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Non c'è area del pensiero indiano che su- 
sciti tanta curiosità e al tempo stesso tanti 
equivoci quanto il tantrismo. Ciò innanzi 
tutto per le componenti scandalose ed e- 
streme della dottrina — in particolare le 
pratiche sessuali. Ma forse ancor più per u- 
na inadeguata conoscenza dei testi. Di fat- 
to, solo negli ultimi decenni sono apparse 
edizioni e traduzioni dei grandi testi tan- 
trici: primo fra tutti, il Tantraloka di Abhi- 
navagupta (X-XI secolo), maestro princi- 
pe del tantrismo. L’opera si presenta come 
una gigantesca summa del sapere esoteri- 
co, in cui si tratta diffusamente di ogni pos- 
sibile aspetto della via tantrica alla libera- 
zione: dalla natura onnicomprensiva della 
coscienza, perfettamente autonoma e indi- 
visa dal suo aspetto dinamico che si espri- 
me sotto forma di pensiero e di linguaggio, 
alle pratiche yoghiche connesse con il re- 
spiro e il «divoramento del tempo»; dal 
risveglio della kundalini alla natura e all’u- 
so dei mantra, stati di coscienza piuttosto 
che semplici parole; dalla preparazione dei 
mandala alle varie specie di iniziazione; dal- 
le «cadute di potenza» con cui la grazia di- 
vina si manifesta nell’adepto ai modi per 
vagliare le caratteristiche di un guru; dai 
riti sessuali ai metodi che consentono al 
meditante di attingere, tramite le emozio- 
ni, l'universale pulsazione della coscienza, 
che di queste è il fondamento. 

La versione dal sanscrito di Raniero Gno- 
li- tuttora l’unica esistente del Tantraloka —, 
uscita originariamente nel 1972 e salutata 
come una delle imprese più ardue dell’in- 
dologia contemporanea, viene qui ripre- 
sentata in una forma totalmente rifusa. 


Raniero Gnoli, ordinario di Indologia all’U- 
niversità di Roma, ha dedicato al tantrismo 
importanti studi e traduzioni (Abhinavagupta, 
L'essenza dei Tantra, 1960; Il commento di Abhi- 
navagupta alla Paratrimsika, 1985); si è anche 
occupato di buddhismo, curando testi critici 
(The Pramanavaritikam of Dharmakirti, 1960), 
traduzioni (Nagarjuna, Le stanze del cammino di 
mezzo, 1961) e antologie (Zesti Buddhisti in san- 
scrito, 1988), 


«Nella casa divina del corpo, v'adoro, mio 
Dio e mia Dea, giorno e notte! V'adoro la- 
vando di continuo il fondamento terrestre 
con gli spruzzi dell’essenza del mio stupir- 
si! V’adoro con gli spontanei fiori spirituali 
che esalano innato profumo! V’adoro con 
la preziosa urna del cuore, colma d’ambro- 
sia, beatifica, giorno e notte! ». 
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PREFAZIONE 


La traduzione della Luce dei Tantra, cui diedi inizio verso la metà 
degli anni '60 e già pubblicata nel 1972 per i tipi dell'UTET col nome 
di Luce delle Sacre Scritture, è stata da me completamente rivista e cor- 
retta. In questo lavoro di rilettura ho avuto modo di eliminare nume- 
rose improprietà e anche errori. Quando, più di quarant'anni or 
sono, cominciai a occuparmi delle scuole kashmire $ivaite, l’unico stu- 
dio comprensivo sull'argomento era quello di Pandey. Adesso la situa- 
zione è completamente diversa e vari aspetti di queste correnti di pen- 
siero e di religione sono stati sufficientemente studiati e chiariti. Di 
tutta questa letteratura ho tenuto conto nella revisione del testo. Ma, 
debbo aggiungere, questa non è stata solo opera mia. Ad essa ha gran- 
demente contribuito uno dei nostri migliori conoscitori della lingua 
sanscrita, Roberto Donatoni, che ha avuto la pazienza di leggere la 
mia traduzione comparandola col testo originale, segnalandomi nu- 
merose sviste, suggerendomi di alleggerire qua e là il periodare, in 
alcuni punti un po' involuto e pesante. Né Roberto Donatoni è stato 
il solo. Tutta l’opera è stata letta anche dal mio allievo Francesco 
Sferra, che si è addossato l'onere di rivedere non solo la traduzione, 
ma anche le note (ahimè sempre troppo poche!), suggerendomene 
di nuove e aggiornandole dove possibile. Non c'è bisogno che io dica 
qui quanto sia grato ad ambedue. 


Castel Giuliano, 1999 
RANIERO GNOLI 
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INTRODUZIONE 
DI RANIERO GNOLI 


Gli anni intorno al Mille rappresentano un momento cruciale per 
la storia dell’India. La presenza dell'Islam, prima limitata a piccoli 
regni di là dall’Indo, si fa sentire in tutta la sua incombenza nei 
primi anni del Mille con le quasi trentennali scorrerie e predazioni 
di Mahmùd di Ghazni, il «distruttore degli idoli», che giunse coi 
suoi eserciti fino a Kanauj e Lucknow. L'India, per la prima volta, si 
trovò di fronte, in modo improvviso e violento, a un mondo diverso, 
che, inconciliabile coi suoi costumi e le sue idealità, non aveva né la 
capacità né la possibilità di assimilare. Le invasioni di Mahmîd, 
secondo Alberuni, «sono la ragione per cui le scienze indù sono 
emigrate lontano dalle parti del paese da noi conquistato e si sono 
rifugiate in posti per noi ancora inaccessibili, come il Kashmir, 
Varanasi e altri ... Varanasi e il Kashmir sono le sedi principali delle 
scienze indù».' In quest'epoca di confusione e massacri, videro la 
luce - per una di quelle coincidenze temporali non rare nella storia 
- tre opere fondamentali per la cultura e la religione dell'India: la 
Luce dei Tantra, di Abhinavagupta — uno dei massimi pensatori 
dell'India -, gli scritti dei favolosi re Kalkin, Mafijusriyasas e 
Pundariîka, fondatori della dottrina della «Ruota del Tempo» 
(Kalacakra) — l’ultima grande scuola del buddhismo indiano, nella 
sua fase ormai tantrica —, e, dalla parte islamica, l'India di Alberuni, 
che, al seguito di Mahmud di Ghazni, fu uno degli studiosi più 
straordinari che vanti l'umanità. Mentre nel Kalacakra la preoccu- 
pazione per l’invasione islamica è un sentimento costante, che ne 


1. Sachau, 1910, vol. I, pp. 22 e 173. 
xv 


traversa tutta l'opera — pensiamo alla parte dedicata alle macchine 
ossidionali e alla stessa concezione messianica del Buddha, che, 
nella forma di Kalkin, sconfiggerà alla fine gli infedeli -, nulla di ciò 
troviamo in Abhinavagupta. Il Kashmir — mi riferisco alla valle di 
Srinagar e ai territori circostanti — rimase, per l’inaccessibilità delle 
montagne da cui è circondato, un regno indù indipendente per tre 
secoli ancora e i tentativi di Mahmud di invaderlo si infransero con- 
tro le asperità del territorio. 

Chi legga le ultime stanze della Luce dei Tantra sarebbe portato a 
immaginare che, ai tempi di Abhinavagupta, la valle di $rinagar 
fosse una sorta di paradiso terrestre, «the happy valley», appunto. 
«Ogni uomo qui è poeta, sapiente, valoroso o eloquente; molle è 
l'incedere delle donne lucenti come la luna. Pure come l’etere, risie- 
dono qui le yogini, che hanno divorato il sole e la luna...».' Ma le cose 
non stavano esattamente così. L'epoca che va dal X all'XI secolo fu 
tra le più travagliate del paese. Le cronache kashmire (al contrario 
di altre regioni dell’India, il Kashmir è ricco di cronache) ci parlano 
di complicate vicende di successione, di intrighi di corte, della rapa- 
cità degli esattori fiscali, della tracotanza dei brahmani, dell’astuzia 
delle cortigiane, della prepotenza dei grandi signori. Se il X secolo 
fu dominato dalla figura inquietante della regina Didda (morta nel 
1003), devota, intrigante e crudele, il secolo successivo non fu meno 
agitato, turbato da disordini interni, e, di fuori, dalla minaccia del- 
l'invasione islamica. Di tutto ciò nell'opera di Abhinavagupta non 
v'è traccia. Come sovente accade in India, le turbolenze esterne non 
rompevano la quiete degli a$rama i filosofi e gli yogin poco si cura- 
vano delle vicende del mondo. Il samsdra, la storia, è quello che è, 
un sogno di mày4. I suoi mali sono immedicabili per natura, ripeti- 
tivi sempre e, in fondo, poco interessanti. La condizione umana non 
è suscettibile di cambiamento nella sua generalità, ma solo di una 
trasfigurazione e di un superamento individuali. Al santo, il samsara 
si presenta come nirvana. 

Nonostante la situazione del paese, Abhinavagupta, rispetto ai 
suoi contemporanei dell’India settentrionale, fu un privilegiato che, 
sull’esempio dei suoi predecessori, poté attendere tranquillamente 
ai suoi studi e ai suoi riti fino alla morte, avvenuta forse nella secon- 
da decade del Mille. L’ultimo suo scritto datato, il commento all’ ff 
varapratyabhijiiaftka di Utpaladeva,* porta la data del 1014-1015. 

L'opera religiosa più importante di Abhinavagupta è questa che 
qui presentiamo, per la prima volta tradotta dall’originale: la Luce dei 


1. Si veda sotto, XXXVII, 46. 
2. Si veda sotto, p. XXXVI. 
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Tantra (Tantraloka). Lo scopo di questo suo lavoro (come dice A- 
bhinavagupta stesso) è quellò di esporre «la verità sui Tantra, secon- 
do la logica e la tradizione. Guidati dalla luce che essa emana, i devo- 
i potranno con facilità orientarsi nei riti».' Orientarsi nei Tantra e 
nei riti in essi predicati è, in effetto, cosa tutt'altro che facile. Il nome 
di Tantra, nell'accezione comune del termine, abbraccia molteplici 
testi sacri, per lo più di ritualistica, estranei o anche in contrasto 
all’ortodossia brahmanica, elaborati in un arco di tempo che va dai 
primi secoli dell’èra volgare fin quasi ai giorni nostri.* Tutti i Tantra, 
a qualunque genere appartengano, sono anonimi, nel senso che 
sono considerati come testi rivelati direttamente dalla divinità. 

Tutta questa letteratura era riservata a pochissimi. I maestri 
confidavano questa o quell’opera (sovente una parte sola di essa) ai 
pochi discepoli che ritenevano degni, e sempre dopo l’iniziazione. 
Questi discepoli, come vedremo, erano essenzialmente di due spe- 
cie, quelli che ricercavano la liberazione e quelli che tendevano al 
godimento di poteri sopranormali o «perfezioni». Quest'ultima era, 
in un certo senso, la via più ardua. L’adepto (sadhaka) difficilmen- 
te partecipava alla vita del secolo, il più delle volte viveva ritirato in u- 
na foresta o girovagava pellegrino per gli innumerevoli luoghi sa- 
cri dell’India, studiandosi di perfezionare i mantra che gli aveva 
confidato il maestro, strumento essenziale dei poteri desiderati. La 
prima categoria, quella degli aspiranti alla liberazione (mumuksu), 
non era incompatibile con la vita di famiglia. La ricerca della cono- 
scenza, anch'essa lunga e difficile, era per sua natura più sciolta, né 
soffriva dei voti e digiuni cui si sottoponevano gli adepti, con una 
ostinazione e perseveranza che a stento riusciamo a immaginare. 
Inoltre raramente si pretendeva di raggiungere la liberazione in 
questa vita; essa era il più delle volte differita, nell’immaginazione, 
alla morte del corpo o anche a nascite future. La Luce dei Tantra, 
essenzialmente dedicata agli aspiranti alla liberazione, si configura 
come una guida, un vade mecum ad uso dei maestri. 

I Tantra non appartengono a un'unica scuola, né rappresentano 
un solo indirizzo di pensiero. Culti diversi e per certi aspetti incon- 
ciliabili, come quello $ivaita, quello buddhista e quello visnuita, van- 
tano i loro Tantra. L'unico denominatore comune che troviamo in 
tali scritture è offerto dal loro scopo dichiarato, che è senza ecce- 
zione uno soltanto, cioè quello di offrire agli uomini di questa età 


I. Si veda sotto, XXXVII, 83. 

2. Il termine tantra è fatto tradizionalmente derivare dai due temi fan, «stendere» e 
tra-, «salvare». «Il nome di tantra si deve a questo, che esso è ciò che stende elabora- 
U argomenti intorno ai principi e ai mantra e produce la salvezza» (K4mikagama, ed. 
di Kumbhakonam, p. 6, citato da Filliozat, 1961, p. vi e nota 2). 
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un mezzo più adeguato e diretto per arrivare a conseguire quei 
poteri sopranormali o «perfezioni» (siddhi), che gli indiani hanno 
sempre con tanta ansia ricercato, o, per chi così volesse, la libera- 
zione definitiva dai mali dell’esistenza fenomenica, della trasmigra- 
zione, della storia. I Tantra di qualsivoglia scuola possono già da 
questo punto di vista dividersi in due categorie: quelli che danno 
maggiore importanza ai suaccennati poteri sopranormali — veri e 
propri rituali magici, diretti non alla soppressione, ma all’esaudi- 
mento dei desideri individuali — e quelli che trattano principalmen- 
te della liberazione finale. I riti magici connessi con i nostri interes- 
sì pratici e minuti non sono, come vedremo, presi in considerazione 
da Abhinavagupta.' 

I Tantra che qui ci interessano sono quelli, promanati da una 
delle divinità più importanti dell’India, cioè Siva — il Signore di 
coloro che praticano lo yoga, il consorte di Parvati —, e possiamo 
grosso modo dividerli in due gruppi, uno di carattere più ritualisti- 
co e disciplinare e l’altro decisamente mistico ed esoterico. Le scrit- 
ture che fanno parte del primo gruppo sono i cosiddetti Agama (i 
termini ÀAgama e Tantra sono in realtà intercambiabili), un insieme 
di testi elaborati probabilmente nei primi secoli d.C., di carattere 
eminentemente ritualistico.? Teoricamente (ma non sempre, di 
fatto) gli Agama - così come i Tantra - sono divisi in quattro parti 
chiamate pada, rispettivamente dedicate alla conoscenza (vidya), 
allo yoga, ai riti (krîyà) e alle regole disciplinari (carya). La parte 
più diffusa è generalmente la terza, cioè la ritualistica, e la più 
ristretta (ma talvolta anche assente) è la prima. Gli Agama, diffusi 
un tempo anche nell’India settentrionale, si sono conservati sol- 
tanto nell'India del Sud - in paesi cioè di lingua dravidica - dove 
formano tuttora la base dei complicati rituali eseguiti nei templi 
sivaiti. Questa loro sopravvivenza nel Sud dell’India è d'ordine 
puramente contingente e non ci autorizza affatto a vedere negli 
Agama (come sovente è stato fatto) l’espressione delle ansie e con- 
cezioni delle genti di lingua tamil, in contrasto con la tradizione 
brahmanica dell'India settentrionale. 

Nonostante la varietà delle pratiche e dei riti esposti, troviamo in 
tutti gli Agama un certo numero di concezioni comuni. Il Dio — Si- 
va —, unico autore e responsabile delle tre operazioni di emissione o 
creazione, mantenimento e riassorbimento o distruzione dei mondi 


1. Si veda sotto, XXVI, 11. 

2. L SES proposta da Abhinavagupta per dgama è è samantdd artham gamaya- 

gra igama è ciò che fa conoscere in ogni sua parte quanto è da conoscere» 
PV, II, 3, ; Si ve veda per altra etimologia di questo termine, che significa in realtà 

tradizione, ecc., Filliozat, 1961, p. vii e nota 1. 
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e delle due, concernenti le anime limitate, individue o minimali, di 
grazia e oscurazione, possiede sei qualità, onniscienza, soddisfazione 
o sazietà, conoscenza senza principio, libertà, potenza inostacolata e 
potenza infinita.' Il fine supremo delle anime è la liberazione dalla 
trasmigrazione, grazie alla quale esse, pur senza confondersi con lo 
Siva senza principio, diventano simili a lui. Una credenza comune a 
tutti gli Agama è inoltre l’onnipotenza di certe formule rituali o sil- 
labe, chiamate col nome di mantra. Esse hanno un'importanza 
determinante non solo nella meditazione, ecc., ma anche nell’ini- 
y\azione o consacrazione (diksa), la quale si basa sulla purificazione 
c quindi eliminazione di uno dei sei «cammini» (adhvan) in cui, 
come vedremo, ai fini rituali si divide il creato.’ L'insegnamento 
degli Agama non è ristretto a una casta, ma, almeno in teoria, si 
rivolge ugualmente a tutti. Siva, l'essere supremamente libero, non 
tiene in alcun conto le divisioni castali. Agama importanti menzio- 
nati da Abhinavagupta nel corso della sua opera sono il Kamika, il 
Kirana, il Nih$vdsa, il Pauskara, il Raurava, lo Svayambhuva, il Pa- 
ramesvara e altri ancora. La letteratura Agamica, in parte ancora 
manoscritta o pubblicata in edizioni locali nell’India meridionale, è 
uncora insufficientemente studiata.* All’edizione critica di queste 
opere si è dato inizio dall’Institut Francais d’Indologie di Pon- 
dichéry.* 

Secondo una divisione tradizionale, accettata da Abhinavagupta, 
gli Agama o Tantra $ivaiti sono ripartiti in tre grandi gruppi di dieci, 
diciotto e sessantaquattro correnti, promanate dai cinque volti di 
Siva: Sadyojata, Vamadeva, Aghora, Tatpurusa, Îsana. Questi tre 
gruppi di scritture, dualistico il primo, dualistico-non dualistico il 
secondo, non dualistico il terzo, sono rispettivamente presieduti da 
tre ipostasi di Siva: Siva, Rudra e Bhairava. Tale ripartizione è in gran 
purte teorica e corrisponde scarsamente alla realtà dei fatti. Mentre 
nel primo e nel secondo gruppo troviamo molti degli Agama citati, 
«li contenuto essenzialmente ritualistico, il terzo gruppo, quello pre- 
xleduto da Bhairava (Siva nella sua ipostasi di «Tremendo»), abbrac- 
cia i Tantra non dualistici. Dei nomi elencati, solo pochi sono di 
fatto quelli citati da Abhinavagupta, che ne menziona invece molti 
altri che non figurano nelle liste tradizionali. A questo terzo gruppo 
uppartengono comunque di diritto tutti i Tantra che sottolineano 
specialmente la conoscenza e lo yoga, a preferenza della ritualistica, 


I, SI veda sotto, p. 582, nota 6. 
2. Sul mantra, si veda sotto, pp. XLV € XLVI, nota 2. 
8. Tutti | testi editi sono citati in Appendice. 


4. 11 primo Agama edito criticamente è stato il Rauravagama, per opera di N.R 
Bhatt, con un'importante introduzione di J. Filliozat (1961). 
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beninteso sempre presente e talora incombente. Molti di questi testi 
sono essenzialmente non dualisti o, per lo meno, si prestano, più 
degli altri, a essere interpretati in tale prospettiva. Quest'uno cui 
tutte le cose si riducono è qui l'essenza stessa di Siva, così come per 
altre scuole sarà l'essenza del Buddha, il «detentore del vajra», la 
vacuità, la coscienza di per sé luminosa, di là da ogni macchia avven- 
tizia, l'essenza di Visnu o, come vogliono i seguaci del Vedanta, il 
brahman, essere coscienza e beatitudine. 


LE SCUOLE IDEALISTICHE INDIANE 


Già da tempo pensatori buddhisti e induisti avevano in effetto 
proclamato che tutto quello che vediamo intorno a noi è solamente 
pensiero, coscienza, e che di là da esso pensiero nulla esiste. 

Le scuole dell’idealismo indiano si possono dividere in due gran- 
di gruppi, induistiche e buddhistiche. Se le radici delle prime vanno 
cercate in certe pagine delle Upanisad, in certi loro spunti o intui- 
zioni, per cui l’interesse si sposta dal mondo esteriore all'uomo, 
dalla storia umana e divina verso il sé, che è lo stesso Assoluto, il 
brahman, questa realtà misteriosa che scaturisce improvvisa nel cuore 
e trasforma, agli occhi di chi la sperimenta, la realtà tutta; la fonte 
delle seconde sta invece nell’atteggiamento di talune scuole buddhi- 
ste, che proprio mentre predicavano l’ineffabilità e insostanzialità di 
tutto quello che ci circonda, preparavano intanto la strada a coloro 
che tutto ciò definiranno ineffabile, vuoto e insostanziale perché 
non esiste come cosa esteriore, reale, individuata, ma è solo un 
sogno, una costruzione mentale nostra e quindi solo coscienza, 
mente. Tanto per le une che per le altre, il mondo esteriore, quello 
che a noi appare come un percepibile che si oppone al percettore, 
è un mistero inesplicabile, fonte di sofferenza, che si intrude in que- 
sta realtà assoluta, e che, davanti agli occhi del santo, del «risveglia- 
to», misteriosamente si dilegua, così come la paura che nell’oscurità 
aveva destato una corda erroneamente presa per un serpente, per 
lasciare soltanto questa non effabile esperienza, variamente chiama- 
ta dagli induisti e dai buddhisti brahman o nirvana, mente o coscien- 
za, riposo o summum bonum, consustanziale con l’eterna natura del 
Buddha o di Siva. 

Una delle espressioni più interessanti di queste correnti è il cosid- 
detto idealismo buddhistico, la scuola del «soltanto-coscienza», che 
trovò in due maestri del V secolo, i fratelli Asanga e Vasubandhu, i 
suoi più famosi interpreti: «Tutto quello che vediamo» dice que- 
st'ultimo nella sua Ventina «non è altro che coscienza. Gli oggetti 
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sono infatti apparenze e in realtà non esistono, così come i capelli 
che vede un malato d’occhi. Ma - alcuno dirà — se la coscienza si svi- 
luppa senza che ci sia una realtà oggettiva, come si spiegano allora 
le determinazioni di spazio e di tempo? Com'è che la realtà appare 
nello stesso modo a tutti? Com'è che con essa [a differenza di quan- 
to accade per i capelli visti da un malato d’occhi] si può agire e otte- 
nere dei risultati? Le determinazioni di spazio e di tempo si giu- 
stificano — noi replichiamo - come nel sogno. L’apparire la realtà a 
tutti nello stesso modo trova un esempio in quello che avviene tra i 
dannati, i quali vedono collettivamente fiumi di pus, ecc., e il pro- 
durre essa determinati effetti, nelle polluzioni notturne. Tutto in- 
somma come nell'inferno, dove i dannati vedono collettivamente 
guardiani infernali, ecc. e sono da essi collettivamente torturati».' 
Questo sogno, questa magia, a un certo punto scompare e quello 
che resta è una coscienza immacolata, priva delle distinzioni di per- 
cettore, percezione e percepibile. Tale stato di coscienza, tale espe- 
rienza, è l’esperienza propria dei buddha, dei «risvegliati», dei libe- 
rati viventi, la realtà stessa di là da ogni immagine discorsiva. «Le 
cose» osserva Vasubandhu nel suo commento «sono senza dubbio 
prive di sé, se con questo sé si intende la natura propria che arbitra- 
riamente attribuiscono ad esse gli ignoranti, costituita dal soggetto 
percettore, dal percepibile, ecc., ma non il sé ineffabile che è di 
dominio dei risvegliati».? Questa visione della realtà vera, precisano 
più tardi altri maestri (della scuola della logica buddhistica) si ha nel 
momento della percezione diretta, prima dell'intervento del pen- 
siero discorsivo. La cosa così com'è, indipendentemente dai miei 
interessi pratici, dall’io e dal mio, da ogni concetto di unificazione e 
distinzione, appare allora soltanto. Il momento successivo, quello 
dell'immagine soggettiva o rappresentazione discorsiva, è una 
falsificazione della cosa, della quale — mentre crediamo di vederla 
così com'è, nella sua interezza - vediamo in realtà solo quell’aspet- 
to che nel momento più ci interessa, vincolato e alterato dai nostri 
affetti e dal nostro pratico desiderare. La forza da cui scaturisce que- 
sto errore è una maculazione, ignoranza, insufficienza o impotenza 
innata e connaturata col nostro conoscere. Se erroneo per natura 
sua, il conoscere discorsivo non è tuttavia inutile e, sebbene irreale 
e illusorio preso come fine a se stesso, esso è l’unico strumento che 
abbiamo a nostra disposizione per un giorno superarlo e lasciarlo, 
né di esso possiamo intanto fare a meno. «La legge» diceva uno dei 
massimi pensatori dell’India, Nagarjuna «è insegnata dai Buddha in 
base a due verità: la verità relativa del mondo e la verità in senso 


I. Vasubandhu, Vimsatikà, 1-4. 
2. Vasubandhu, Vimsatikà, commento alla st. 10. 


XXI 


assoluto».' Se la realtà assoluta trascende ogni immagine che ce ne 
possiamo fare e può essere oggetto di esperienza solo da parte dei 
santi, non per questo dobbiamo però rinunciare al pensiero, alla 
verità relativa, che è, paradossalmente, l’unico strumento a nostra 
disposizione per indicare, sia pure metaforicamente, e quindi fare 
un giorno raggiungere la realtà assoluta. «Senza basarsi sull'attività 
mondana» continua Nagarjuna «la realtà suprema non può essere 
insegnata e, se la realtà suprema non è compresa, il nirvana non può 
essere raggiunto».? Il nostro conoscere discorsivo, che, in sé e per sé, 
è un errore, non è dunque sempre negativo, ma anche positivo, 
almeno nella misura in cui possiamo farne uno strumento per 
distruggerlo. Rinunciare ad esso, col pretesto che tanto è erroneo, 
sarebbe rassegnarsi al nostro destino di sofferenza, presi dalla ruota 
eterna delle nascite e delle morti, senza spiraglio di salvezza. 

Tale, in breve, l'atteggiamento di queste scuole, che, si badi bene, 
non limitavano il loro agire a queste speculazioni, ma lo integrava- 
no con quelle pratiche fisiche e psichiche comuni a tutta l’India e 
note col nome di yoga. Yoga è un termine difficile da tradurre, che, 
nella sua pregnanza, indica ogni sforzo, tensione e disciplina diretti 
al superamento della nostra condizione e insieme il nostro con- 
giungimento con la meta desiderata, l’assorbimento in essa. 
Anch'esso, come il pensiero, come il linguaggio, è un mezzo relati- 
vo, irreale, ma, se bene usato, strumento di realtà, di quello stato 
dove non c’è più bisogno di parole o di segni, ma che attraverso 
parole e segni è raggiunto. 

L'influsso esercitato da queste scuole buddhiste sul successivo 
pensiero idealistico dell'India è stato grandissimo, e anche quando 
gli avversari dottori induistici cercano con più accanimento di con- 
futarle, essi restano pur sempre ad esse debitori di un'esperienza di 
pensiero che non solo costituisce il fondamento di buona parte 
delle loro concezioni, ma è spunto fecondo di sempre nuovi pro- 
blemi e idee. 

I Tantra ispirati, in modo più o meno mediato, più o meno colto, 
a queste concezioni idealistiche sono moltissimi. Tutto quello che 
vediamo intorno a noi è, per essi, solamente pensiero, coscienza. Di 
là da esso pensiero nulla esiste. Tutti i riti e le cerimonie sono, da 
questo punto di vista, insostanziali, forme di pensiero anch'essi, 
puramente strumentali e provvisori, utili sì per alcuni, ma del tutto 
superflui per altri dotati di maggior elevatezza di spirito, i cosiddet- 
ti «eroi». Quelle stesse cose che per i seguaci del Veda sono fonte di 
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maculazione e peccato, per chi possiede o presume di possedere la 
vera conoscenza sono origine di infiniti meriti spirituali e fungono, 
anzi, da mezzi efficaci per penetrare e confondersi nell’intimo esse- 
re della realtà, concepito sovente come un nucleo di energia ine- 
sauribile, il cosiddetto kula o «famiglia» delle potenze divine. Gran- 
dissima importanza assume in effetto in questi testi l’idea di una di- 
vinità femminile, concepita come il potere, l’energia, l’infinita po- 
tenza ($akti) del Dio, che, grazie ad essa, vuole, conosce e agisce.' 
Sebbene il Dio, il soggetto che possiede la potenza (faktimat), e la 
sua potenza siano concepiti come due aspetti di un’unica realtà, 
divisa solo per necessità espositive (così come il fuoco è inconcepi- 
bile indipendentemente dai suoi poteri di scaldare, di ardere, di 
cuocere e via dicendo), essi nel momento devozionale si scindono 
tuttavia in due figure diverse, egualmente adorate dal devoto, che si 
studia di propiziarsele. In certe scuole l’immagine femminile della 
potenza predomina addirittura su quella del Dio, immaginato, senza 
di essa, come un corpo senza vita, un cadavere ($ava). I seguaci di 
questa tendenza (che prevale, per esempio, nella scuola del Krama, 
cui accenneremo tra poco) prendono il nome di s$zkta, devoti alla 
Sakti, in contrasto con gli $aiva, che battono di più l'accento sul- 
l’immagine virile di Siva. I testi di queste correnti menzionati da 
Abhinavagupta sono moltissimi, tra cui ricordo la Pardtrimsikà, il 
Nirmaryadatantra, il Kalzkulatantra, |’ ÙUrmimahatantra, il Ratnamala- 
tantra, il Vijnanabhairavatantra, ecc. 


I TANTRA BUDDHISTI E I «SIDDHA» 


Questo principio e, sul piano devozionale, figura femminile è 
egualmente presente nei Tantra buddhisti, con la differenza che 
qui essa personifica la perfezione della saggezza (prajridparamità), la 
vacuità, la verità assoluta, riposata in se stessa, «estinta», mentre il 
principio maschile rappresenta la verità relativa, il mezzo (upaya), 
la compassione sempre attiva e operante, cioè tutta la varietà, il 
gran «teatro», dei mezzi salvifici messi in opera dai Buddha e dai 
Bodhisattva per favorire la realizzazione della saggezza. La via che 
conduce allo stato di Buddha richiede la cooperazione, l'unione 
indivisibile di entrambi questi momenti, che si riflettono, in forma 
diversa, in tutti i piani dell’essere. 

L'unione di saggezza e mezzo, nei Tantra buddhisti, è rappresen- 
tata e concretamente vissuta nell’unione sessuale. Le infinite imma- 


1. Si veda sotto, pp. XLVII sgg. 
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gini del Dio che abbraccia la Dea (tib. yaò yum) nei vari mandala e 
nelle tanka tibetane (ma prima indiane) ripetono, con variazioni 
innumerevoli, questo stesso concetto. Il seme, nell'atto amoroso, 
non deve essere emesso, ma trattenuto, arrestato, e fatto risalire 
attraverso il canale centrale (avadhuti) fino a raggiungere la cima 
della testa, donde è via via calato, nell’eccitazione erotica, dovuta 
alla presenza della donna, reale o immaginata che sia. Queste prati- 
che, che non sono patrimonio dei soli buddhisti, ma sono diffuse 
anche nel tantrismo induista, benché descritte qui in termini meno 
evidenti ed espliciti, affondano le loro radici nella tradizione reli- 
giosa dell'India. L'idea, apparentemente paradossale, dell’asceta iti- 
fallico e quella del seme non emesso che ritorna verso l’alto sono 
ben note nella mitologia e nei racconti religiosi dell’India. Nel 
buddhismo tantrico, il sommo piacere o piacere «non mosso», non 
defluente - che non ha esito, cioè, nell’emissione - è personificato 
nella figura dell'Essere adamantino (vajrasattva) — che rappresenta, 
a sua volta, la vacuità, il nirvana. 

L’influsso delle scuole tantriche buddhiste su queste correnti, 
diciamo così, estremiste è, a mio avviso, determinante. Il tantrismo 
buddhista, come insieme di tecniche soteriche, almeno nella sua 
formulazione scritta, precede quello induista,' anche se ambedue 
hanno le loro radici in un fondo comune. 

L'eco lontana dei grandi pensatori buddhisti, della scuola di 
mezzo e del Vijanavada, alla cui luce le meditazioni e i rituali yoghi- 
ci sono stati interpretati, giunge fino alle scuole Sivaite. Dietro il velo 
delle diverse parole — talvolta a bella posta variate per dissimulare l’i- 
dentità di fondo — i concetti essenziali sono gli stessi. Tali, per esem- 
pio, la struttura fisica del nostro corpo solcato da infiniti canali, di 
cui tre principali, due laterali e uno centrale, l'arresto della respi- 
razione e quindi il superamento del tempo, l’uso di sostanze «tra- 
sgressive», l’impiego di mandala, mudrà e mantra, la stessa divisione 
del tutto in trentasei princìpi o realtà, che ritroviamo, diversamente 
nominati, come vedremo, sia nelle scuole buddhiste sia negli Agama 
sivaiti e vispuiti. Molti testi soprattutto della corrente del Kula, con 
poche varianti, potrebbero essere letti in chiave buddhista. 

Questi Tantra a sfondo, diciamo così, idealistico, elaborati nel- 
l'India settentrionale dall'VIII al XII secolo, sono connessi per lo 
più col movimento dei cosiddetti «perfetti» (siddha). I Siddha sono 


1. Si veda anche sotto, p. Lxv. Si tenga comunque presente che, secondo alcuni stu- 
diosi, i più antichi testi tantrici vismuiti, la fayakhyasamhità, la Pauskarasamhità e la 
Satvatasamhità, risalgono probabilmente al V secolo d.C. Secondo il Sanderson 
(1994), il tantrismo indù, e segnatamente quello $ivaita, è precedente a quello 
buddhista. Gli argomenti da lui addotti non mi sembrano tuttavia convincenti. 
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figure a metà storiche e a metà leggendarie dell'India medioevale, 
che, a cavallo del buddhismo e dell’induismo, predicavano una via 
più facile per riscattarsi dalla trasmigrazione, dove, più che la medi- 
tazione o la speculazione, giovava l'applicazione di speciali esercizi 
psicofisici, noti col nome di yoga violento o hathayoga. 

Molti di questi Siddha sono rivendicati ugualmente da buddhisti 
e induisti, anche se la maggior parte di essi ci appare più connessa 
col buddhismo che con l’induismo. I loro insegnamenti non sono, 
di norma, espressi in sanscrito, ma nelle lingue popolari dell’epoca 
(apabhramsa) in brevi stanze che dovevano essere cantate in occasio- 
ne di feste e raduni religiosi (ganacakra). L’affiorare delle lingue 
parlate (di cui troviamo traccia anche in talune opere di A- 
bhinavagupta, dov’egli condensa l’insegnamento scritto in sanscri- 
to in stanze in apabhramia) dimostra come queste esperienze reli- 
giose non erano patrimonio di pochi dotti —- per lo più brahmani - 
ma riflettevano ansie e aspettazioni di un più largo strato di gente, 
non necessariamente di casta elevata, ma anche di gruppi sociali 
inferiori o infimi. La consistenza e il valore dell’insegnameto dei 
Siddha, gente non sempre colta e che anzi dell’incoltura menava 
talora vanto, non sta ovviamente nell’originalità e sistematicità 
filosofica, ma nella spontaneità e ricchezza delle immagini e dei sim- 
boli che pervade le loro stanze. Teoricamente, fa da sfondo la dot- 
trina nagarjuniana della vacuità ($%ryatà), la quale in pratica si tra- 
duce in varie forme di yoga - specialmente, come vedremo, quello 
sessuale — intese tutte a superare su diversi piani le dicotomie del 
samsdra e del nirvana, il sole e la luna, il prana e l’apana, la luce e le 
tenebre, le vocali e le consonanti, /alana e rasanà (equivalenti 
buddhisti di idd e pirgala, cioè i due canali di sinistra e destra) e via 
dicendo. 

Molte di queste stanze sono scritte in un linguaggio volutamente 
criptico, chiamato, dai commentatori buddhisti, samdhabhésa o lin- 
guaggio intenzionale (abhisamdhaya-bhasa).' Questo linguaggio, sim- 
bolico e ambiguo (proprio non solo dei Siddha, ma della maggior 
parte dei Tantra di carattere più esoterico) serviva probabilmente a 
due scopi: nascondere il vero senso della dottrina ai non iniziati e 
suggerire, con la mobilità e convertibilità delle immagini, l’inade- 
guatezza del linguaggio logico e convenzionale a esprimere una real- 
tà trascendente per definizione il linguaggio stesso. 


1. Si veda Gnoli-Orofino, 1994, p. 51. 
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SCUOLE E MAESTRI 


Questa divisione degli Agama da noi fatta in due categorie è, 
come spesso accade, una divisione di comodo e, come tale, non deve 
essere presa in un senso troppo stretto. In moltissimi testi la rituali- 
stica e i complicati schemi cosmogonici degli Agama convivono 
pacificamente insieme con le più ardite affermazioni e concezioni 
di queste ultime scuole. Tale, per esempio, il caso della scrittura con- 
siderata da Abhinavagupta come la principale di tutte, il Mdali- 
nivijayottaratantra (d’ora innanzi Mdlinîvijaya, che vedremo spesso 
citato), il Trifirobhairavatantra, lo Svacchandatantra, il Nifisamcara- 
tantra, il Devyayamalatantra, il Siddhayogifvarimata e numerosissimi 
altri. La maggior parte di queste scritture ci sono note soltanto attra- 
verso citazioni e quindi interpretazioni di Abhinavagupta, né, stan- 
do così le cose, è sempre facile indovinarne il carattere e le tenden- 
ze precisi. 

La Luce dei Tantra è principalmente un'illustrazione e commento 
del Malinivijaya, dov'è condensato - come dice Abhinavagupta - 
quanto vi è di più essenziale delle dottrine tantriche $ivaite. Quanto 
dell’interpretazione di Abhinavagupta, in chiave rigidamente non 
dualista (advaîta), corrisponda alla reale intenzione degli anonimi 
autori di quest'opera non è facile dire. Certo è che la concezione 
della Dea come Kali o Kalasamkarsini (la «Dissolvitrice del tempo»), 
la quarta potenza o, meglio, la potenza di cui la triade Para (la 
«Suprema»), Paraparaà (la «Suprema-Infima») e Aparàa (l’«Infima») 
è la concreta espressione, e che attraverso la loro attività si afferma 
e realizza, non è apertamente dichiarata nel Tantra. Secondo Alexis 
Sanderson, cui siamo debitori dei più informati studi sul Trika, il 
Malinivijaya è essenzialmente un Tantra dualistico.' Anche ammesso 
che sia vero, c'è tuttavia da osservare che per molti Tantra l’etichet- 
ta di dualistico o non dualistico non ha gran senso, vista la struttura 
composita di questi testi. Gli ignoti autori di essi attingevano dalle 
fonti più diverse, sì che troviamo spesso, in più Tantra, le medesime 
stanze, senza che sia possibile risalire alla fonte originale. 

La venerazione da cui questi testi erano circondati, l'oscurità di 
certe parti e l'ambiguità di altre determinarono ben presto una 
vasta letteratura esegetica per opera di vari maestri, che non disde- 
gnarono di condensare anche in opere originali e riassunti quello 
che secondo loro era il vero senso delle scritture. I più antichi mae- 
stri $ivaiti di cui ci sia giunta, sia pure frammentariamente, qualche 
opera sono Brhaspati, autore di un trattato intitolato Sivatanusastra 


1. Sanderson, 1992. 
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(«Il trattato del corpo di Siva»)' e Sadyojyotis, alias Khetapala, auto- 
re di numerose operette dottrinarie e speculative, di un commento 
versificato al Rauravagama e di uno in prosa allo Svayambhuvagama.* 

L'ordinamento delle dottrine e concezioni degli Agama in un 
sistema coerente e omogeneo si deve in gran parte all’opera di que- 
sti due pensatori, vissuti probabilmente fra l'VIII e il IX secolo. Sia 
per Brhaspati sia per Sadyojyotis le anime individuali, limitate o 
minimali (anu) rimanevano, anche se liberate, per sempre diverse 
da Siva. La scuola da loro promossa è nota col nome di Saivasid- 
dhanta che tanto significa quanto la «Vera dottrina $ivaita». Ambe- 
due sono frequentemente menzionati, e, come vedremo, anche con- 
futati da Abhinavagupta. 

I Tantra non sono le uniche opere sivaite avute per rivelazione. 
Due testi $ivaiti di grande importanza non si presentano in veste di 
Tantra o di Agama, ma di raccolte di aforismi o sutra. La prima di 
queste, i Pafupatasutra, dettati da Lakuli$a, è l’opera più antica fino a 
noi pervenuta di una scuola religiosa $ivaita.* La scuola cui questo 
testo appartiene, estintasi da parecchi secoli, era in altre epoche assai 
diffusa e fiorente nell'India. Il centro del suo culto, come indica il 
nome, era Siva o Rudra nel suo aspetto di Pasupati, o Signore degli 
animali, identificati con le anime imprigionate nei legami della tra- 
smigrazione. Uno degli aspetti più interessanti di questa scuola è 
costituito dal metodo che i devoti di Pasupati seguivano per arrivare 
all'unione (yoga) con Siva e por fine al dolore. Insieme con certe u- 
sanze ascetiche comuni anche ad altre scuole — immersione nella 
cenere, recitazione di formule sacre, inni di lode, ecc. — ci troviamo 
qui davanti a diversi modi di agire atti a suscitare disprezzo e ludibrio 
negli altri. Lo yogin, il devoto, dev'essere privo di orgoglio, di senti- 
mento dell’ego, e strumento essenziale per raggiungere questo fine 
era ritenuto il disprezzo altrui. Tale disprezzo, da parte sua, era rag- 
giunto per mezzo della condotta intenzionalmente incoerente del 
devoto, che doveva aggirarsi nel secolo come un pazzo o un ubriaco, 
mostrare di dormire e russare, dimenarsi come scosso dal vento, zop- 
picare, simulare d’amare questa o quella, agire e parlare scriteriata- 
mente. Altre regole da osservare — queste in onore di Siva — erano un 
riso violento, canti, danze e una sorta di muggiti particolari. Le uni- 
che pratiche yoghiche menzionate nel testo sono il controllo della 
respirazione e la concentrazione sul cuore, identificato con il centro 


1. Le opere di Brhaspati non ci sono pervenute. 

2. Una parte del commento allo Svayambhuvigama è stata recentemente edita da 
P.-S. Filliozat (1991). 

3. 1 Pasupatasitra sono stati da me tradotti, si veda Gnoli, 1962, pp. 25-33. Si veda 
anche Hara, 1975. 
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stesso della personalità, il sé o &iman. La scuola dei seguaci di Pa- 
supati non ebbe uno sviluppo particolare e, nonostante occupi un 
posto importante nella storia dello sivaismo, rimane pressoché estra- 
nea agli interessi di Abhinavagupta e dei suoi seguaci. 

La seconda raccolta di aforismi, gli Sivasttra,' è assai posteriore e 
ci introduce in una temperie religiosa e spirituale completamente 
diversa, quella stessa dove circa due secoli dopo vivrà e opererà 
Abhinavagupta. Gli Sivasztra, secondo la tradizione, furono trovati 
incisi su d’una roccia, che in Kashmir ancora si mostra al viaggiato- 
re, da un savio o asceta, Vasugupta, il quale visse tra la fine dell'VIII 
e i primi del IX secolo. Questi, oltre che trascrittore dei detti afori- 
smi, estremamente concisi ed enigmatici e difficilmente intelligibili 
senza un commento, fu anche autore di un'importante operetta, cui 
accenneremo fra poco, la Spandakarikà* Negli Sivasutra la preoccu- 
pazione teoretica è del tutto subordinata alla pratica, nel senso che 
essi non vogliono essere nulla più che brevi accenni ai momenti 
essenziali della meditazione e teosofia $ivaita, che il discepolo man- 
dava a memoria, dopo averne udito la spiegazione dal maestro. 
Alcuni di questi aforismi sono specialmente importanti e ricchi di 
eco, soprattutto per gli sviluppi che hanno, in progresso di tempo, 
subìto i concetti in essi così brevemente e cripticamente accennati. 
Tra questi ricordo qui i due sutra I, 5: «Il tremendo [Siva nella sua 
ipostasi terrifica di Bhairava] è sforzo» e I, 12: «Gli stadi della medi- 
tazione yoghica sono stupore». Il primo contiene già in embrione il 
concetto dell’Io, del pensiero pensante come sforzo, tensione, movi- 
mento, ricerca, elaborato dalla posteriore scuola del Riconoscimen- 
to. Nel secondo troviamo adombrato il concetto di camatkara o del- 
l'esperienza religiosa ed estetica come una gustazione meravigliosa, 
stupefacente — meraviglia e stupore davanti alla rottura del mondo 
empirico e alla intrusione improvvisa di un’altra dimensione della 
realtà — che fa il suo definitivo ingresso nel pensiero dell'India con 
Utpaladeva e Abhinavagupta. La seconda opera di Vasugupta, la 
Spandakarikà, è scritta in uno stile assai meno criptico e volutamen- 
te difficile. Spanda significa in sanscrito movimento, vibrazione, 
energia. La Spandakarika è, in questo senso, l'insieme delle «stanze 
(kanika) del movimento». Secondo Vasugupta e il suo discepolo (0 
discepolo d’un suo discepolo) Kallata, vissuto anche lui in Kashmir 
verso la metà del IX secolo,' la realtà ultima delle cose non è immo- 


1. Gli Sivasitra, insieme col commento di Ksemar4ja, sono stati tradotti in italiano 
da Torella (1979b). 

2. Da me tradotta, insieme con la vrtti di Kallata (Gnoli, 1962, pp. 51-82). Si vedano 
anche Dyczkowski, 1992, e Singh, 1980. 

3. Secondo alcune fonti, l’autore della Spandarirità non sarebbe Vasugupta ma 
Kallata. 
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ta e cristallina coscienza — essere intelligenza beatitudine — come 
volevano le scuole del Vedanta, ma movimento, energia, forza inces- 
sante, non segregata dal mondo ma piuttosto principio attivo, fonte 
delle innumerevoli creazioni e dissoluzioni, cosmiche e individuali. 
Movimento e vibrazione nel momento teoretico e meditativo, lo 
spanda, nel momento religioso e devozionale, si identifica con Siva, 
l’autore, come vedremo, delle cinque operazioni, benefico e tre- 
mendo insieme. Questi due momenti — quello teoretico e quello 
religioso —, come di solito accade nel pensiero dell’India, non sono 
in contrasto vicendevole né rappresentano l’uno il superamento del- 
l’altro, ma si alternano in modo equanime nella mente del devoto. 
Questo movimento si identifica con la coscienza, con il sé, è la stes- 
sa forza del sé, da cui tutto dipende e su cui tutto riposa. Non iden- 
tificabile in nessun pensiero — esso sarebbe automaticamente pensa- 
to, dunque morto, limitato —, lo spanda è piuttosto il principio do- 
ve nasce e dove insieme si spegne questo o quel pensiero, il punto 
di connessione ideale, mai pensato, ma pensante, che collega due 
pensieri, due immagini tra loro. «Quella realtà» dice Kallata «dalla 
quale, mentre uno è mentalmente tutto occupato su di un dato 
oggetto, nasce improvvisamente un altro pensiero, è, secondo noi, 
lo schiudersi, la causa del pensiero stesso. Tale realtà, sennonché, 
deve essere scorta dallo yogin da se stesso, sperimentata come quella 
che pervade interiormente due pensieri». Ma se questa realtà è 
piena e perfetta, libera e autosufficiente, come mai da essa nascono 
i vari pensieri limitati, le cosiddette rappresentazioni mentali, che 
stanno all'origine della trasmigrazione stessa e quindi del dolore? La 
manifestazione del pensiero pensato non è dovuta — risponde que- 
sta scuola — a nessuna causa estrinseca, ma alla volontà stessa di Si- 
va, della coscienza, del movimento, che liberamente, di per se stes- 
sa, si offusca, come liberamente di per se stessa si illumina. Questa 
sua attività gratuita è, com'è noto, chiamata, con un termine famo- 
so nel pensiero dell'India, la sua magia, la sua màyà. 

Questa realtà del movimento o dell'energia - la quale è la stessa 
forza dell'Io, che tutto brucia e dissolve — ci si dì nei momenti di più 
forte sentimento ed emozione, nella paura, nella gioia, nell'amore, 
nell’incertezza, e lì possiamo sorprenderla nella sua forma più pura: 
inquinata però sempre, qui nel piano del relativo e del mayico, dal 
contatto coi sensi, con la mente, col respiro, col corpo. Questa 
realtà, in altre parole, non la cogliamo nella sua forma originale, ma 
attraverso lo schermo del sensibile e delle potenze offuscatrici del- 
l’Io puro, che creano e sorreggono il mondo sensibile. Lo yogin che 


1. Si veda sotto, p. XLII. 
2. Ad SpK, III, 9. 
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vuole raggiungere, sorprendere questa realtà nella sua purezza, deve 
quindi riuscire a tacitare la scossa o perturbazione (ksobha) «egoica» 
- dell’io limitato, individuato nel corpo, ecc. — presente in questi 
momenti, i quali, colti nella loro immediatezza sensibile, non hanno 
naturalmente valore alcuno, ma precipitano sempre di più chi li 
prova nella ruota eterna della trasmigrazione. 

Secondo Ksemaràja, discepolo di Abhinavagupta, lo yogin deve in 
questi momenti riuscire a «bloccare», a riassumere dentro di sé, 
improvvisamente, così come una tartaruga le sue membra, lo spie- 
gamento della sua energia psichica, le sue operazioni mentali. In tal 
modo, soppresso il flusso del pensiero discorsivo e fattosi nello yogin 
una specie di vuoto mentale, la realtà gli si dà in tutta la sua purez- 
za.' Non più il «movimento» nelle sue manifestazioni particolari, ma 
il «movimento» nella sua totalità, che, in base al principio fonda- 
mentale che «l'ignoranza è il mezzo della conoscenza», brilla e si 
afferma proprio mediante i vari movimenti, sentimenti, emozioni, 
ecc., particolari, di per se stessi offuscatori. La realtà psichica, la 
realtà in generale, ha sempre due facce e gli stessi sentimenti o 
potenze dell'anima che ci offuscano e legano maggiormente al sen- 
sibile sono anche strumento di illuminazione e liberazione. 


MAESTRI E PENSATORI KASHMIRI DEL IX E DEL X SECOLO 


Sia Vasugupta sia Kallata erano kashmiri. Il Kashmir, dal IX al XII 
secolo, fu in effetti una delle regioni dell’India di maggiore cultura e 
sapere. I templi e le fondazioni religiose che si elevavano sulle rive 
della Vitasta (la odierna Jhelum) erano frequentati da dotti e yogin 
venuti da ogni parte dell'India. Oltre ai maestri della scuola del 
Movimento (spanda) cui abbiamo accennato, i discenti e gli yogin 
potevano frequentare quelli della scuola della Triade (trika), che divi- 
deva il tutto in tre piani, quello Supremo, quello Supremo-Infimo e 
quello Infimo, quelli della tradizione del Kula o famiglia delle poten- 
ze divine, quelli della corrente del Krama, con le sue meditazioni 
sulle ruote delle dee, quelli a metà $ivaiti a metà visnuiti, di cui il più 
insigne rappresentante era Vamanadatta, quelli che parteggiavano 
per una rivelazione o folgorazione improvvisa, com'è quella esposta 
nelle stanze d’un altro famoso Tantra kashmiro, il Vijianabhairava.® 

Yogin e devoti si vantavano del numero di maestri che avevano 


1. PH, 18. 
2. Si veda Sironi, 1989. 
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ascoltato e arricchito il loro sapere. Abhinavagupta, al principio del 
Tantraloka e, più ancora, nelle stanze finali, menziona parecchi dei 
suoi maestri, taluni dei quali sono per noi soltanto un nome. Nella 
tradizione del Kula il maestro più importante che ebbe Abhina- 
vagupta fu Sambhunatha insieme con la sua concelebrante o part- 
ner (dt) Bhagavati. Sambhunatha, originario di Jalandhara, disce- 
polo di Somadeva e questi a sua volta di Sumati, a quanto pare non 
scrisse nulla, ma certo fu largo del suo sapere al discepolo, che lo 
menziona ripetutamente nel corso del 7antraloka, attribuendogli 
numerose interpretazioni di riti o di passi specialmente ambigui o 
difficili. La scuola cui apparteneva Sambhunatha è quella detta Kula 
(lett. «famiglia»), una corrente estremista affine al Trika, che predi- 
cava la non dualità. La dottrina $ivaita si divide, secondo Abhina- 
vagupta, in due rami, quello che fa capo a Lakulisa (l’autore, come 
si è visto, dei Pasupatasttra) e quello che risale a Srikantha — una par- 
ticolare ipostasi di Siva —, di cui furono discepoli tre leggendari mae- 

stri, Tryambaka (o Tryambakaditya), Amarda e Srinatha. Negli inse- 
gnamenti di questi tre maestri predominano rispettivamente la non 
dualità, la dualità e la dualità-non dualità. Da Tryambaka, attraver- 
so una sua figlia, discende una quarta linea spirituale (chiamata 
«Tryambaka a metà»), identificabile con la scuola Kula, la prima di 
cui Abhinavagupta fa menzione nel Tantraloka. 

Il Kula è religiosamente la famiglia, l’insieme delle potenze divine 
che reggono il tutto. Siva è il signore del Kula, Kulesvara, così come 
le Dea è Kauliki, la «Capofamiglia». Questo stesso nome lo troviamo 
anche in Tantra buddhisti, come per esempio il Cakrasamvara, dove 
Kauliki si identifica con Vajravarahi, la «Scrofa adamantina», che 
personitica la vacuità ($7nyatà). In questo testo, trentasei yoginî 
diventano, in una rotazione incessante, ciascuna a suo turno, la 
«Capofamiglia», nella dinamica della meditazione mandalica. Un 
altro significato attribuito da queste scuole alla parola Kula è quello 
di «essenza». Il Kula è in questo senso il nucleo centrale, il cuore 
delle dottrine tantriche. «Un uomo» dice una stanza frequentemen- 
te citata «dev'essere kau/a [cioè, seguace, adoratore del Kula] nel 
suo intimo, faiva davanti ai suoi familiari e, davanti agli occhi del 
mondo, scrupoloso osservante del Veda». Kaula, dunque, oltre il suo 
senso letterale di seguace della scuola o metodo Kula (kulaprakriya) 
designa anche in senso lato chi aderisce intimamente allo spirito del 
tantrismo. Il Kula è l'essenza, l’anima dei testi sacri. «L’aroma è l’es 
senza dei fiori,» leggiamo nel Tantraloka «l'olio è l'essenza del sesa- 
mo e il Kula è l’anima delle scritture». «Il Kula» spiega ancora A- 


I. Si veda sotto, XXXVI, 11-15; XXXVII, 60-62. 
2. SI veda sotto, XXXV, 84. 
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bhinavagupta «è, di Paramesvara, la potenza, il potere, la superio- 
rità, la libertà, il vigore, la forza, l'ammasso (finda), la coscienza, il 
corpo».' Il Kula non è una scuola definita che proponga speciali dot- 
trine filosofiche, ma piuttosto una tendenza esoterica ed estremista 
dove confluiscono le pratiche e i culti più disparati. Tra gli elemen- 
ti discernibili in questi testi sono certe intuizioni dell’esoterismo 
buddhista, l'insegnamento dei Siddha o Perfetti, l'aspirazione al 
superamento di puro e impuro con metodi trasgressivi e contrari 
all’ortodossia brahmanica, quali pratiche sessuali, allucinazioni 
funerarie, possessioni diaboliche. Nel tempo e in determinati am- 
bienti questi culti e queste pratiche, espressione dell'inesauribile 
folklore dell’India, si erano arricchite di nuove giustificazioni e in- 
terpretazioni. Abhinavagupta si situa al punto terminale di questo 
processo, che, con lui, raggiunge la massima sofisticazione. All’o- 
rigine di questa scuola troviamo un maestro semileggendario, il 
Siddha Matsyendranatha (Macchandanatha, Minanatha), vissuto, 
secondo Jayaratha, nel grande fifha («luogo santo») di Kàmarupa. 
Nel Tantraloka, Matsyendranatha ci è presentato come il rivelatore 
(avatàraka) delle sacre scritture del Kula nel Kaliyuga. H Kula, così 
come ce lo presenta Abhinavagupta, è un metodo più breve (ma, 
come tale, più violento) degli altri, il quale richiede da parte di 
quanti lo seguono (i cosiddetti eroi, vira) speciale coraggio e pron- 
tezza, insomma un più alto grado di elevazione spirituale. Non solo. 
In alcuni Tantra, citati da Abhinavagupta, il Kula ci si configura 
come una società segreta. I riti collettivi, ecc. debbono essere cele- 
brati solo tra discepoli di una medesima linea spirituale (samiana). 
Le mudra, i nomi, ecc. sono veri e propri segni di riconoscimento 
attraverso cui i discepoli di una data «corrente di conoscenza» si 
riconoscono l’uno con l'altro. Significativa è, a questo proposito, la 
conclusione di Abhinavagupta: «Chi, conoscendo questi segni con- 
venzionali, gira desideroso di perfezioni per le varie sedi, ottiene in 
breve tempo dalla bocca delle yoginî quanto desidera».? Questa men- 
zione della «bocca delle yogîn®» merita che ci soffermiamo un istan- 
te. Come nella scuola Krama, così nella corrente del Kula grande 
importanza hanno le donne, chiamate yoginiî o dif. Il maestro, 
durante la celebrazione dei riti, ecc., dev'essere necessariamente 
aiutato da una coadiutrice o dti. «Nel metodo Kula» osserva 
Jayaratha «senza la dit non si può celebrare con successo rito alcu- 
no».' La conoscenza è trasmessa al discepolo dalla bocca della yogi- 
nî. Come ogni altro maestro del Kula, anche Sambhunatha aveva la 


1. Si veda sotto, XXIX, 4. 
2. Si veda sotto, XXIX, 40. 
3. TAV, I, 13. 
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sua dutî, rispettosamente salutata da Abhinavagupta col nome di 
Bhagavati. Numerosi erano ih effetto nella scuola Kula i riti di carat- 
tere erotico. Insieme con l’unione sessuale (maithuna) il Kula per- 
mette l’uso della carne (màmsa) e di bevande inebrianti (madya). 
«L'uso delle tre M» leggiamo nello Yogasamcaratantra «aiuta a otte- 
nere uno stato di beatitudine perfetta, il brahman». 

La tradizione del Kula viene, in alcuni testi, divisa in quattro gran- 
di correnti (4@mnàya), quella dell'est, quella del sud, quella dell’ovest 
e quella del nord. Mentre alla prima appartengono le scritture del 
Trika, i testi principali della corrente del sud sono quelli afferenti 
alla scuola detta $rividya, dallo speciale mandala in essa venerato. La 
scuola del nord (probabilmente associata con l’Uddiyàna, l’attuale 
Swat) comprende le scritture del Krama, mentre i testi di maggior 
rilievo della scuola occidentale sono quelli incentrati su una specia- 
le ipostasi della Dea, chiamata Kubjika (la «Curva»). Come la pre- 
cedente ripartizione degli Agama in tre categorie, anche questa sud- 
divisione della tradizione del Kula in quattro scuole è piuttosto 
artificiale. Uno dei testi principali della scuola occidentale, il 
Kubjikamata (originato, probabilmente, ai bordi della catena del 
Himalaya occidentale o forse anche nel versante occidentale del 
Dekkan e pervenutoci in varie recensioni), descrive, per esempio, 
mantra, divinità e concezioni che ritroviamo, quasi identiche, nella 
scuola del Trika. Gli ignoti yogin autori di queste opere non erano 
generalmente sedentari, e nel loro vagare narravano delle loro ri- 
spettive linee spirituali, trovavano in alcune conferma alle proprie 
concezioni e identità, ne ripudiavano altre, trascrivevano stanze e 
interi capitoli di Tantra che li interessavano, li incorporavano nelle 
proprie scritture, per variamente trasmetterli ai discepoli. Nell'am- 
bito di una stessa tradizione — per esempio il Kula — le varie scuole 
di fatto si intersecano l'una con l’altra, rendendo spesso difficile i- 
dentificarne il nucleo o i tratti originari. 

Tra le varie correnti del Kula, quella che maggiormente si af- 
fermò in Kashmir fu la corrente del Trika o «triade», che nel corso 
del tempo e nell’interpretazione abhinavaguptiana perse certe cru- 
dezze di carattere orgiastico e popolare (di cui fu, come vedremo, 
accusata dal giaina Somadeva) assumendo via via i tratti di un siste- 
ma raffinato e sofisticato di riti e meditazioni. 

Il Tantra più importante di questa scuola fino a noi pervenuto è 
la «Trentina della Suprema» (Paràtrimfikà o Paratrisika), un breve 
testo di poco più che trenta versi, due volte commentato da A- 
bhinavagupta.* 


1. SI veda sotto, XXIX, 96 sgg. 
2. SI veda Gnoli, 1978 e 1985. 


XXXIII 


La scuola Tryambaka (volgarmente Teramba) è menzionata da 
Abhinavagupta subito dopo la tradizione del Kula. Nella Sivadrsti 
Somananda dice di essere il diciannovesimo discendente di 
Tryambaka. Dei primi quattordici maestri dopo Tryambaka So- 
mananda non menziona neppure il nome. Gli ultimi prima di 
Somananda sono, in linea diretta, Sangamaditya, Varsaditya, 
Arunaditya e Ananda, maestro di Somananda. Dopo Somananda 
la sua linea spirituale continua, in ordine di successione, con 
Utpaladeva, Laksmanagupta e Abhinavagupta. Della scuola che fa 
capo ad Amarda (Amardaka) poco sappiamo. Abhinavagupta si limi- 
ta semplicemente a menzionare, come suo maestro di questa scuo- 
la, Vamanàtha, che ebbe, a sua volta, come maestro, Eraka, chiama- 
to anche Naverakanatha e Navera. . 

Maestro di Abhinavagupta nella linea iniziata da Srinatha fu il 
«figlio di Bhutiràja», con il favore del padre (svapitrprasada), e, 
secondo quanto dice Jayaratha, Bhutiràja stesso e Mahesvara, chia- 
mato altrove, dice sempre Jayaratha, coi nomi di Paramesa e Î$a. 
Questo Mahesvara, secondo Jayaratha, fu maestro di Abhinavagupta 
anche nella scuola discendente dalla figlia di Tryambaka (cioè il 
Kula). Bhùtiràja insegnò ad Abhinavagupta un mantra assai impor- 
tante, la cosiddetta Brahmavidya. Sia Bhutiraja sia Mahesvara sono 
da Abhinavagupta chiamati incarnazione di Srikantha, ossia di Siva. 
Un passo di un’opera ignota di Bhutiràja è citato da Maheîsva- 
rananda nella Maeharthamatijari.! 

Gli insegnamenti di questi maestri (ma Abhinavagupta ne men- 
ziona altri ancora, che incontreremo nel corso dell’opera) erano, 
come s'è accennato, per lo più segreti e impartiti a pochi eletti. 
Quelli del Kula si rivolgevano ai cosiddetti eroi, che facevano uso di 
sostanze proibite (alcol, fluidi sessuali, ecc.) allo scopo di determi- 
nare uno stato di esaltazione favorevole al superamento di tutte le 
convenzioni umane, del puro e dell’impuro, dell’ammesso e del 
proibito, e realizzare così la suprema uguaglianza o equanimità (sa- 
matà). 

Non sempre questi asceti e maestri erano, dai benpensanti con- 
temporanei, guardati con benevolenza, e in effetto, fra tanto proli- 
ferare di sette e conventicole segrete, non dovettero mancare impo- 
stori e profittatori, maestri comunque che, per dirla con Abhina- 
vagupta, della parola verità non sapevano neanche le sillabe che la 
compongono.’ Verso la fine dell'XI secolo Sankaravarman, re del 
Kashmir (883-902 ca) bandì (racconta il logico kashmiro Jayanta) 
una setta buddhista, quella dei «Vestiti d’azzurro», i cui membri si 


1. Si veda MM, p. 122. 
2. PIV, stanze finali, 17. 
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univano sessualmente sotto un manto di questo colore.' Il suo suc- 
cessore (939-948 ca) Yasaskara dimostrò a sua volta scarsa simpatia 
per i culti tantrici, in cui vedeva un pericolo per l'ordine stabilito, 
tanto da fare imprimere sulla fronte di un loro esponente, 
Cakrabhanu, un famoso maestro della scuola Krama, il marchio 
infamante di un piede di cane.’ I falsi maestri tantrici, poco tem- 
po dopo, furono facile bersaglio alla satira del poeta kashmiro 
Ksemendra, di poco posteriore ad Abhinavagupta. Trighantika, il 
protagonista di una delle sue operette, è un sedicente maestro della 
scuola estremista del Kula, cialtrone, avido, sozzo, ubriacone e lus- 
surioso.* Sui seguaci del Trika, bevitori, mangiatori di carne e dediti 
al sesso, si appuntarono gli strali di Somadeva, un monaco giaina 
dell'India meridionale, vissuto nel X secolo, che li critica nel suo 
Yasastilaka* In una scultura buddhista del Gandhara, studiata da 
Giuseppe Tucci, compare per dileggio un asceta $ivaita che sì 
masturba, probabilmente con l'intento di riempire in questo modo 
il vaso sacrificale: In realtà i buddhisti non avevano gran che da 
scandalizzarsi, perché di questa pratica si fa esplicita menzione pro- 
prio in un famoso testo tantrico buddhista, il Laghukalacakratantra.® 
Le scuole mistiche e religiose, Sivaite o anche buddhiste, non 
cerano tuttavia le uniche a prosperare in Kashmir: gli studi gramma- 
ticali, la logica, l’esegesi vedica, la poesia trovarono nei circoli dotti 
di Srinagar ospitalità favorevole e sicura. Speciale fortuna ebbero 
nell'antico Kashmir la speculazione retorica ed estetica, gli studi 
sulla danza e sul teatro. Alla corte del re Avantivarman (855-883 
d.C.) - sotto il cui regno fiorì Kallata — vissero, per esempio, il poeta 
Ratnakara, autore del Haravijaya, la «Vittoria di Siva», il più lungo 
poema d’arte (k&vya) in sanscrito, e Anandavardhana, grande reto- 
re, poeta e pensatore insieme, autore di un’opera giustamente cele- 
bre sulla natura del linguaggio poetico (tradotta anche in italiano),” 
lo Dhvanyaloka (la «Luce del senso poetico»), che sarà, più di un 
secolo dopo, magistralmente commentata da Abhinavagupta. 


1. Si veda Ruegg, 1984, p. 377. 

2. Si veda RT, VI, 108. 

$. Narmamdla, parihésa NI. 

4. Si veda Dyczkowski, 1987, pp. 14-17. 

fi. SI veda Tucci, 1968, pp. 2899-92. 

6. V, 121. 

H Si veda Mazzarino, 1982. Sulle poetiche dell'India in generale, si veda Gnoli, 
968. 
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LA SCUOLA DEL RICONOSCIMENTO E ABHINAVAGUPTA 


Sia Vasugupta che Kallata — gratificato da Kalhana con l’epiteto 
di siddha, «perfetto» - furono soprattutto degli yogin, esclusivamen- 
te interessati alla realizzazione pratica. Tra la fine del IX e gli inizi 
del X secolo gli insegnamenti sivaiti furono elaborati filosoficamen- 
te da due pensatori di eccezionale importanza, Somananda e il 
suo discepolo Utpaladeva, vissuti entrambi in Kashmir. L'opera 
principale di Somananda, la Sivadrsti (il «Sistema di Siva») fu com- 
mentata da Utpaladeva, che da parte sua scrisse il principale 
testo filosofico dello sivaismo kashmiro, l'Ifvarapratyabhijiakarika 
(«Stanze del riconoscimento del Signore»), da lui stesso spiegata in 
due commenti, uno assai breve (vrtti)! e l’altro lungo e complesso 
(fika).* Quest'ultimo commento, che ci è pervenuto solo frammen- 
tariamente, fu a sua volta commentato da Abhinavagupta nelle sue 
Considerazioni sul commento lungo alle Stanze del riconoscimento. 
Abhinavagupta, sulle Stanze del riconoscimento, scrisse più tardi anche 
un commento indipendente, Considerazioni sulle Stanze del riconosci 
mento, che è forse la sua ultima opera. Somananda e Utpaladeva 
sono rigidamente non dualisti. Il mondo, la molteplicità, non è altro 
che l’espressione di Siva, il quale si attua e realizza nella pienezza 
della sua libertà proprio attraverso la molteplicità stessa. Tutto quel- 
lo che vediamo intorno a noi, noi stessi, non è altro che Siva, e com- 
pito del devoto è riconoscersi per tale. 

Con Somananda e Utpaladeva siamo dunque arrivati ad Abhi- 
navagupta, che fu discepolo di Laksmanagupta, discepolo a sua vol- 
ta di Utpaladeva. Abhinavagupta, nato intorno alla metà del X se- 
colo d.C., fu insieme mistico profondo e uno dei più brillanti pen- 
satori dell'India. Le opere da lui scritte, di cui alcune perdute, sono 
moltissime e si possono dividere in tre grandi gruppi, costituiti dalle 
opere filosofiche, da quelle di mistica e da quella di retorica ed este- 
tica.* Alle opere filosofiche (i commenti alle Stanze del riconoscimento 
di Utpaladeva) abbiamo già accennato. Le sue opere religiose più 
importanti sono il commento lungo alla Paratrimsikà* e il Tantraloka. 
La linea spirituale che fa capo a Somananda non è certo l'unica a 
essere seguita da Abhinavagupta, anche se, filosoficamente, la più 


1. Il testo completo della Vriti è stato recentemente edito e tradotto in inglese da R. 
Torella (1994b). 

2. Si veda sotto, I, 216 e nota. 

3. Si veda sotto, pp. LXXVII sgg. 

4. Si veda Gnoli, 1985. La ParatrimSika è chiamata da Abhinavagupta col nome di 
Paratrisika, la «Suprema signora dei tre (o delle tre)», probabilmente perché egli 
pensava che a trentacinque stanze mal si addicesse il nome di trentina. 
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rilevante. Un'altra linea importante, soprattutto religiosamente, fu 
quella di Sambhunatha, maestro (come si è già accennato) di A- 
bhinavagupta nella corrente del Kula. L’esegesi abhinavaguptiana 
del Malinivijaya dipende strettamente dagli insegnamenti di questo 
maestro. Abhinavagupta fu anche il più originale e geniale rappre- 
sentante della speculazione retorica ed estetica dell'India coi suoi 
commenti allo Dhvanyaloka di Anandavardhana e al Nafyasastra, una 
sorta di enciclopedia del teatro e della danza, attribuita a Bharata 
(IV-V secolo d.C.). Nel corso dell’estesissimo commento a quest’o- 
pera egli espose e giustificò brillantemente la sua teoria dell’espe- 
rienza estetica come un conoscere indipendente da ogni associazio- 
ne con l'io e con il mio.' 


LA SPECULAZIONE BUDDHISTICA E GRAMMATICALE 


Ma torniamo a Somananda e a Utpaladeva: Siva, nei suoi due 
aspetti di dissolutore, riassorbitore (il tremendo, Bhairava) e di 
benefico, riparatore (Siva), è, per essi, la coscienza, il pensiero, l'Io 
nesso, il quale nel momento religioso si condensa appunto nell'im- 
magine terrifica o serena del Dio, che, attraverso la sua intrinseca 
cnergia o potenza, simboleggiata religiosamente dall’immagine 
femminile della Dea, si esprime nel vario dispiegarsi del tutto, il 
quale non è altro che il suo stesso corpo, egli stesso. Anche i pensa- 
tori buddhisti avevano tuttavia affermato una cosa assai simile, iden- 
tificando il corpo mistico del Buddha con la parte più intima e inef- 
tubile della realtà: in che cosa dunque si diversificano gnoseologica- 
mente, a parte le differenti parole, tali due concezioni? Mentre l’i- 
tlealismo buddhistico aveva separato i due momenti della conoscen- 
4a in percezione diretta, spettatrice della realtà, e in rappresentazio- 
ne soggettiva, discorsiva, creatrice e percettrice di errori, Somanan- 
dla e Utpaladeva affermano tutto al contrario che tra questi due 
momenti non c'è differenza di qualità, ma solo di grado. Il momen- 
to discorsivo, il pensiero, non è altro se non il naturale svolgimento, 
l'irraggiamento del primo, in cui risiede già implicito e infuso, così 
come il pavone, con tutto il variopinto splendore delle sue penne, è 
tutto presente in potenza nell'uovo. Se tale concezione si afferma in 
tutta evidenza soltanto con questa scuola, essa non sorge dal nul- 
lu, ma mette le sue radici nell'opera di un pensatore, vissuto circa 
nel secoli prima, Bhartrhari, autore di un’importantissima opera 


I. SI veda Gnoli, 1968. 
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filosofica e grammaticale al tempo stesso, intitolata Vakyapadiya 
(«Della frase e della parola»).' Secondo Bhartrhari, tra il puro dato 
dell’osservazione, da lui chiamato, con un termine che troveremo 
anche in queste scuole, «luce», e il pensiero riflesso non c’è soluzio- 
ne di continuità. Un mondo di sensazioni e di osservazioni pure 
escluse le une dalle altre, non connesse e unificate, anche se in 
modo ancora inevidente, dall’attività cosciente e riflessa del pensie- 
ro è, in realtà, solo un’astrazione della nostra mente e di fatto non 
esiste. In ogni nostro percepire, nella stessa «luce» c’è già, sia pure 
non ancora svolto e come in germe, un certo pensiero, un certo 
linguaggio (pensiero e linguaggio sono per Bhartrhari identici), 
un'impressione di vocalità. Senza questo pensiero, questo movi- 
mento unificatore che dà, per così dire, vita e organico correlarsi ai 
dati sconnessi e discontinui della luce, questi (dice Bhartrhari) non 
sarebbero che un nulla. «Non c’è a questo mondo percezione» così 
in due stanze famose «non accompagnata dalla parola, e ogni cono- 
scere appare, per dir così, penetrato dalla parola; se questa vocalità, 
eterna com'è, s’involasse dal conoscere, la luce non lucerebbe. 
Questa vocalità è infatti materiata di pensiero»? 


LA LUCE («PRAKASA») E IL PENSIERO («VIMARSA») 


L’intuizione di Bhartrhari è ripresa più di cinque secoli dopo 
dalle scuole sivaite del Kashmir, le quali venerano in lui uno dei lo- 
ro maggiori maestri. La luce senza il pensiero, dice il discepolo 
di Somananda, Utpaladeva, e due generazioni più tardi Abhina- 
Vagupta, è come un cristallo in cui si riflettono senza vita le statiche 
e discontinue ombre delle cose.’ Ripigliando la stanza citata di 
Bhartrhari, Abhinavagupta dice che ciò che rende diversa la luce da 
tutto ciò che è insenziente è la conazione, la tensione che la anima, 
il pensiero, l'Io (aham).' La luce e il pensiero sono insomma due 
facce di una medesima realtà e, come il pensiero contiene un ele- 
mento percettivo, senza cui non sarebbe che nome inane, così la 
luce è sempre, sia pure in modo talvolta non ravvisabile, riflessa, e 
questa riflessione è appunto ciò che le dà vita e la distingue dall'i- 
nerzia della materia. La luce e il pensiero, ossia la coscienza, l'Io che 
in tali due aspetti davanti a noi si fenomenizza, abbraccia la realtà 


1. Si vedano Biardeau, 1964 e Subramania Iyer, 1969. 
2. VP, I, 11516. 

3. IPK, I, 5, 11 e commenti. 

4. Si veda, p. es., LV, 1, 5, 13-14. 
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tutta. Le cose che vediamo intorno a noi, e con esse i nostri stessi 
moti interiori, altro non sorto, dicono gli sivaiti, se non immagini 
(bhasa), libere manifestazioni della forza dell'Io, che attraverso di 
esse si esprime e afferma. 

Contrariamente alla dottrina dei buddhisti, per gli $ivaiti, come 
già per Bhartrhari, una conoscenza assolutamente priva di rappre- 
sentazioni mentali, di pensiero, non esiste. La conoscenza priva di 
rappresentazioni soggettive non è altro se non una rappresentazio- 
ne discorsiva in nuce, potenziale - una cosiddetta impressione di- 
scorsiva contratta —, la quale prende appunto questo nome per il 
fatto che, rispetto all'impressione discorsiva dispiegata, distratta, 
costituita da una molteplicità di idee distinte l’una dall'altra, è priva 
di altrettale molteplicità. Nella conoscenza sensibile, quanto appa- 
re non è dunque il particolare dei buddhisti, bensì un’oggettività, 
un’«occeità» (idamtà) generica che non si è ancora dipanata nelle 
idee discorsive contenute in nuce dentro di esse e che, per così dire, 
fa tutt'uno con l’io, con l’«iità». Se il conoscere va dall’io verso il 
molteplice, questo è già contenuto nell’io, nel primo momento 
della coscienza, da cui solo successivamente si svolge, diverso solo in 
apparenza dall’io stesso. La cosa così come noi la vediamo, limitata 
dal tempo e dallo spazio, nasce, dunque, soltanto da una progressi- 
va solidificazione di questo primitivo nucleo incandescente, che a 
poco a poco, attraverso una serie di stati variamente immaginati dai 
teologi e che il discepolo mediante opportune meditazioni ed eser- 
cizi deve ripercorrere a ritroso, si condensa sempre di più. Se que- 
ato stadio di coscienza, in cui l'oggetto apparituro non si è ancora 
differenziato ma vibra in unità con la coscienza, è la premessa neces 
saria di ogni conoscere ed è come tale presente in tutti gli uomini, 
qualunque sia il loro grado di evoluzione spirituale, non tutti ne 
sono però consapevoli. La maggior parte di essi è troppo debole, 
impotente ad accedere fino a questa zona più profonda del proprio 
lo e sperimentarla nella sua pienezza. Tra noi e l'esperienza di que- 
nta luce si frappone insomma una specie di schermo che ce ne vela 
l'apparenza. Questo schermo non è naturalmente un'entità a sé 
stante — in questo caso l'Io, il pensiero, non sarebbe più l'unica 
realtà -, ma non è altro che l’espressione della libertà stessa della 
coscienza, che, come magia, maya, vela e offusca se stessa a se stessa. 
Se questa macchia, questa magia, non esistesse e ognuno potesse già 
nperimentare questo primo momento del conoscere in tutta la sua 
pienezza, noi saremmo già liberati: tutti i nostri sforzi ulteriori, i 
libri, la parola, il pensiero stesso sarebbero ormai inutili. L'insegna- 
inento, l'esercizio, la contemplazione non hanno come meta altro 
che l'eliminazione di questa magia che ci proibisce di vivere e sen- 
tire in tutta la sua plenitudine questo momento prediscorsivo del 
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conoscere, in cui la realtà appare così come essa veramente è, prima 
dell'intervento del pensiero — del pensiero discorsivo s'intende — 
concepito nei termini di una specie di potenza offuscatrice e diffe- 
renziatrice.! 


LA VOLONTÀ 


Questa teoria di una solidificazione progressiva e della presenza 
della cosa apparitura, con tutte le sue determinazioni, nell'Io stesso 
trova la sua giustificazione, secondo SomaAnanda e i suoi successori, 
nell’analisi psicologica della volontà, del momento cioè in cui si 
affaccia alla nostra coscienza il desiderio di fare alcunché. Tutto 
quello che esiste, prima di apparire e spiegarsi distintamente al 
nostro pensiero e di tradursi infine in azione, preesiste nella vo- 
lontà. Ogni nostra conoscenza o attività è preceduta da una specie 
di sforzo, di conazione o tensione, la quale costituisce, per così dire, 
non solo il germe da cui questa conoscenza nasce, ma ciò in cui essa 
è anche contenuta in stato sottile. Questo sforzo o conazione - che 
forma il presupposto stesso di ogni nostro conoscere e agire e che 
non è, in ultima analisi, se non un conoscere e agire più profondo,’ 
vale a dire l’Io stesso - non può mai essere naturalmente espresso in 
parole. Le parole appartengono, in effetti, al dominio della cono- 
scenza, di ciò, dunque, che nasce dalla volontà, ma che non può mai 
esprimerla o circoscriverla, senza che questa non si sottragga auto- 
maticamente a chi vuole così limitaria, per diventare la forza che 
consente lo svolgersi di quest’espressione o definizione medesima.’ 

Nella volontà, in questa prima vibrazione creativa che solca il 
mare tranquillo della coscienza, preesiste, si è detto, tutta la molte- 
plicità. Le rappresentazioni iniziali del vasaio o del tessitore che 
intendono fare un vaso o un panno sono fin dal principio predeter- 
minate dall’oggetto voluto. Questa presenza dell’oggetto futuro 
nella volontà è, secondo Utpaladeva e Abhinavagupta, una vera e 
propria necessità logica. Se tutta la molteplicità futura non fosse già 
contenuta nella volontà, perché mai (essi osservano) quello che 
nasce dal momento iniziale che precede, per esempio, l’azione di 
fare un vaso e, prima ancora di essa, la conoscenza precisa e deter- 
minata di ciò che si è in procinto di fare, è appunto un vaso e non 


1. Su tutto ciò, si veda BV, vol. I, p. 75 e sotto, I, 239. 

2. Si veda, p. es., LV, I, 5, 15 sgg. 

3. Sulla volontà si veda innanzitutto Gnoli 1959a e i testi quivi citati. Si veda inoltre 
BV, vol. II, pp. 174, 233. 
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qualche altra cosa? Questa volontà e conazione è, insomma, prede- 
terminata da tutta la molteplicità futura, che sussiste in essa con 
tutte le sue infinite distinzioni. Secondo Somananda, nella volontà 
sì possono distinguere due momenti. La volontà vera e propria appa- 
re solo nel secondo di essi. Il primo consiste in una specie di onda o 
vibrazione impercettibile che solca appena le acque tranquille della 
coscienza. 

Questa tensione, questo primo momento della volontà, è avverti- 
bile, dice Somananda, nel «luogo del cuore», durante ogni stato di 
emozione violenta, sia essa sorpresa, amore o terrore.' La volontà 
non è solo un concetto astratto, ma una esperienza. Un’idea analo- 
ga, due generazioni prima di Somananda, fu espressa, come abbia- 
mo veduto, da Kallata.. 


LA TEORIA DELLE IMMAGINI («ABHASA») 


Questo nucleo di coscienza si rifrange, nel piano discorsivo, in 
innumerevoli aspetti o immagini (4bhasa), capaci di essere ciascuno 
associato con una parola. Questi abhasa ci possono apparire isolati 
(nel qual caso si ha la cosiddetta generalità, come, per esempio, l’i- 
dea e parola «vaso», comune a tutti gli infiniti vasi) o aggregati con 
altri (il vaso rotondo, allungato, ecc.). Questa aggregazione, per cui 
certi dbhasa possono unirsi con altri e certi no, è, in ultima analisi, 
voluta dalla legge di necessità, stabilita dal Signore, che, come s'è 
visto, si identifica con la libertà stessa dell'Io. Due 4bhésa, quelli di 
tempo e di spazio, hanno il potere, combinati con altri, di trasfor- 
mare il generale in particolare. Il vaso, per tornare al nostro esem- 
pio, non è più percepito in se stesso, come vaso e nulla più, bensì 
come questo vaso che adesso, in questo particolare momento, sta 
qui, in questo particolare posto. Quanto presiede all’unificazione di 
certe immagini, per cui, ad esempio, quella di rosso, di rotondo, di 
utile e via dicendo possono coesistere insieme in uno stesso oggetto, 
mentre altre no, è il pensiero, l'Io stesso che attraverso questo vario 
gioco liberamente si esprime. Il particolare non è, in questo senso, 
che una combinazione di immagini che si condizionano l’una con 
l'altra. Gli elementi essenziali di questo processo di limitazione 
sono, come si è detto, lo spazio e il tempo, senza cui non c’è nu- 
mero di immagini, per quante esse siano, che possa formare un 
particolare. Eccetto che nei rispetti del particolare, in cui il nostro 


1. $Dr, I, 76 sgg. Il primo capitolo è tradotto in Gnoli, 1957. 
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pensiero ha, come oggetto, un gruppo di immagini, l'oggetto del 
nostro conoscere non è altro che un'immagine per volta. «Anche 
nel caso di un singolo oggetto,» così Utpaladeva «il quale è il pro- 
dotto di un'unificazione, si possono avere differenti immagini, a 
seconda cioè del gusto, delle esigenze e della cultura [di chi osser- 
va]. A quel modo, in effetti, che [nei riguardi di un uomo o del 
fumo] si possono avere differenti immagini non limitate dal tempo 
e dallo spazio, come quelle di lungo, di rotondo, di alto e di uomo, 
di fumo di legno di sandalo, ecc., così si possono avere, [nei riguar- 
di di un vaso], le immagini di essere, di vaso, di sostanza, di oro, di 
splendente, ecc., le quali possiedono ognuna una particolare ef- 
ficienza, e sono oggetto ognuna di una diversa rappresentazione e 
perciò di una diversa parola».' In queste stanze di Utpaladeva c’è, in 
nuce, tutta la teoria delle immagini. Una stessa cosa può essere vedu- 
ta, nel momento discorsivo, in diverse maniere. Il vaso, che io vedo 
davanti a me, è un insieme di immagini, di cui, a seconda appunto 
dei miei gusti, delle esigenze del momento e della mia educazione, 
posso accentuare di più questo o quell'aspetto; e tutte queste imma- 
gini che, in unione con il tempo e con lo spazio, formano un parti- 
colare, sono, separatamente considerate, altrettanti universali e rap- 
presentano lo svolgimento della conoscenza sensibile, in cui esse 
preesistevano, per così dire, in nuce. La realtà, per Utpaladeva e la 
sua scuola, non è dunque altro che un insieme di immagini, le quali 
si possono manifestare o da sole o in unione con altre. In questo 
caso, esse formano un'immagine composita — la quale, se in unione 
con il tempo e con lo spazio, diventa un particolare — oggetto di un 
pensiero sintetico che è unità e molteplicità allo stesso tempo. Il 
pensiero, il soggetto è, insomma, l’attività che connette e organizza 
secondo la sua propria libertà le varie immagini, che senza di essa 
risulterebbero discontinue e slegate. Il pensiero è l’attività, il movi- 
mento, la tensione, che dà senso al contenuto della luce.* 


L’IO 


Tale, in breve, la dottrina di Utpaladeva e di Abhinavagupta, che 
differisce da quella dei buddhisti in un punto importantissimo. 
Mentre per i buddhisti ogni forma di costruzione mentale aveva un 
valore negativo ed era, in ultima istanza, irreale, secondo questa cor- 


1. ÎPK, Il, 3, 3-5. 


2. Sulla teoria degli dbhasa e la scuola del Riconoscimento (pratyabhijiia) in genera- 
le, rimando il lettore all'opera di R. Torella (1994b). 
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rente di pensiero i concetti di universale, di azione, di relazione e 
via dicendo non sono affatto irreali, non sono un'illusione. Le 
immagini delle cose che ci offre il nostro pensiero discorsivo sono 
altrettanto reali di quelle che ci son date nel momento prediscorsi- 
vo del pensare. Senza di esse, senza la varietà del mondo, la coscien- 
za sarebbe immota identità soltanto, e quindi non più coscienza ma 
cosa. La coscienza, l'Io è appunto io e coscienza, cioè pensiero, luce, 
linguaggio, in quanto è tutte le altre cose, e proprio in questa mol- 
teplicità, che è movimento perenne, liberamente si realizza come 
unità, come lo.' L’Io è libertà. L'Assoluto, il brahman delle scuole 
induistiche del Vedanta, è — secondo l’interpretazione di Abhina- 
vagupta — essere, coscienza e beatitudine, ma non libertà. Esso è 
quindi solo una cosa fra tante, sia pure la più elevata, ma sempre 
una cosa. Il pensiero delle scuole sivaite è invece libero, possiede 
cioè la forza di negare se stesso, di diventare altro da quello che è e 
di affermarsi come lo, come pensiero, proprio in questa negazione 
stessa. «Il pensiero contiene tutte le cose, egli fa diventare se stesso 
l'altro e l'altro se stesso, unifica ambedue e, unificatili, li immerge 
in se stesso».® L’Io è proprio questo movimento continuo, in quan- 
to crea e distrugge continuamente tutte le cose e appunto in que- 
st'attività incessante si afferma come forza, non cioè come statica 
oggettività, ma come libera attività che mentre unifica il molteplice 
si differenzia, in questo medesimo processo, nel tutto.* La libertà 
dell’Io, dice in questo senso Abhinavagupta, consiste tanto nel dif- 
ferenziare ciò che non è differenziato, quanto in un unificare, con 
una sintesi interiore, ciò che è differenziato.’ Le cinque operazioni 
attribuite dalla tradizione a Siva, ossia creazione, mantenimento, 
riassorbimento, grazia e oscurazione, non sono più naturalistica- 
mente considerate come stadi di una realtà che indipendentemen- 
te e fuori dalla nostra coscienza nasca, si evolva e muoia, sì piuttosto 
come momenti della coscienza o dell'Io che attraverso esse come Io 
e coscienza liberamente si esprime. L'Io è a ogni momento esse 
tutte e a ogni momento crea, mantiene, riassorbe, grazia e oscura se 
stesso, Il nascere è anche dissoluzione e questa un nascere.’ 

La molteplicità non è, in altre parole, che un'espressione della 
potenza infinita e, dunque, della libertà della luce," che, senza 


1, Si veda, p. es., BV, vol. I, p. 6. 

2. Si veda, p. es., PTV, p. 181. 

9. LV, 1, 5, 13 (vol. I, p. 205); cfr. anche MM, 35 (pp. 81-82). 
4. SI veda, p. es., SpS, p. 5. 

B. LV, 1, 1,2. 

t. LV, I, 5, 10; I, 6, 7 (p. 262); BV, vol. II, pp. 173, 216. 

7. SpS, p. 9; PH, 22-23, 

B. MVV, 1, 69, 700. 
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decadere da quello che è, si manifesta come tutto, e proprio in 
questa sua manifestazione nella molteplicità si realizza come non 
dualità, come coscienza, in contrapposto a ciò che non è soggetto 
ma oggetto, cosa, e quindi vincolato a una data natura, concluso in 
se stesso. lo e tutto sono sinonimi. Questa unità-molteplicità della 
coscienza non è spezzata dal tempo e dallo spazio. Anch’essi non 
sono che due fenomenizzazioni di questa medesima coscienza, 
senza cui non esisterebbero. Tutto quello che vediamo intorno a 
noi non esiste dunque se non in quanto si riposa nel nostro pen- 
siero, che lo fa essere. Quest’Io, questa coscienza è il principio 
primo da cui nascono tutte le cose, la forza che consente di anda- 
re da pensiero a pensiero, ma che in nessun pensiero può mai esse- 
re fissata, senza diventare una cosa come tutte le altre, e cessare 
quindi di essere forza, libertà. L’Io è di là da ogni affermazione o 
negazione, perché è l’energia che precede e consente lo svolgersi 
di quest’affermazione stessa e che non può, appunto per questo, 
essere mai negata, in quanto nella negazione più violenta e peren- 
toria io non posso fare e non faccio altro in realtà che affermare 
l'esistenza di me come soggetto, cioè della forza che mi consente 
di dire «no» e che da questa negazione balza su intatta e più lumi- 
nosa di prima.! 

L’Io non può essere fissato in nessuna parola, concepito da 
alcun pensiero. Questo io, questa coscienza, sé o pensiero, di cui 
adesso sto parlando, non sono il vero Io, la vera coscienza, che è 
ciò che sta dietro queste immagini, e ne consente lo svolgersi. L’io 
che può essere meditato o insegnato non è il vero Io, ma un’im- 
magine in cui si è liberamente fenomenizzato, «creato», il vero Io, 
e attraverso la quale egli vuole riconoscersi come Io, come coscien- 
za.ì Queste immagini non sono, insomma, l’Io increato, presuppo- 
sto di ogni nostro agire e di ogni nostro conoscere, ma un io che 
si è volontariamente creato e si è fatto immagine. «L’Io» dice una 
strofa di un'opera ora perduta, il Trikatantrasara «è come l'ombra 
del nostro capo, che quanto più uno cerca coi piedi di raggiunge- 
re, tanto più si allontana».* Tali immagini che noi di lui ci faccia- 
mo, quando a lui attribuiamo queste parole di coscienza, di Io, di 
libertà, di Signore, di Tremendo e via dicendo, sono però tutt’al- 
tro che inutili. Se, in effetto, l'Io è ineffabile e trascende il cono- 
scere discorsivo — che se lo può porre davanti soltanto come ogget- 
to, ma che, appunto perché oggetto, parola, non è più quell’Io, 


1. Si veda sotto, I, 92-96; BV, vol. I, p. 52. 

2. LV, I, 5, 15-16; ÎPK, I, 5, 15-17 e commenti; sotto, I, 78-74; X, 1184214; XI, 9-12a. 
3. Si veda Gnoli, 1959b, p. 178, nota 5. Si vedano inoltre PTV, p. 171; MVV, I, 912; 
BV, vol. I, p. 66; IPK, I, 5, 15-17 e i relativi commenti; sotto, I, 113-14. 
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quel soggetto che consente a questa stessa parola di svolgersi —, sta 
di fatto che io penso, che mi sforzo, con queste stesse immagini, di 
cui egli è la fonte inesauribile e non oggettivabile, di avvicinarmi a 
lui, di chiarificarmelo. Queste immagini stanno al vero Io - osser- 
vano Abhinavagupta e Utpaladeva — così come i nomi di «azione», 
di «strumentale», di «congiunzione» o «disgiunzione» rispetto alla 
concreta funzione linguistica («cuoce», «attraverso il tale», «e», 
«0», ecc.) che con esse convenzionalmente esprimiamo. Questo 
stesso lo, che trascende tali immagini, parla, in un certo modo, 
attraverso di esse, attraverso questo sforzo, questa ricerca, tensio- 
ne. Questo mio pensiero, questo sforzo, con cui cerco di avere una 
visione sempre più chiara e precisa della realtà, non è, insomma, 
vana e inutile fatica o orgogliosa pretesa di volere circoscrivere in 
concetti e in parole quello che questi concetti e queste parole tra- 
scende, ma la stessa volontà dell’Io che così vuole essere pensato e 
compreso. 

Nell'esperienza ordinaria, l'Io non ci appare mai nella sua purez- 
za, ma sempre in contatto con le condizioni limitanti del corpo («io 
sono grosso»), del soffio vitale («io sono forte»), della mente («io 
sono intelligente») e del vuoto («io ho dormito»). Il soggetto limi- 
tato si identifica costantemente con uno di questi piani, rappresen- 
tati per comodità dalle formulette citate. Questa identificazione 
dell’Io coi piani anzidetti è, come vedremo, dovuta al potere offu- 
scante di maya. 


IL LINGUAGGIO E I «MANTRA» 


L’Io, in quanto è pensiero, coscienza, è anche linguaggio, parola. 
Linguaggio e pensiero - come si è visto — sono inscindibili l’uno dal- 
l’altro e, nello stesso modo in cui l’unità dell’Io si attua e realizza in 
tutte le infinite immagini che popolano l’orizzonte della nostra 
coscienza, essa parla attraverso tutte le voci infinite in cui queste 
immagini si esprimono. Il linguaggio non è un fatto soltanto acusti- 
co o muscolare, ma è il pensiero stesso che parla in noi e che non 
può, come tale, mai essere soppresso o arrestato.’ Il linguaggio è lo 
stesso Io, la nostra stessa soggettività: Le parole convenzionali e con 
esse il conoscere discorsivo non sono altro che il frutto di una limi- 
tazione spontanea di questa vocalità aconvenzionale, la quale attra- 
verso appunto queste varie frasi, parole e fonemi si esprime e si 
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afferma come unità. «Il pensiero consiste in una vocalità, la quale è 
costituita da un discorso interiore. Questa vocalità è indipendente 
da convenzioni e consiste in uno stupirsi ininterrotto, essa si può 
paragonare come a un cenno interiore del capo e costituisce il prin- 
cipio vitale di tutte le parole convenzionali, mayiche, costituite dalle 
varie lettere, A, ecc.» 

L’Io come vocalità è il supremo mantra, la forza dei mantra. I man- 
tra sono, in queste scuole, particolari sillabe, parole e frasi rituali 
prive in generale di senso compiuto e, da questo lato, aconvenzio- 
nali. Mentre, dalle parole ordinarie che hanno un senso e quindi 
servono a qualcosa, la nostra attenzione è invariabilmente diretta 
verso un oggetto a noi esteriore, che si vuol prendere o lasciare, 
tutto il contrario accade invece al mantra che, non avendo, come si 
è detto, nessun significato comune, non porta la coscienza come 
fuori di se stessa, ma la lascia anzi riposare in sé, senza impigliarla in 
nessuna rete di interessi pratici che la distragga e decentri. La con- 
templazione, la recitazione dei mantra sono pratiche largamente dif- 
fuse in tutto il misticismo indiano. Il mantra è insomma, secondo 
queste scuole, un aspetto del linguaggio più vicino alla coscienza, 
che non le parole ordinarie, separate da essa dallo schermo della 
convenzione. I mantra, da questo canto, come cioè espressioni lin- 
guistiche aconvenzionali, possono essere paragonati, da un lato, ai 
gridi degli animali, alle interiezioni e alle intonazioni della voce, 
che, come essi, esprimono uno stato di coscienza indipendente- 
mente dalle categorie logiche del pensiero, e, dall’altro lato, al lin- 
guaggio poetico, che, sebbene si basi sul linguaggio pratico e quin- 
di convenzionale, non si esaurisce tuttavia in esso, ma si accresce di 
un senso, di una risonanza nuova, che, se coesiste col senso storico 
o letterale della parola e si esprime anzi attraverso esso, non può 
essere però identificata con esso. L’Io, il pensiero, il quale è acon- 
venzionale, è dunque il mantra per eccellenza, il supremo mantra o 
la forza dei mantra, ciò da cui nascono, in cui stanno e si risolvono 
tutti i mantra. Tutto quello che esiste nasce da esso e risiede dentro 
di esso. 

Uno dei nomi di cui, in queste scuole, ci si serve per designarlo è, 
in questo senso, sabdarasi, o fsabdagrama, cioè insieme di suoni. I 
suoni sono, in questo caso, tutti i diversi fonemi (limitati al nume- 
ro di cinquanta, secondo l’alfabeto sanscrito), che, combinandosi 
variamente insieme, danno origine a tutte le parole e, con esse, a 


1. LV, I, 5, 13. 
2. Sui mantra, si veda Alper, 1991. Per alcune etimologie tradizionali del termine 
mantra, si veda sotto, XI, 56; XXXVII, 19. 
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tutte le idee e i concetti, e quindi a tutta la molteplicità, la quale non 
è, si è detto, altro che l’espressione della libertà dell'Io e quindi l’Io 
stesso che, proprio per mezzo di essa, si attua come forza pensante. 
Queste cinquanta lettere dell’alfabeto, dalle quali dipende il vario 
dispiegarsi del linguaggio e quindi del pensiero, sono concepite, da 
questo lato, come altrettante potenze della coscienza, dell'Io, che 
per grazia di esse si afferma non come statica unità, ma come ine- 
sauribile varietà e movimento. La stessa ambivalenza da noi veduta 
nel pensiero, il quale lega e scioglie a un tempo - lo stesso unico 
pensiero o coscienza si presenta come nirvana o come dolore, tra- 
smigrazione, agli occhi dell’illuminato o dell’offuscato -, spetta, 
naturalmente, anche alle varie lettere che ne rappresentano, come 
dire, il corpo: le quali, mentre precipitano sempre più in basso l’in- 
dividuo offuscato, sono, per chi tale non è, concepite invece come 
una sorta di entità o potenze salvifiche e liberatrici che lo guidano 
di grado in grado sempre più in alto. Tutto il linguaggio, questo stes- 
so linguaggio strumentale e storicamente individuato, è, in effetti, 
sorpreso e sentito dal santo come un mantra, indipendentemente 
dalle sollecitazioni pratiche connesse col linguaggio ordinario. Que- 
ste stesse parole, queste stesse convenzioni sono, insomma, allo stes 
so tempo anche mantra, e come per la persona esteticamente sensi- 
bile il medesimo linguaggio della vita ordinaria rivela, in poesia, un 
senso nuovo che, senza escludere il senso letterale, si esprime anzi 
uttraverso di esso né può di esso fare a meno, così, per il santo, il 
senso storico o letterale delle parole e, con esso, tutto il nostro pen- 
sero, tutta la storia, ricevono un senso, una dimensione nuova. La 
trasmigrazione, l'apparire delle cose è allo stesso tempo nirvana. 


«MAYA» E LE POTENZE DIVINE 


Ma se tutto quanto è coscienza, Io, se noi, di là da ogni differen- 
riazione spaziale e temporale, siamo lo stesso Io, la stessa coscienza, 
libertà e beatitudine infinite, perché tuttavia non ci riconosciamo 
per tali? Se, a parte il pensiero, non c’è nulla, alcun ostacolo che ci 
attraversi il cammino verso la liberazione, perché non ci sentiamo 
già liberi, perché non siamo già quell’Io, che sappiamo essere noi 
stessi? La risposta, per gli $ivaiti, non può essere che una: che, cioè, 
l'Io, il pensiero stesso, vela e offusca se stesso a se stesso. L’Io è libe- 
ro e la sua libertà consiste appunto nel far sì che noi pensiamo di 
essere diversi da lui. Se questa illusoria diversità non esistesse e noi 
fossimo per natura già consapevoli della nostra identità con lui, 
saremmo già liberati: tutti questi nostri sforzi, i libri, le parole dei 
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maestri, il pensiero stesso nostro, con le sue limitazioni, non avreb- 
bero ragione di essere. L'insegnamento, la contemplazione, lo yoga 
non hanno come meta altro che l’eliminazione di questa magia che 
ci impedisce di vivere, sentire in tutta la sua plenitudine la nostra 
vera realtà, e il conseguente riconoscimento della nostra identità 
con lui. La nostra condizione è paragonata da Abhinavagupta a 
quella in cui si trovi un indemoniato, che abbia perduto la nozione 
della sua reale identità. «Nel processo di liberazione» egli dice 
«non viene in realtà fatto nulla di nuovo né viene illuminata una 
cosa che prima tale veramente non fosse, bensì semplicemeente 
rimossa l’idea che ciò che è luminoso tale invece non sia. Il fatto di 
ottenere la condizione del Signore, la liberazione, non è in effetti 
altro che tale rimozione, e, inversamente, la trasmigrazione, la non 
rimozione di questa idea. L'essenza di ambedue non è infatti nul- 
l’altro che una presunzione; così come ambedue non sono altro 
che un'espressione del Beato».' Questo potere per cui l'Io, il pen- 
siero, offusca se stesso è la sua mdya, la sua magia o forza illusio- 
nante, la sua libertà stessa. 

Questo concetto di potenza è estremamente importante. Nello 
stesso modo, in effetti, che la medesima coscienza è, dall'analisi del 
filosofo, per comodità espositiva, distinta nei due momenti di luce e 
di pensiero, essa davanti all'esperienza del religioso si scinde nei due 
aspetti di Siva e di Sakti, il Dio e la Dea. Siva, come la luce, concepi- 
to senza il suo infinito potere, senza la sua libertà, è un'entità passi- 
va, priva di vita, e come tale immaginata. da alcuni maestri come un 
cadavere ($ava): siva /fava. La Potenza è rispetto a Siva quello che 
per la luce era il pensiero, ossia il principio vitale che infondeva 
senso e vita agli sparsi e discontinui momenti della luce, questa spe- 
cie di oscillazione continua per cui, senza cessare di essere molte- 
plicità, erano anche unità. Necessità logica e realtà religiosa allo stes- 
so tempo, l’idea di un soggetto possessore di potenza — Siva, l’Io, il 
pensiero — e di una o più potenze, che rappresentano la forza o le 
forze per cui questo si irraggia nel tutto, si modula diversamente, a 
seconda del tono più filosofico o religioso dei testi. Vediamone, 
nelle righe seguenti, alcuni suoi aspetti. 

La realtà o coscienza è, come abbiamo veduto, unica e onnicom- 
prensiva. Essa, come tale, non può tuttavia essere insegnata e, appe- 
na cade sotto il nostro conoscere discorsivo, noi non possiamo 
coglierla nella sua interezza (come, cioè, la vediamo prima di que- 
sto momento discorsivo, sebbene l'attività di m&yà ci vietasse allora 
di essere, di tale visione, appieno coscienti), ma essa ci si sfaccet- 
ta innanzi, per così dire, in una molteplicità di aspetti distinti, dei 
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quali, secondo le esigenze del momento e del discorso, sceglieremo 
questo o quello, isolandoto necessariamente dagli altri. Questi 
aspetti, rispetto all’entità unica e indivisibile di cui costituiscono per 
così dire il dispiegarsi, possono essere considerati, dice Abhina- 
vagupta, in vario modo, come potenze, qualità, attributi o operazio- 
ni di essa; secondo, cioè, che si voglia della realtà mettere in evi- 
denza questo o quel lato. «L'essenza della realtà è l'apparire. Tutto 
quello che appare è chiamato, in effetti, potenza, se ciò cui si vuol 
dar rilievo è il movimento; attributo, se vien visto come un aspetto 
di un'entità a sé stante e già realizzata; qualità, se si insiste sopra la 
sua dipendenza da un’altra cosa; attività, se ciò che si ha in vista è la 
sua possibilità di estendersi a un prima e a un poi».* Tutti questi 
aspetti sono, s'intende, distinti l’uno dall'altro solo discorsivamente 
e didascalicamente. Il bruciare non può, per esempio, essere consi- 
derato un’entità a sé stante, diversa dal fuoco e perciò dalle altre sue 
qualità, come lo scottare, il cuocere o il carbonizzare, bensì il fuoco 
scotta perché anche cuoce, brucia e carbonizza, si esprime, cioè, in 
tutta la sua molteplicità di effetti che gli sono caratteristici. La stessa 
cosa accade della coscienza, che — quando la vogliamo rappresenta- 
re a noi stessi o, a maggior ragione, insegnarla — si frammenta ai 
nostri sguardi in una molteplicità di aspetti, cioè di potenze, qualità 
o operazioni distinte, secondo il genere e i fini dello studio o del- 
l'insegnamento. Quali sono questi momenti? Essi non sono limitati 
a un numero fisso o disposti in una serie immutabile, ma variano 
secondo le occasioni e l’intenzione di chi insegna. 

Il tutto può essere egualmente considerato come l’espressione di 
una, due, tre, cinque, dodici, cinquanta potenze, e così via. Se, per 
esempio, una divisione assai comune e importante, specialmente 
nelle opere di carattere filosofico, è quella secondo cui la coscienza 
è ripartita in tre gradi, aspetti o potenze distinti, la volontà, la cono- 
scenza e l'azione, vediamo che altre volte il tutto, se così opportunità 
o chiarezza di esposizione richiedono, è diviso in cinque momenti. 

Altre volte l'Io può essere considerato sotto l’aspetto di memoria 
o di negazione, di libertà o di necessità, o, come accade nel momen- 
to religioso, questi vari aspetti o potenze, uniti in gruppi o ruote, 
possono portare nomi propri ed essere oggetto di adorazione effet- 
tiva. Altre volte, questo spiegarsi infinito dell'unica realtà può esse- 
re oggetto infine di un pensiero unico che - secondo che si voglia 
dar risalto alla sostanza, ossia al soggetto che attraverso questo mul- 
tiforme scintillio di qualità o di poteri si realizza, oppure a questa 
sua stessa infinita efficienza — sarà appunto l’Io, cioè il pensiero o 
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coscienza, o religiosamente Siva, il Tremendo, il Signore della 
Ruota, o della Famiglia (dove questa Ruota e questa Famiglia è il 
vario raggrupparsi e disporsi delle potenze divine); oppure, come 
nel secondo caso, la potenza, la libertà, mercé la quale questo Io si 
esprime nel tutto, e cioè, simbolicamente, la Dea. «Come in un 
occhio di pavone» dice con una bella immagine Abhinavagupta 
«appaiono e spariscono il bianco, il giallo, il rosso, ecc., senza che 
però nessuno di essi sia il suo vero colore, il Signore della Ruota è, 
allo stesso modo, tutto variopinto di movimenti che appaiono e spa- 
riscono, senza perciò lasciare di essere pieno di una coscienza sotti- 
le, che non è né quiescente né emergente; e, secondo che certi 
momenti spariscono o altri appaiono, si formano così le varie ruote, 
da quelle di un raggio a quelle di mille raggi». 

In tutti questi casi, ognuno di tali aspetti o potenze, come accade- 
va del fuoco e delle sue qualità, non è naturalmente separato dagli 
altri: nella vita della coscienza, non si dà parte per quanto infima di 
essa che non contenga anche tutte le altre e quindi l'universo tutto 
dentro di sé. La volontà è in realtà volontà perché è coscienza e azio- 
ne, e così l’azione prende forma e consistenza, perché è anche tutte 
le altre cose, dall’intelligenza alla beatitudine. L'idea di una volontà 
che precede il momento della conoscenza, seguito a sua volta da 
quello dell’azione, dev'essere appunto intesa in questo senso. O- 
gnuno di questi gradi è, in realtà, tutti gli altri e quindi la coscienza 
stessa, la quale non solo — benché si svolga, ai nostri occhi, in una 
serie di momenti distinti che vanno dal più puro al meno puro e dal 
meno evidente al più evidente — è presente tutta intera in ognuno di 
essi, ma (e implicitamente), nei riguardi di essi medesimi, quello che 
segue contiene dentro di sé tutti i gradi e le parti che lo precedono e, 
a sua volta, quello che precede è tale, cioè precedente, perché abbrac- 
cia dentro di sé tutti i momenti che vengono dopo di lui. Questi 
momenti distinti sono per questo irreali? Niente affatto. Questa mol- 
teplicità e queste distinzioni sono anzi reali, realissime, perché rap- 
presentano lo stesso attuarsi della coscienza come unità e identità.* Se 
infatti la coscienza fosse priva di parti, essa, come abbiamo veduto, 
non sarebbe neppure coscienza, ma una cosa o anzi il nulla. 

Tali in breve i presupposti filosofici delle scuole di cui ci stiamo occu- 
pando. I fondatori della scuola del Riconoscimento furono Somananda 
e Utpaladeva. Abhinavagupta, discepolo di Laksmanagupta, discepolo 
di Utpaladeva, svolse un’opera esegetica profonda ed esauriente nei 
riguardi dei testi del Riconoscimento, ma, come si ricava implicita- 
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mente da quello che abbiamo detto, non è facile sceverare i suoi 
apporti originali da quelli dei suoi maestri, tanto più che dell’opera più 
voluminosa e importante di Utpaladeva ci avanzano solo pochi fram- 
menti. L'attività filosofica e religiosa di Abhinavagupta non gli impedì, 

come abbiamo accennato, di lasciare una traccia duratura anche nella 
poetica e nella drammaturgia teorica dell'India, di cui è incontrastata 
mente il maggior rappresentante e interprete. Abhinavagupta, come i 
suoi maestri, non è un negatore, ma un affermatore del mondo, in cui 
vede il corpo stesso della divinità o, che è lo stesso, della coscienza, che, 
senza di esso, sarebbe vuota astrazione, 


L’AUTORITÀ DELLE SACRE SCRITTURE 


La Luce dei Tantra non è un’opera di filosofia ma un manuale di 
mistica, in cui le concezioni più specificatamente filosofiche della 
scuola sono accennate solo nella misura in cui possono servire a giu- 
stificare i mezzi di realizzazione pratica, tramandati dalla tradizione, 
rappresentata dall’anonimo insieme dei Tantra o «libri sacri». Il pro- 
cesso di liberazione (liberazione dalla trasmigrazione, dal samsàra, 
su cui domina sovrana l’inderogabile legge di causa ed effetto, la 
necessità karmica) è, in realtà, un vero e proprio dramma psichico, 
che la conoscenza astratta e razionalizzatrice non pretende di esau- 
rire, ma soltanto di giustificare in qualche modo davanti alla ragio- 
ne. Questi stessi concetti di pensiero, di luce, di linguaggio, di 
potenza e via dicendo diventano, nel momento religioso, realtà 
salde e personificate (Siva, nelle sue varie ipostati di Rudra, di Tre- 
mendo, di «Senza supporto», le varie potenze, la Suprema, ecc.) che 
Il discepolo medita e adora devotamente, pur nella consapevolezza 
che esse non sono altro che creazioni della sua stessa coscienza. 
Speculazione astratta e azione rituale non sono due realtà contra- 
stanti che vicendevolmente si escludano o si superino, ma le due 
facce di una medesima realtà, che, se nel momento filosofico si 
«crea» in concetti e relazioni, non cessa per questo di manifestarsi, 
nel momento religioso, sotto forma di simboli e di immagini, altret- 
tunto reali e fededegni quanto quelli. La percezione diretta e il 
ragionamento su cui si basa il momento speculativo e astratto dell'Io 
non ne esauriscono, in effetto, l’attività, che si esprime contempo- 
runeamente in tutte quelle forme di «credenza», intuitive (talvolta 
uddirittura istintive) e prerazionali che stanno alla base della mag- 
gior parte delle nostre azioni.' 


I. Sul concetto di «credenza» (prasiddhi) su cui si basa l'autorità delle scritture, ecc., 
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Tali forme di coscienza, concepite come un pensiero più profon- 
damente radicato nel nostro cuore che non il pensiero razionale, 
sono di diverse specie e vanno dalla credenza istintiva con la quale 
il bambino cerca e trova il seno materno, sicuro di ottenere da esso 
il nutrimento che lo sfamerà, alla pronta adesione con cui il devo- 
to abbraccia spontaneamente, quasi per interiore richiamo, un 
credo religioso, cui conforma tutta la sua vita. L'essenza della scrit- 
tura e la sua validità stanno soltanto in questa credenza, che può 
indifferenziatamente essere o non essere confortata dalla ragione. 
Le scritture non sono, insomma, un insieme di libri o di testi sacri 
(o, se lo sono, sono tali solo in un senso secondo e traslato), ma 
appunto queste credenze extrarazionali, le quali costituiscono il 
sostrato sia dell' esperienza diretta, sia del ragionamento. La co- 
scienza, l’lo, Siva stesso si realizza come unità e coscienza appun- 
to attraverso queste credenze infinite nelle quali egli di tempo in 
tempo e di luogo in luogo si individua. Tutte le scritture sono dun- 
que, in ultima analisi, l’opera di un unico autore onnisciente.' Chi 
nasce e cresce con una data credenza è destinato forse a portarla 
con sé per tutta la vita? Niente affatto. La coscienza, il pensiero è 
libertà e, in quanto tale, può liberamente lasciarne una e prender- 
ne un’altra. Il buddhista, con l’aiuto della grazia divina, può diven- 
tare Sivaita e questi buddhista. Le scritture più alte sono natural- 
mente quelle consapevoli di questa libertà della coscienza nella 
quale promettono di reintegrarci, cioè, secondo Abhinavagupta, i 
Tantra $ivaiti. I vari processi di evoluzione e d’involuzione cosmica 
immaginati nei testi sacri, i diversi principi, la molteplicità dei riti 
non sono, in questo senso, contraddetti dalla unità della coscienza, 
ma anzi patente prova della sua perenne dinamicità che, lungi dal- 
l'esaurirsi in una fissità senza vita, si esprime come coscienza pro- 
prio in questo vario scintillio di piani, di simboli e di mezzi, in cui, 
secondo i tempi, i luoghi e le propensioni degli individui, si feno- 
menizza aì nostri sguardi per recuperarsi attraverso queste stesse 
immagini in tutta la sua pienezza. I Tantra - tutta la tradizione $ivai- 
ta — sono la veste scritta di questa credenza divina. Da questo lato, 
l’unità e la successività della coscienza, postulata e dimostrata nel 
momento logico, non contrasta affatto con la molteplicità degli 
schemi e dei riti che troviamo nel momento religioso. La coscienza 
stessa vuole, in realtà, essere pensata attraverso queste immagini 
così come, nel momento filosofico, attraverso lo sforzo teoretico del 
filosofo. «Ma — dirà qui alcuno —,» così Somananda «stando così le 


si veda sotto, XXXV, passim e, in particolare, p. 628, nota 1. Sulla preminenza della 
scrittura sugli altri mezzi di conoscenza, cfr. anche VP, I, 41. 


1. Si veda sotto, XXXV, 11-14. 
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cose,' a che pro allora la conoscenza del Dio attraverso i maestri, le 
scritture, ecc., a che scopo questa tua stessa opera che stai scriven- 
do e chi è colui che essa deve servire a illuminare? Ma - io rispon- 
do — Egli stesso, per sua volontà, si manifesta in tal modo, e come 
autore delle scritture e come discepolo e come risvegliato e come 
seguace di queste scritture e come il frutto di questa osservanza a 
un tempo».? L'adesione alle scritture non ci dispensa naturalmente 
dallo sforzo teoretico con cui cerchiamo di comprendere la natura 
delle cose. Ma lasciamo la parola ad Abhinavagupta. «Se per un 
uomo - voi forse ci direte — la scrittura non è altro se non quella 
vocalità che, per volontà del Signore, è in lui radicata, in che con- 
miste allora la superiorità dei loici? Buoni loici - io vi replico —, 
buoni loici davvero mostrate di essere! La verità è infatti questa, che 
cloè il Signore e non altri così si illumina, pensa e fa pensare. Ma se 
Il Signore fa tutto lui - qualcuno potrebbe dire —, stiamocene allora 
in silenzio; a che pro udire, insegnare e scrivere opere su questi 
argomenti? Si dovrebbe — io vi risponderei —, si dovrebbe, è vero, 
xtarsene in silenzio, ma solo se così in silenzio stesse il Signore! Ché 
Il fatto stesso di sollevar pietre o calcina non è, in effetto, altro se 
non un'espressione della volontà divina» .* 


I MEZZI DI REALIZZAZIONE 


I mezzi di realizzazione, secondo il Malinivijayatantra, considera- 
to da Abhinavagupta come il testo sacro più importante di questa 
m'uola, sono di tre specie, rispettivamente basate sulle tre potenze 
«li volontà, di conoscenza e di azione. La prima categoria, quella 
tlel cosiddetti mezzi divini, si basa sulla volontà, e si rivolge a dei 
ilinccpoli che, attraverso il successivo esercizio degli altri due gene- 
rl «li mezzi (o per speciale favore divino), abbiano già superato la 
suna del pensiero discorsivo, delle rappresentazioni soggettive, col- 
legate a un «io» e a un «mio».* Il linguaggio, il pensiero, per il disce- 


I. tutt. «visto che Siva è così». Il commentatore Utpaladeva, richiamandosi al verso 
precedente, spiega: «Visto cioè che Siva si presenta in un modo [inscindibile dalla 
inaltà] differenziata, non potrà più esserci liberazione, sicché che scopo avrà più mai 
l'unervanza del maestri e delle scritture?». 

W Sy, III, 738-760. 

4 IV, vol, INT, p. 94. Si veda anche Gnoli, 1985, p. 72. Il significato del termine -kan- 
der: (ne pure la lezione è giusta), da me tradotto in questo contesto con «pietre», è 
I trealtà Incerto, 

4 MV, II, 20-23. 

A_N ved sotto, ITI, passim, 
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polo che sia pervenuto a questo grado, non deve essere più sentito 
come un'oggettività che si opponga all’io, ma come il libero gioco 
delle «cogitazioni» o pensieri di questo, che attraverso essi si realiz- 
za come unità e libertà. Quelle stesse cinquanta lettere (quelle del- 
l'alfabeto sanscrito) attraverso il cui vario combinarsi nasce il lin- 
guaggio, quindi il pensiero, quindi la trasmigrazione, possono in 
realtà essere vedute e sentite in un’altra maniera, come le varie 
potenze attraverso cui si articola la libertà dell’Io. Queste lettere 
che qui, nella condizione nostra, sono morte, «corporee», debbono 
essere restituite al loro stato originario di potenze, pensieri o cogi- 
tazioni divine.' Questa risurrezione si compie attraverso tre stadi via 
via più elevati, chiamati con tre nomi consacrati dalla tradizione, la 
voce Corporea (vaikhan), la voce Mediana (madhyama) e la voce 
Veggente. (pasyanti). Mentre la voce Corporea corrisponde al lin- 
guaggio articolato, pronunciato e udito e, con esso, alla realtà 
oggettiva, quasi staccatasi, per così dire, dall’attività del soggetto 
che la pensa, la voce Mediana, che corrisponde alla potenza di 
conoscenza, coincide col linguaggio interiore, con le immagini che 
si muovono nell’interno della conoscenza. La voce Veggente equi- 
vale alla zona prediscorsiva della volontà. Più in là di essa, c’è la 
voce Suprema (para vac), la quale in realtà non è un quarto stadio 
a sé stante, ma la stessa forza della coscienza che si afferma attra- 
verso i tre detti stadi, l’Io stesso come vocalità aconvenzionale che, 
ricettacolo di tutte le parole, non può tuttavia essere circoscritto da 
nessuna di esse. Questa divisione della realtà in tre (o quattro) stadi 
è lungi dall'essere l’unica e, con diversi nomi, ci si ripropone con- 
tinuamente davanti. Frequentissima, a questo proposito, quella che 
scorge nel tutto tre grandi stadi originati da tre omonime potenze 
divine, chiamati supremo, supremo-infimo e infimo (fara, paràpara 
e apara), in cui la realtà si manifesta rispettivamente come non dif- 
ferenziata, come differenziata e non differenziata a un tempo (così 
come un’immagine speculare) e come differenziata. Di là da que- 
ste tre potenze, come nel caso della parola, è immaginata una quar- 
ta potenza insieme trascendente e immanente alle tre anzidette. 
Questa potenza suprema è chiamata, come vedremo, col nome di 
Matrsadbhava («Essenza delle Madri o dei soggetti conoscenti») o 
di Kalasamkarsini («Dissolvitrice del tempo»).* Con altri nomi que- 
sti stadi possono essere chiamati, secondo i testi e gli intenti, la tria- 
de Siva, Potenza e Uomo,* i tre liriga,* le tre emissioni,* ecc. I mezzi 


1. Si veda sotto, III, passim; cfr. PTV, pp. 42-45 e SpN, pp. 65-72. 
2. Si veda, p. es., sotto, XV, 331552a e XXXIII, 30-32. 

3. Si veda, p. es., sotto, V, 117-19. 

4. Loc. cit. 

5. Si veda sotto, XXIX, 96 sgg. 
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divini trascendono ogni forma di supporto ordinario di meditazio- 
ne. Strumento della realizzazione della suprema non dualità, può 
dire in tal senso Abhinavagupta, è, in questo stadio, solamente il 
movimento, l’energia stessa del nostro proprio essere, la parte cen- 
trale e più intima di esso, il «cuore», la base ultima di tutte le cose,' 
lo stato unitivo di Siva e della Potenza, ciò dove «appaiono a centi- 
naia di migliaia i diversi processi di creazione, mantenimento e dis- 
soluzione»? 

I mezzi «potenziati» si basano sull’esercizio del nostro conoscere 
discorsivo. Questo stesso pensiero che ci tiene imprigionati è anche 
l'unico nostro strumento di liberazione. Alla presunzione di essere 
vincolato dallo spazio e dal tempo, di essere prigioniero della tra- 
smigrazione, il discepolo deve opporre l’idea di essere in realtà libe- 
ro, di essere uno col tutto. Tale rappresentazione discorsiva è una 
rappresentazione «pura», e, esercitata, scalza dalle loro radici le rap- 
presentazioni discorsive impure che costituiscono la trasmigrazione. 
Dissipate queste, il discepolo si trova sulle soglie del cammino o 
mondo puro, ai limiti della zona di méyà, pronto per l’esercizio dei 
mezzi divini. Questa rappresentazione discorsiva «pura» è chiamata 
in questa scuola col nome di tarka, che qui vale retto ragionamento 
o pensiero. Tale ragionamento rappresenta il punto culminante del- 
l'arte yoghica, che, a differenza dello yoga classico di Patatijali, è qui 
in generale costituita non da otto ma da sei elementi (emancipazio- 
ne dei sensi dalla realtà conoscibile, controllo della respirazione, 
contemplazione, concentrazione, assorbimento e tarka), i cui primi 
cinque non hanno altra funzione se non quella di preparare l’av- 
vento del sesto, ossia di questa rappresentazione pura. Una medita- 
alone particolarmente interessante, che Abhinavagupta colloca tra i 
mezzi potenziati, è quella secondo la quale in ogni nostro conosce- 
re si debbono scorgere dodici momenti diversi, originati da altret- 
tunte potenze o «coscienze» divine, che allo stesso tempo gettano 
fuori, conoscono, noverano, vanno e parlano il tutto.* Questa medi- 
tuzione forma in realtà parte di una dottrina a sé stante, la scuola 
Kruma (altrimenti detta Grande dottrina o Linea spirituale dei 
l’erfetti e delle yoginî), originaria dell’Uddiyana (l’attuale Swat) a 
occidente del Kashmir, la quale sosteneva una liberazione, un rivol- 
Klinento di piano improvviso, indipendente dalla successiva applica- 
sione dei mezzi di realizzazione. 

I mezzi potenziati hanno solitamente anch'essi bisogno di una 
preparazione. Questa è costituita dai cosiddetti mezzi «minimali» 


1. PIV, p. B6. 
4. MVV, II, 24-25. 
4. SI veda sotto, IV, 122-79. 
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(anava), i quali si fondano sulle facoltà proprie dell'anima limitata, 
chiamata in queste scuole col nome tecnico di «minimo», «[anima] 
minimale» (anu). Questi mezzi, oltre certe forme di meditazione 
(dhyana), abbracciano (dice il Malinivijaya),' vari esercizi respiratori 
(uccara), certe pose particolari che deve assumere il corpo (karana), 
certi mezzi basati sul suono e chiamati tecnicamente col nome di 
varna, ossia «fonema», lettera alfabetica, e tutta la varietà dei riti 
esteriori (iniziazioni, ecc.) cui ci si riferisce genericamente col nome 
di «formazione dei luoghi» (sthanaprakalpana). In realtà, tali eserci- 
zi si svolgono spesso simultaneamente e coinvolgono sia date pose 
del corpo, sia dati esercizi respiratori, meditazioni e via dicendo. 


IL SOFFIO VITALE 


Il respiro o soffio vitale, che in queste scuole si identifica con la 
vita stessa, occupa tra i mezzi di realizzazione un posto particolar- 
mente importante. Tutto quello che esiste non è altro, in effetto, se 
non il frutto della scissione della coscienza, dell’Io. Nello stesso 
tempo in cui la coscienza rinuncia, dice no alla sua pienezza, nasco- 
no il «questo» e l’«io», l’oggettività e la soggettività, le quali si nega- 
no, si escludono vicendevolmente. Questo stato di negazione reci- 
proca, dove ognuno dei due termini sta concluso in se stesso, vuoto 
dell'altro, è il cosiddetto stato di vuoto o «etere», che nella vita ordi- 
naria può essere per esempio sperimentato nello stato di sonno 
profondo. Gli stati dì coscienza successivi sono caratterizzati da una 
relazione che si viene a stabilire tra l’«Io» e il «questo». Nella parte 
«Io» fino adesso priva, vuota del «questo», nasce improvvisamente 
una specie di desiderio, di smania di appropriarsi del «questo», su 
cui l'Io si precipita ora in una specie di effervescenza interiore. 
Questo movimento, questa ondazione o vibrazione che increspa il 
mare della coscienza è la vita, la forza vitale, la potenza di azione e 
quindi il tempo, il misuratore (k@la), che non è altro che il vario suc- 
cedersi delle azioni (così come lo spazio è generato dal vario dispor- 
si dei corpi), lo stesso ritmo intrinseco della coscienza, creatore e 
distruttore, benefico e tremendo a un tempo. La potenza in cui si 
incarna questo travaglio vitale senza sosta è Kali, la Dea del tempo. 
Questa forza vitale, dapprima indifferenziata, si divide dopo nei cin- 
que soffi che, secondo una tradizione panindiana, animano il nostro 
corpo. Il primo di essi, il fréna o soffio ascendente, è il soffio che si 
produce nei movimenti di espirazione e di inspirazione, durante la 


1. MV, II, 21. 
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quale, spirando non più, come nell’espirazione, verso l’alto, ma in 
direzione contraria, verso il basso, muta il suo nome in quello di 
apana, o respiro discendente. Questo respiro discendente non deve 
essere tuttavia confuso con l’apana vero e proprio, il quale è un 
soffio di ordine addominale che conduce in basso gli escrementi, 
presiede alla regione dei genitali, ecc. L'inspirazione e l’espirazione 
sono, da parte loro, ambedue associate alla conoscenza, e parago- 
nate spesso a due correnti di energia che vanno rispettivamente dal 
corpo all’oggetto e dall'oggetto al corpo. Il respiro ascendente e 
quello discendente circolano in due canali chiamati ida e pirigala, 
immaginati a sinistra e a destra della nostra colonna vertebrale. 
Questa è la sede di un altro canale, la cosiddetta susumna. Lo scopo 
dello yogin è quello di far confluire tali due soffi opposti — il frana e 
l'apàna — in questo canale centrale dove spira un terzo soffio, l’uda- 
na o soffio verticale, immaginato nei termini di un fuoco dissoluto- 
re che brucia tutte le antinomie e polarità di cui è tessuta la trasmi- 
grazione variamente simboleggiata dal prara e dall’apana, dal gior- 
no e dalla notte, dai mezzi di conoscenza e dal conoscibile, dalla 
luce e dal pensiero, dal sole e dalla luna, dalle vocali e dalle conso- 
nanti, da Siva e dalla Potenza, dai semi e dalle matrici e via dicendo. 

Queste concezioni — i due canali laterali col loro simbolismo dia- 
dico e il canale centrale dov’essi confluiscono — ci si presentano 
dlavanti immutate, anche se espresse in diversi modi e parole, non 
solo nello sivaismo in genere, ma in tutte le scuole soteriche 
dell'India, dai più celebrati Tantra buddhisti (pensiamo al Hevajra) 
agli Agama visnuiti, dai manuali di hafhayoga di grandi mistici 
medioevali e moderni. 


Tavola delle varie coppie degli opposti e della loro sintesi 


Destra Centro Sinistra 
pirigala d j| ida 
mezzi di conoscenza (Auro) Ò realtà conoscibile 
noffio ascendente (frana) È 3 d soffio discendente (apàna) 
role SÈ luna 
seme maschile (sperma) SI È seme femminile (sangue) 
bindu È 9 È| néda 
mimi (vocali) & | matrici (consonanti) 
sggetto (possessore di potenza) $ $ É potenza 
giorno 2.5 7| notte 
luce È È ‘S| pensiero 
ulfibeto normale 5 3 alfabeto malini 
cmissione quiescente Î6 7 emissione immanente 
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Lo yogin che è riuscito a penetrare nel canale centrale ha dissolto, 
«divorato», soppresso il tempo, immaginato come una potenza crea- 
trice e dissolvitrice di tutto quello che esiste. Questa dissoluzione del 
tempo, che, in certi casi, si può produrre anche immediatamente, si 
svolge ordinariamente attraverso diversi gradi, che corrispondono al 
risveglio e all’ascensione della potenza (immaginata addormentata 
e arrotolata in guisa di serpente, la cosiddetta kundalinî o «serpenti- 
na», nella regione perineale) nel canale mediano della susumnà at- 
traverso una serie di centri o ruote (cakra) variamente situate nella 
regione ombelicale, nel cuore, nella gola e nel palato, fino a che essa 
non esce fuori dal nostro corpo attraverso un foro immaginato al 
vertice del capo, il cosiddetto foro di Brahma, sormontato, dodici 
dita più in su, da un’altra ruota librata nell’etere, chiamata dvada- 
$anta.' Lo yogin, la cui potenza abbia raggiunto questa ruota e ivi sì 
sia congiunta con Siva, è un liberato. Il suo io, fino ad allora impri- 
gionato nel fisico, nella respirazione e nel mentale, è ormai il vero 
Io, il tutto, di là da ogni vincolo spaziale e temporale. L'esperienza 
di questo stato è tecnicamente chiamata col nome di Grande perva- 
sione. 

Il soffio equilibrante o samana adempie alle funzioni di distribui- 
re, nelle diverse parti del corpo, gli umori necessari alla sua sussi- 
stenza e, insieme, di presiedere alla digestione delle vivande, ecc. 

Il soffio pervadente o vyana corrisponde infine per queste scuole 
alla forma di vita, di respirazione, che si accompagna alla totale dis- 
soluzione di ogni diversità, alla coscienza nella sua pienezza. 


LE RUOTE 


Questo termine di ruota, che in altro senso abbiamo già incon- 
trato applicato ai gruppi di potenze attraverso le quali si immagina 
che si esprima la coscienza, merita particolare attenzione. Ruote 
non sono solo queste cinque cui s'è accennato, ma anche i vari sensi 
(la vista, l'udito, il tatto, ecc.), i quali sono concepiti come dei nuclei 
di potenza che permettono l’introdursi del mondo esterno nell’in- 
terno e viceversa. Questi nuclei di energia, immaginati, nel momen- 
to religioso, come la sede di queste o quelle particolari potenze o 
divinità, rappresentano, per così dire, l'irraggiamento di quello che 
rispetto ad essi, ruote secondarie, è la ruota principale, centrale, 
cioè l’Io stesso, la coscienza, identificata d’ora in ora con la ruota 


1. Il termine dvadasanta letteralmente significa appunto la «fine dei dodici». Si veda 
sotto, VII, 68470 e XVI, 110413 con le relative note. 
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finale, col cuore, con la regione dei genitali, ecc. La percezione di 
una cosa è dovuta unicamente a queste «ruote». La liberazione, l’e- 
sperienza dell’Io nella sua purezza, è, da questo lato, immaginata 
come una dissoluzione, una lisi di queste ruote secondarie, le cui 
energie particolari confluiscono nell’unica energia della coscienza, 
dell’Io, cioè della ruota principale. Il prodursi di questo stato psico- 
logico, di cui nella vita ordinaria si può vedere un esempio in ogni 
intenso stato emotivo (ricordiamoci della volontà), può essere age- 
volato dal potenziamento, attraverso bevande inebrianti, pratiche 
erotiche, ecc., dei rispettivi sensi, che, entrati in uno stato, per dir 
così, di effervescenza, confluiscono a poco a poco in un unico stato 
emotivo. In tali stati di piacere o di emozione intensa, quando tutte 
le potenze sono come unite in un'unica massa compatta, si può dun- 
que ottenere, secondo Abhinavagupta (che non fa qui altro che 
ripetere e ordinare quanto già prima dicevano i maestri della scuo- 
la Krama), mediante insegnamenti ed esperienze speciali tenuti 
rigorosamente segreti e tramandati da maestro a maestro, un rivol- 
gimento improvviso di piano. La realtà appare allo yogin in tutta la 
sua pienezza, di là dal tempo, il quale è dispersione e non può quin- 
di essere applicato a questo stadio del conoscere non più legato a un 
hic o a un nunc, ma è beatitudine, riposo, gustazione, meraviglia. 
Quest'ultimo concetto di meraviglia o sorpresa, che, in queste 
scuole, è associato tanto allo stato di coscienza estetica (Abhina- 
Vagupta fu, si è visto, anche un retore famoso) quanto a quello reli- 
gioso, è assai importante. Sia l’esperienza estetica sia quella religio- 
na implicano la cessazione di un mondo (che è il mondo ordinario 
della storia, della trasmigrazione) e l'improvviso sostituirsi ad esso di 
un'altra dimensione del reale. In questo senso esse sono ambedue 
meraviglia, sorpresa. Lo yogin è tutto «penetrato di meraviglia». 
‘lutto ai suoi sguardi è compatta coscienza, riposo e forza a un 
tempo, che rinnova ininterrottamente la realtà, che, irrorata di vita 
perenne, abbandona, d’istante in istante, le inutili scorie della sua 
vecchiezza* Come una gustazione meravigliosa è concepita, si è 
letto, anche l’esperienza estetica. In un senso più ampio, questa 
meraviglia è presente, anzi, in ogni forma di vita. La mancanza tota- 
le di essa coincide con l’inerzia della materia. La sensibilità estetica 
(dice Abhinavagupta) «non è altro che una capacità di meravigliar- 
xi» più elevata dell'ordinario. Un cuore opaco non obstupescit. La pre- 
senza del bello non suscita in lui commozione o meraviglia alcuna.’ 


I, MVV, II, 99. 
2. MVV, II, 73; sotto, V, 124. 
8. FTV, pp. 46-49 (Gnoli, 1985, pp. 30-32). 
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Queste dottrine sono, come si è accennato, strettamente connesse 
con la scuola Krama originaria dell’Uddiyàna o Swat. In questa cor- 
rente, la ricerca tantrica di mezzi di realizzazione più rapidi e imme- 
diati che non quelli proposti dalle scuole tradizionali trova una delle 
sue espressioni psicologicamente più interessanti. Una delle caratte- 
ristiche di questa scuola è l’aura di segreto e di riservatezza della 
quale sono circondati in tutti i testi i suoi riti e i nomi dei suoi mae- 
stri, di cui di rado viene fatta esplicita menzione, citati piuttosto con 
il termine «perfetto» o con vari nomi iniziatici. I testi finora perve- 
nuti di questa corrente sono assai pochi e non ancora venuti alla 
luce sono lo Stotrabhattaraka o Kramastotra, l’opera principale di que- 
sta scuola, scritta dal fondatore di essa, Sivinanda o Siddhanatha, e 

il Kramakeli, un commento a quest'opera scritto da Abhinavagupta. 
Un testo specialmente interessante di questa scuola è il Mahanaya- 
prakasa, rinvenuto mezzo secolo fa nell’India del Sud. Questa migra- 
zione di testi non ci deve stupire. Gli antichi maestri dell'India 
erano tutt'altro che sedentari e, piuttosto che fissarsi in un luogo, 
amavano il più delle volte trascorrere la loro vita in una sorta di pel- 
legrinaggio continuo, intramezzato soltanto da brevi soste. Questa 
consuetudine, come si può immaginare, rendeva assai facili e fre- 
quenti gli incontri e gli apporti vicendevoli di idee e di spunti tra 
scuola e scuola, onde questa specie di sincretismo che traversa tutto 
il pensiero religioso dell’India e che rende talvolta così difficile iso- 
lare la figura e i contributi di un singolo maestro da altri suoi con- 
temporanei. 

L'influenza esercitata da questa corrente — che, più vicina alle 
ansie religiose del popolo non colto (molti suoi testi erano in lingua 
volgare, apabhramSa, e non in sanscrito), prometteva risultati facili e 
immediati — sullo Sivaismo kashmiro è stata più rilevante di quanto 
si creda. In un certo senso si può dire che le tre correnti dello 
Spanda, del Kula e del Krama rappresentino il nucleo più propria- 
mente religioso e concreto dello $ivaismo kashmiro, intorno al quale 
il genio di Somananda, di Utpaladeva e di Abhinavagupta ha poi ele- 
vato il suo elaborato edificio dialettico. 

Uno dei testi più interessanti di questa scuola è, come abbiamo 
detto, il Mahanayaprakéasa, scritto non si sa da chi (gli ultimi fogli 
che contenevano verosimilmente il nome dell'autore mancano) 
ma, comunque sia, contemporaneo o di poco posteriore ad A- 
bhinavagupta. La tesi generale di quest'opera è che, se il tempo — 
cioè la molteplicità, il samsara e quindi il dolore — può essere «divo- 
rato» in ogni nostro percepire, la sua soppressione è più facilmente 
realizzata durante quelle esperienze in cui le potenze, i «raggi», le 
dee dei sensi, sono maggiormente saturati e potenziati, cioè sotto 
l'influenza di un piacere erotico, di bevande inebrianti o di cibi non 
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vegetariani. Durante queste esperienze, lo yogin deve praticare spe- 
ciali meditazioni, considerando, per esempio, come in un godimen- 
to erotico siano operose, disposte a cerchio o ruota, varie forze o 
potenze che ne consentono lo sviluppo, la persistenza e il dissolver- 
si nella coscienza senza nome. Lo stesso procedimento deve appli- 
carsi quando i sensi sono saturati da una bevanda inebriante o da 
carni. 


IL DIVORAMENTO DEL TEMPO 


Un altro dei mezzi proposti per «divorare il tempo» è la graduale 
proiezione mentale nei quattro secondi di durata media di un atto 
respiratorio (in un giorno e una notte ce ne sono dunque ventun- 
milaseicento)' di cicli temporali sempre più estesi, dai periodi di 
ventiquattro minuti fino a interi eoni cosmici. L'affermazione astrat- 
ta della nostra identità con il tutto si traduce, nella concreta prassi 
religiosa, nella proiezione effettiva (attraverso speciali meditazioni e 
liturgie) di tutti i vari elementi del cosmo, spaziali e temporali, nel 
corpo e nel soffio vitale del discepolo, che, mentre realizza, attra- 
verso questi metodi, l'insostanzialità di uno spazio e di un tempo 
estrinseci, separati dalla sua coscienza che li pensa e che pensando- 
li lì crea, sa anche che questi non sono altro che il ritmo della sua 
coscienza, del suo Io, che, attraverso l’infinita molteplicità e le smi- 
surate grandezze dei mondi che riempiono l’universo e dei cicli 
temporali che li regolano, si afferma come unità, come forza, come 
coscienza. Il tempo non è per queste scuole una realtà a sé stante, 
fissa, omogenea, che dal di fuori misuri l’agire dell’uomo, ma piut- 
tosto quest’agire stesso e quindi lo stesso movimento interiore della 
coscienza, cioè la vita. Un ritmo unico di durata, valido egualmente 
per tutti gli esseri, non esiste. Il tempo solare, ecc. è semplicemente 
una misura estrinseca arbitrariamente sovrapposta al tempo interio- 
re, all’attività concreta dell'individuo. In un istante di tempo astro- 
nomico si può dunque vivere, sognando o fantasticando, un perio- 
do illimitato di tempo «reale». «Le dissoluzioni e le nascite» dice nel 
Tantraloka Abhinavagupta «non sono dunque altro che espressioni 
dello spontaneo movimento della coscienza. Tale la ragione per cui 


Ì. Questo numero di 21.600, accettato da tutte le scuole dell'India, trasferisce in una 
singola giornata, formata da 60 periodi di 24 minuti (ghafiké), i 21.600 periodi di 24 
minuti che costituiscono un anno (24 ore = 60 ghafiké; 60 x 360 = 21.600). L'analogia 
tra macrocosmo e microcosmo è uno dei motivi dominanti della speculazione eso- 
terica indiana. 
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si è detto che nell’atto respiratorio sorgono cicli di sessant'anni, 
fecc.]. Tutte le differenti forme e aspetti dell’agire [dovuti alla] 
potenza del tempo hanno come fondamento la volontà e nient’al- 
tro. Essa non ha quindi un corpo fisso ed estrinseco nella realtà este- 
riore. Quando sogniamo di sognare, nel sogno, nel sonno profondo, 
nell’immaginare, nell’assorbimento yoghico, nella distinta contem- 
plazione dei detti processi di riassorbimento e d’emissione del tutto, 
noi vediamo infatti che anche una minima particella di tempo può 
manifestarsi come immensa».' I quattro secondi di durata media del- 
l'atto respiratorio contengono la vita nella sua interezza e quindi 
tutto il tempo, il quale non è altro che il movimento intimo e ina- 
lienabile della respirazione. In ogni espirazione e inspirazione si 
ripete la scissione originale della coscienza in tutto quello che esiste 
e il recuperarsi di essa nella sua indivisa pienezza. Lo yogin, al cuì- 
mine di questo processo, diventa così, da strumento passivo di un 
tempo divoratore e onnipotente, unico attore e creatore di esso. 


L’INIZIAZIONE («DIKSA») 


I mezzi «minimali» (dnava, da anu, «minimo, anima limitata o 
minimale») abbracciano non solo concentrazioni e pratiche respi- 
ratorie (in una parola, lo yoga), ma anche i vari riti iniziatici, come 
li troviamo descritti negli antichi Agama $ivaiti. I complicati schemi 
cosmogonici, ispirati al sistema del Samkhya, e la divisione del tutto 
in sei vie o cammini, propria della letteratura igamica, sia essa $ivai- 
ta o visnuita, sono per lo più descritti allo scopo di consentire le 
intricate cerimonie iniziatiche, ordinati ad esse. Nella sintesi abhi- 
navaguptiana questi riti perdono ovviamente i caratteri di necessità 
e assolutezza con cui erano presentati negli Agama, ma ciò nono- 
stante continuano a svolgere, per la maggior parte dei discepoli, una 
funzione insostituibile e quindi, se pure reinterpretati alla luce del 
nuovo idealismo non dualistico, sono nella Luce dei Tantra minuta- 
mente descritti. 

Lo scopo essenziale della diksa è l'eliminazione o combustione del 
karman, cioè delle azioni compiute in nascite passate e, come tali, 
determinatrici di effetti in nascite future. Le azioni passate i cui 
effetti determinano la vita presente (prérabdhakarman) — con tutte le 
sue particolarità e inconvenienti — non possono invece essere can- 
cellate, ma ognuno di noi — anche il santo più venerato, anche il 
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liberato vivente (fivanmukta) — è costretto, per eliminarle, a «dige- 
rirle», fino al momento ultimo della morte. 

Alcuni discepoli particolarmente favoriti dalla grazia divina, con- 
cepita come una «caduta di potenza» ($faktiféta) che liberamente 
folgoreggia sul capo dell’eletto, possono, è vero (dice Abhina- 
vagupta), accedere direttamente ai mezzi di realizzazione, cui 
s'è accennato, e ottenere prima o poi, grazie ad essi, la meta deside- 
rata, sia essa la liberazione o, come più spesso accade, date fruizioni 
(poteri magici, soggiorni in paradisi, ecc.). «Così come in un seme 
di Ficus indica sta in potenza un grande albero,» leggiamo in due 
stanze famose della Paratrimsikà «nel seme del cuore sta il mondo, 
compresi tutti gli esseri, mobili o immobili. Chi veramente sa che le 
cose stanno così, costui ha la vera iniziazione che conduce al nirvà- 
na, priva di ogni incertezza, senza bisogno di libazioni, offerte, grani 
di riso o burro». La maggior parte di essi non può tuttavia fare a 
meno di sottostare ai riti iniziatici, i quali non solo conferiscono loro 
la potestà necessaria per praticare le prescrizioni della scuola, ma 
hanno altresì il potere (se, beninteso, il discepolo va incontro a essi 
con la conveniente adesione mentale) di consacrare, «deificare», 
per dir così, il suo corpo e i suoi ritmi vitali. Quali di questi riti sono 
più convenienti al devoto, solo il maestro può decidere, il quale può 
variarli e sostituirli, se così pensa che le propensioni mentali del 
discepolo domandino. 

I riti iniziatici sono di varie specie, e mentre alcuni debbono esse- 
re integrati dalla costante pratica dei precetti, ecc. della scuola — tali 
le iniziazioni «dotate di semi o semenza» -, altri, celebrati dal mae- 
stro per quei discepoli che, perché ostacolati dalla loro precaria salu- 
te, moribondi, assenti o addirittura morti, non sono in grado di ese- 
guire le successive prescrizioni, conferiscono immediatamente la 
liberazione o, se tale è il desiderio del discepolo, determinate frui- 
zioni. Non tutti i discepoli sono in effetto atti a conseguire la libera- 
zione né la desiderano, quanto piuttosto vogliosi di ottenere frui- 
zioni, le quali possono variamente consistere in una residenza, più o 
meno prolungata ma destinata comunque a finire, nei vari paradisi 
c in diversi piani di esistenza o princìpi. Il maestro, nell’iniziazione, 
deve bruciare il karman passato e futuro del discepolo. Questa com- 
bustione viene dal maestro effettuata pensando come Vagisvari, Dea 
della parola e signora di mày4, pervada tutte le quattordici specie 
viventi e immergendo mentalmente il discepolo dentro di essa. I 
corpi futuri di questi, che il suo karman non avrebbe mancato di 
leterminare, nascono subitamente, in tutte le specie anzidette, 
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senza, naturalmente, che il discepolo ne sia cosciente. Questa nasci- 
ta simultanea è fatta seguire dal maestro da quattro sacramenti, ese- 
guiti mediante mantra speciali. Questi sacramenti, concernenti il 
discepolo, sono via via quello della concezione (garbhadhana) e 
nascita (janana) in tali specie, quello dell’abilitazione (adhikara) di 
questi corpi, una volta cresciuti, a fruire delle varie fruizioni proprie 
delle dette specie, l'immersione o riposo (/aya) in queste fruizioni 
per un certo tempo, anche dopo che sono cessate, e infine l’esauri- 
mento totale di esse (niskrtî).' Liberato dal karman, il discepolo viene 
infine congiunto col piano desiderato. 

Una delle cerimonie essenziali dell’iniziazione è la purificazione 
del «cammino» e la conseguente creazione di un corpo puro. Il 
«cammino» è il tutto, il quale è appunto concepito come una via, un 
sentiero che lo yogin deve percorrere dal principio alla fine. Il disce- 
polo candidato all’iniziazione è fatto di questo cammino, di questo 
tutto che in lui si trova in uno stato di impurità. Il tutto (cioè il cam- 
mino in generale) può essere immaginato dal maestro in sei modi 0 
cammini particolari: il «cammino delle forze», il «cammino dei 
princìpi», il «cammino dei mondi», il «cammino dei fonemi», il 
«cammino dei mantra» e il «cammino delle formule (pada)», ognu- 
no dei quali è comprensivo degli altri. Il maestro deve distruggere 
questo tutto antico e sostituire ad esso un tutto nuovo, purificato. 
Questo processo di purificazione, che, secondo l’indole e le disposi- 
zioni mentali dei discepoli, è più o meno lungo, si esegue mediante 
la purificazione, a uno a uno, dei vari elementi che costituiscono il 
cammino prescelto. Se, per esempio, le disposizioni mentali del 
discepolo non sono specialmente favorevoli, il maestro deve puri- 
ficare, con opportune proiezioni di mantra, eseguite sia mentalmen- 
te sia con l'imposizione delle mani, tutti i singoli centodiciotto 
mondi, a uno a uno, che costituiscono il tutto. Se nel caso di altri 
discepoli ci può essere un’iniziazione più breve, in cui, invece di pen- 
sare il tutto in centodiciotto parti, è sufficiente meditarlo in trenta- 
sei e limitarsi quindi a purificare i trentasei principi, in cui sono con- 
tenuti i centodiciotto mondi, altre volte la speciale elevatezza spiri- 
tuale del discepolo può rendere inutile tale iniziazione e richieder- 
ne una ancora più abbreviata, con la quale il maestro si limita a 
purificare le cosiddette sei forze, che contengono i detti princìpi. La 
stessa cosa può dirsi degli altri tre cammini, quelli delle «formule» e 
dei mantra, dove il tutto è immaginato come costituito da dieci paro- 
le e dieci mantra, e quello dei fonemi, nel quale il vario spiegarsi del 
tutto è ridotto ai cinquanta fonemi dell’alfabeto sanscrito. La pu- 
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rificazione di uno solo di questi cammini implica di regola, automa- 
ticamente, la purificazione degli altri cinque. 


I TRENTASEI PRINCÌPI 


Il «cammino dei princìpi» è specialmente importante. Sia il 
mondo esteriore sia il corpo sono immaginati da queste scuole, sul- 
l'autorità degli Agama che utilizzano con opportune modificazioni 
gli schemi cosmogonici del sistema Samkhya, come costituiti da 
trentasei princìpi o occeità (tattva), che vanno dai cinque elementi 
grossi (terra, acqua, aria, fuoco ed etere) fino ai cinque principi 
puri, di là da mé@y4. Questi cinque princìpi puri, estranei, insieme 
con i sei immediatamente inferiori, al Samkhya, che ne ammette 
venticinque soltanto, precedono l'apparizione del pensiero discorsi- 
vo o sono simboleggiati dalle formule «Io», «Io sono», «Io [sono] 
questo», «questo [sono] Io» e ancora «questo-Ilo». Queste formule 
alludono alla loro particolare natura, che mentre nel primo, Siva, è 
soltanto un Io non toccato da nessuna determinazione, è, nel secon- 
do, la Potenza, caratterizzata da un affermarsi di questo Io come 
forza attiva. Nel terzo, SadAsiva, comincia, all'orizzonte della co- 
scienza, ad apparire un «questo», che nel principio seguente, Isva- 
ra, prevale sull’Io. Nel quinto principio, la Sapienza pura, l’ultimo 
del cammino o mondo puro, il «questo» e «l'io» si trovano infine in 
uno stato di equilibrio perfetto, come sui piatti di una bilancia. Il 
sesto principio è maya. Mentre il «questo» nei princìpi puri non era 
ancora staccato dall’Io ma faceva, per così dire, corpo con lui, esso, 
da mayd in giù, comincia viceversa a costituire una parte a sé stante, 
che si oppone all'Io. Lo stato di m@ya è uno stato di oscurazione to- 
tale, una specie di barriera di sonno che circonda, da ogni lato, 
Il mondo puro. L'io in questo stato è insenziente, privo di ogni 
coscienza, impotente. Ciò che gli ridona una parte della sua onni- 
scienza e della sua onnipotenza originali sono altri cinque princì- 
pi, chiamati, insieme con mdyà, le sei «corazze», ossia la Forza, la 
Sapienza impura, l’Attaccamento, il Tempo e la Necessità. Tutto lo 
wolgersi di questi princìpi è chiaramente esposto nell’ottavo capito- 
lo di quest'opera né c’è qui bisogno di insistervi specialmente. 

Questo numero di trentasei lo troviamo tale e quale nei Tantra 
buddhisti, costituito dai sei aggregati (skandha): forma o materia 
(ripa), nozioni (semjnà), sensazioni (vedanà), volizioni (samskàra), 
coscienza (vijina) e conoscenza (jriana); dai sei elementi (bhuta): 
terra, acqua, fuoco, aria, etere e conoscenza; dai sei sensi: corpo, 
lingua, occhi, olfatto, udito, mente; dai sei oggetti dei sensi: odore, 
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forma, sapore, tatto, insieme degli elementi (dharmadhétu), suono; 
dai sei sensi d’azione: organo dell’escrezione, piedi, mani, parola, 
organo dell’orina, organi sessuali; dalle sei azioni: il parlare, il pren- 
dere, il camminare, il defecare, l'orinare, l’emettere il seme. Nei 
Tantra buddhisti questi trentasei elementi del corpo fisico vengono, 
con lo yoga e col rito, completamente purificati, resi senza ostacoli, 
«intimamente fusi» (ekalolibhiuta) e, in questa nuova condizione, si 
identificano a uno a uno con trentasei corrispondenti divinità, divi- 
se in sei famiglie, purificati a uno a uno da esse. Il corpo fisico, alla 
fine di questo processo, non esiste più, trasformato in un corpo di 
conoscenza (jnianadeha). In alcuni Tantra, come, per esempio, nel 
Cakrasamvara, a questi trentasei momenti se ne aggiunge un trenta- 
settesimo, costituito dalla divinità suprema (in questo caso Heruka), 
considerata come ad essi trascendente. Questi trentasette momenti 
sono, a loro volta, messi in relazione coi trentasette dharma favore- 
voli alla liberazione (bodhipaksikadharma), comuni a tutta la tradizio- 
ne buddhista. 

Lo schema buddhista è piuttosto semplice, obbedisce a una sua 
intrinseca necessità né è pertanto da escludere che lo schema adot- 
tato dagli Agama, proprio a causa della sua artificiosità (venticinque 
princìpi del Samkhya più undici di nuovo conio), derivi, in qualche 
modo, da esso. La persistenza del numero, soprattutto se sacro, è 
cosa universale. Il numero di trentasei o trentasette (secondo, anche 
qui, che Siva o Visnu sia considerato come trascendente) è comun- 
que comune a quasi tutte le scuole tantriche, siano esse buddhiste, 
$ivaite o visnuite. o 

Nelle scuole sivaite, i vari princìpi da Siva alla terra sono popola- 
ti da soggetti conoscenti di diverso grado, i quali si possono divide- 
re, a parte il più alto di tutti, Siva, in sei grandi categorie, quelli 
«organati» (o «dotati di organi»), quelli «disorganati (o privi di 
organi) per dissoluzione», quelli «disorganati per conoscenza», i 
Mantra, i Signori dei Mantra e i Grandi Signori dei Mantra. I primi 
di essi, gli «organati», corrispondenti ai «minimi», alle anime mini- 
mali, imprigionate e trasmigranti, sono inquinati da tre maculazio- 
ni: la cosiddetta ignoranza innata, consistente a un tempo nell’aver 
l’Io perduto la sua libertà e nella nescienza di questa perdita; la 
maculazione karmica, da cui dipende la necessità karmica delle azio- 
ni e dei loro frutti, fonti della nascita e delle varie fruizioni; e la 
maculazione mayica, consistente nella visione di un’oggettività non 
solo separata dall’Io ma distinta nei suoi vari elementi. Le due altre 
specie di soggetti, quelli «disorganati per dissoluzione» e quelli 
«disorganati per conoscenza» sono gli uni privi della maculazione 
mayica e gli altri delle due maculazioni mayica e karmica. Gli altri 
tre soggetti, i Mantra, i Signori dei Mantra e i Grandi Signori dei 
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Mantra - i quali sono rispettivamente i soggetti che abitano nei piani 
della Sapienza pura, di ISvara e di Sadasiva —, sono caratterizzati da un 
progressivo annichilimento dell’i ignoranza innata, la quale scompa- 
re totalmente solo in Siva. Gli altri due princìpi, ad essi superiori, di 
Siva e della Potenza sono abitati da altre due categorie di soggetti, i 
cosiddetti «divini» (f4mbhava) e i «potenziati» ($@kta). 

Questo nome di Mantra dato a dei soggetti conoscenti non ci deve 
stupire. Nella misura infatti in cui una formula rituale, un mantra, è 
meditata con successo dal discepolo, essa determina un piano di 
coscienza e quindi un «soggetto conoscente» particolare, che l’im- 
maginazione religiosa ha dopo ipostatato nella figura di questa o 
quella entità. La stessa cosa si può ripetere quanto alle cosiddette 
mudra o «sigilli» che - consistenti in date posizioni del corpo e delle 
mani, eseguite in sintonia di convenienti meditazioni e, come tali, 
induttive di speciali stati di coscienza — sono state anch'esse iposta- 
tate in potenze divine. La più alta di tutte, la cosiddetta khecarî 
mudrà, il «sigillo etereo», è stata identificata con la coscienza stessa, 
e il Xhecara, «colui che vaga nell’etere», è un sinonimo di «liberato».' 

Questo gruppo di princìpi non è unico e identico per tutti gli 
individui, ma fino al trentesimo, mdyà, ce ne sono tanti quanti sono 
gli individui. La diversità tra individuo e individuo, il fatto che ognu- 
no faccia delle azioni e abbia delle esperienze sue proprie, diverse 
da quelle degli altri, si deve appunto all'essere questi gruppi stretta- 
mente individuali. Gli ultimi cinque princìpi, dalla Sapienza pura 
fino a Siva, sono invece transindividuali, unici per tutti gli individui, 
che, di là da maya, formano, in realtà, un unico Io. Sebbene questa 
unità sì abbia realmente solo di là da méyd, essa si produce in vario 
modo anche nella vita quotidiana, tutte le volte che più soggetti 
conoscenti siano intenti a una medesima cosa. Tale unità è la prin- 
cipale responsabile della vita comune. Il mio mondo, le cose che io 
vedo, sono anche il mondo e le cose vedute da coloro che mi cir- 
condano, con i quali posso sia praticamente trattare o conversare, 
nia teoreticamente studiare. 

Il cosiddetto idealismo buddhistico, secondo cui la realtà è sì 
coscienza, ma le varie individualità o serie di individui sono distinte 
le une dalle altre, trova, per gli $ivaiti, patente contraddizione nel 
fatto che una cosa appare in una stessa maniera a più individui che 
nello stesso luogo o contemporaneamente la guardino. «Quando 
più soggetti» dice Utpaladeva in una sua opera ora perduta «che si 
trovino nello stesso posto sono contemporaneamente coscienti di 
una data cosa, per esempio di un vaso, essi, rispetto a questa cosa, 
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costituiscono un’unità».! Questo stato di unità non è naturalmente 
eterno e, a un certo punto, i vari «io» limitati, che si erano venuti a 
costituire in un solo Io, si dividono di nuovo. L'elemento responsa- 
bile di queste unioni e disunioni non è altro che il Signore, la stessa 
libertà della coscienza. 

Questo stato di unità che, come abbiamo visto, si produce anche 
nella vita comune, è particolarmente evidente quando si assiste, per 
esempio, a uno spettacolo di teatro, o durante certe festività e cele- 
brazioni comuni, dove, in realtà, ai vari soggetti individui si sostitui- 
sce una soggettività unica, un «io collettivo», che coincide con una 
particolare esaltazione o effervescenza della coscienza. L'importanza 
di certi riti collettivi cui debbono partecipare tutti i membri della 
linea spirituale (tale, per esempio, il cosiddetto «Sacrificio dei corpi 
sacri» da celebrarsi in date ricorrenze, chiamate giorni di adempi- 
mento) sta appunto in questa specie di esaltazione della coscienza 
che si viene a produrre durante la loro celebrazione e che facilita la 
buona riuscita del rito. Queste feste tantriche o «ruote del gruppo» 
(ganacakra) sono comuni sia ai buddhisti sia agli induisti. La relazio- 
ne fra maestro e discepoli non è limitata all'insegnamento e sia i 
buddhisti sia gli induisti insistono sulla necessità che maestro e disce- 
poli si radunino insieme in occasioni di speciali congiunzioni astro- 
nomiche, nell'anniversario della fondazione della scuola, del giorno 
di nascita e di morte del maestro, in quello del rito iniziatico e via 
dicendo: in breve, ogni occasione è buona. Maestro e discepoli for- 
mano una famiglia spirituale indissolubile, unita da vincoli più saldi 
di quelli del sangue. La presenza delle donne in queste feste (iden- 
tificate con le potenze, così come gli uomini con gli eroi o vîra) è un 
elemento indispensabile della cerimonia, che si configura così come 
una specie di orgia sacra, regolata tuttavia da un rituale preciso e 
inderogabile. Questi raduni vengono fatti al riparo da occhi indi- 
screti, in luoghi segreti e piacevoli, che «espandano la coscienza», 
come dice ripetutamente Abhinavagupta. Questa importanza del 
bello naturale o artificiale come fattore di espansione della coscien- 
za è un motivo che ritroviamo di frequente nelle opere sue. Il brutto 
e l'orrido (egli dice più volte) contraggono la coscienza e una delle 
caratteristiche della sua scuola è quindi l’esclusione dei vari riti cimi- 
teriali (in luoghi di cremazione, ecc.) che da sempre hanno tanto 
attratto gli yogin dell'India, da loro praticati per superare, con l'as 
suefazione e indifferenza all’orrido, le varie antinomie (bello, brut- 
to, buono, malvagio, ecc.) che pervadono il pensiero ordinario e 
quindi la trasmigrazione. Quanto si propone di raggiungere lo yogin 
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è uno stato di assoluta eguaglianza o indifferenza per tutte le cose. 
Assistiamo così, specialmente tra i Kapalika e in alcune correnti 
buddhiste, a costumi per noi ributtanti: lo yogin non esita a cibarsi di 
avanzi di carne putrida, di escrementi, di viscere decomposte, a lor- 
darsi con ogni sorta di sozzure e via dicendo. Di questo arduo cam- 
mino per raggiungere la perfezione finale (o perfezioni secondarie) 
Abhinavagupta, pur senza condannarlo esplicitamente, si disinteres- 
sa. Non così invece delle pratiche sessuali, che, variamente interpre- 
tate e vissute, sono un momento essenziale della via «tantrica». 

Le iniziazioni sono, come abbiamo detto, di parecchie specie. La 
successione normale dei riti iniziatici è quella di «iniziazione di un 
regolare» (samayadiksà), «iniziazione di un figlio spirituale» (pu- 
trakadîksa) e «consacrazione al grado di maestro» (abhiseka). Il pri- 
mo di essi, quello dell’iniziazione dei novizi o «regolari», è una con- 
dizione essenziale (a meno di non essere favoriti da una speciale 
caduta di potenza) per ricevere le iniziazioni di ordine superiore dei 
figli spirituali. Questa «iniziazione dei regolari» si divide in due 
momenti fondamentali, detti sacrificio interiore e sacrificio esterio- 
re. Il primo di essi consiste essenzialmente nella proiezione, menta- 
le o coadiuvata dall’imposizione delle dita, di lettere alfabetiche sui 
vari punti del corpo e nella meditazione, nell’interno del proprio 
corpo, di uno speciale diagramma, il cosiddetto mandala (lett. «cer- 
chio») che è un elemento essenziale dell’iniziazione, comune a tutte 
le scuole tantriche, buddhiste o induiste. Il mandala, in questa scuo- 
la, è costituito da uno o più tridenti e loti variamente disposti e 
inclusi dentro un quadrato. La costruzione del mandala secondo 
parecchi testi sacri è data nel capitolo XXXI di quest'opera. Il man- 
data, nella sua forma ottimale, è tracciato su un terreno sabbioso e 
umogeneo per mezzo di vari fili (stra) intinti in polveri colorate 
(per lo più bianco e minio) che l’officiante maneggia in modo da 
«descrivere i cerchi e le rette necessari alla sua costruzione. Le figure 
rappresentate vengono a loro volta variamente colorate. Nel rituale 
quotidiano il mandala tracciato sulla sabbia può essere sostituito con 
uno di dimensioni ridotte, dipinto, con paste profumate, su un 
pezzo di stoffa, ecc. Nella tav. 4, a p. 435, è riprodotto, nelle sue linee 
emenziali, il mandala fondamentale di questa scuola che ha, come 
use, i loti e i tridenti. Questi possono essere tre (uno al centro, uno 
u destra e uno a sinistra) o anche (così secondo il Màalinîvijaya) uno 
roltanto. 

L'ufficio del mandala è quello di essere un supporto di meditazio- 
ne. Easo costituisce, in altre parole, una specie di strumento mne- 
monico, su cui, a seconda dei riti e delle circostanze, l’officiante 
modula le sue contemplazioni. Lo spazio che occupa il mandala è 
uno spazio sacro (non altrimenti di quanto accade per un tempio, 
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con la cui struttura simbolica il mandala è in qualche modo connes- 
so), che, come tale, si contrappone a quello profano e illusorio che 
lo circonda. Quella stessa natura della realtà che le parole cercano 
di comunicare concettualmente, il mandala, che, come quelle, varia 
da scuola a scuola e da rito a rito, esprime insomma graficamente. 
In questo senso, esso è una proiezione grafica del cosmo nei suoi 
vari elementi. Uno dei riti più importanti eseguiti in rapporto al 
mandala è, come si è detto, il sacrificio interiore, nel quale si viene a 
stabilire un'omologia tra il proprio corpo e i diversi «princìpi» della 
realtà. L'elemento essenziale del mandala è, a questo proposito, il tri- 
dente, il quale è l'arma o emblema tradizionalmente attribuito a 
Siva. Le varie parti del tridente disegnate nel mandala debbono esse- 
re meditate ognuna in identità con date parti del corpo e dati princì- 
pi della realtà esteriore. La parte inferiore di esso, in fondo al basto- 
ne (danda), terminante in un triangolo rovesciato, è la cosiddetta 
kundalinî, ossia la potenza addormentata in forma di serpente, 
immaginata dall’officiante nella regione perineale. Il rigonfiamento 
immediatamente superiore, chiamato, dalla sua forma, amalasaraka 
(1’ &malasaraka è il frutto dell’ Emblica officinalis Gaertn.), corrisponde 
al bulbo (Randa) e, cosmicamente, ai quattro elementi grossi (terra, 
acqua, fuoco e aria), fra i quali è da considerare implicito l’etere. Il 
bastone, l’asse, corrisponde fisicamente alla susumnà, arriva fino 
all’ugola e, cosmicamente, abbraccia tutti i principi, dagli elementi 
sottili alla Forza. Sopra di esso c’è il nodo, che corrisponde a méayà. 
Esso è sormontato dalla cosiddetta base quadrangolare o plinto 
(catuskika) e dal loto soprastante, i quali coprono le ultime cinque 
parti dell'asse e corrispondono al mondo puro, trans-mayico, che 
dev'essere, fisicamente, meditato fra l’ugola e il foro di Brahma. 
Nel mezzo del loto, sorretto dalla base, risiede, supino, Sadasiva. 
Dall’ombelico di Sada$iva e, fisicamente, da tre fori, tre «eteri» 
immaginati nella parte superiore del capo, nasce il tridente, o i tre 
tridenti, i quali, secondo i diversi riti, sono immaginati corrisponde- 
re alle potenze di volontà, conoscenza e azione, alla Suprema, alla 
Suprema-Infima e all’Infima, ecc. Sopra i tridenti ci sono infine tre 
loti, i quali simboleggiano la dimora delle dette potenze, insieme 
ai loro rispettivi consorti, i Bhairava Ratifekhara (Paraparà), 
Bhairavasadbhava (Parà) e Navatman (Aparà).' Tutta questa costru- 


1.1 tre Bhairava, rappresentati nell'illustrazione elaborata dal Sanderson e qui 
acclusa (si veda sotto, tav. 2, p. 369), sono raffigurati come supini e apparentemen- 
te morti, per influsso forse dei Tantra buddhisti, secondo cui le basi (dsana o ddha- 
ra) delle potenze sono usualmente concepite come cadaveri maschili. Questa con- 
cezione non è tuttavia suffragata da alcun passo dell'opera di Abhinavagupta, per 
cui i partner delle tre potenze sono immaginati come viventi, anche se non è descrit- 
to l'atteggiamento con cui bisogna meditarli (apparentemente non in yab yum). 
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zione immaginaria, accompagnata da mantra speciali (i mantra 
appunto del trono), costituisce il trono della divinità da adorare. 
L’idea che i vari elementi del tutto (i mondi, i princìpi, ecc.) costi- 
tuiscano il trono della divinità è comune, con diverse varianti, a tut- 
ti gli Agama. Secondo il Mdalinivijaya, seguito da Abhinavagupta, il 
trono non comprende solo tutti i princìpi fino a Sada$iva, ma anche 
certi gradi di coscienza immaginati a lui ancora superiori, fino alla 
cosiddetta «transmentale» (unmand). A questo punto il trono è com- 
pleto e il devoto può adorare sopra di esso le dee.' Secondo un’altra 
meditazione, il trono è costituito dai due primi elementi di uno dei 
mantra più venerati di questa scuola, il cosiddetto «seme del cuore», 
SAUH, i cui primi due fonemi, s e AU, sono immaginati pervadere i 
princìpi che vanno fino a méyà il primo (s) e fino alla Potenza il 
secondo (Au), il quale, chiamato simbolicamente «tridente», rap- 
presenta le tre potenze di volontà, conoscenza e azione. I tre fone- 
mi nascono il primo dal bulbo, il secondo, che è una labiovelare, 
dalle labbra e dalla gola, e, visto che contiene dentro di sé la lettera 
A, anche dal cuore, e infine il terzo, l'emissione, dalla ruota finale, 
in cui sono distinti due momenti diversi, uno appartenente alla 
Potenza e l’altro a Siva. Lo yogin che pronuncia questo mantra e rie- 
sce a ricrearlo nella sua forza (finché esso è scritto, costituito da let- 
tere mayiche, è cosa morta, priva di vita) opera in questo senso su 
tutte le ruote a un tempo, che, da sparse che erano, dissociate l’una 
dall'altra, grazie ad esso si unificano, per confondersi in un unico 
stato di coscienza, in un’unica ruota, simboleggiata dalla congiun- 
zione di Siva e della Potenza, la ruota finale.* 

Lo scopo del sacrificio esteriore è essenzialmente quello di corro- 
borare l’idea dell’identità di tutte le cose con Siva, sviluppata da 
quello interiore. Un rito particolarmente importante, che troviamo 
sia nel sacrificio interiore, sia nell’iniziazione dei figli spirituali, con- 
siste nella penetrazione dei ritmi vitali del maestro in quelli del 
discepolo. In questi riti il maestro trasferisce la sua mente e il suo 
soffio vitale nella mente e nel soffio vitale del discepolo, che in que- 
sto modo si congiunge con lui, e quindi con Siva stesso, di cui il mae- 
stro è visibile personificazione. Uno dei metodi più frequenti attra- 
verso cui si svolge questa congiunzione — mediante la quale il mae- 


Egualmente «cosciente», «ridente», ecc., e quindi dotato di vita è concepito nella 
meditazione mandalica Sadasiva, il «Grande Trapassato (freta)» — si sarebbe tentati 
di tradurre il «Grande Spirito» -, nonostante sia immaginato come supino e solo 
apparentemente simile a un cadavere. 

1. La costruzione del trono è descritta in XV, 2954-365 e ampiamente discussa da 
Sanderson, 1986, pp. 169-207. 

2. Sul fonema s, in particolare, si veda Gnoli, 1985, pp. 153-55. 


8. Si veda, p. es., sotto, V, 142-44. 
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stro conferisce al discepolo, con un atto di grazia, liberazione o frui- 
zioni — è quello della cosiddetta «oblazione completa o plenaria» 
(purnahuti, uno dei vari riti del cerimoniale vedico liberamente 
interpretati da queste scuole),' la quale si esegue versando a poco a 
poco una certa quantità di burro chiarificato nel fuoco sacro, acce- 
so in una piccola cavità scavata nel terreno. La corrente di burro 
chiarificato che di mano in mano defluisce nel fuoco deve essere 
visualizzata dal maestro in identità col soffio vitale che, in sintonia 
col soffio vitale del discepolo, ascende gradatamente attraverso le 
ruote di questo, fino a raggiungere la ruota finale, lo dvadasanta, 
dodici dita di là dal foro di Brahmà, dove il maestro può soffermar- 
si più o meno a lungo. Il raggiungimento di questa ruota coincide 
con la reintegrazione (passeggera o definitiva) in uno stato di unità 
perfetta, in Siva stesso. Tali riti, che da un certo punto di vista nostro 
si potrebbero definire ipnotici, costituiscono la parte centrale e più 
intima dell’iniziazione, che (dice altrove Abhinavagupta) non è 
altro se non l'introduzione della coscienza illuminata del maestro in 
quella non illuminata del discepolo, che attraverso lui viene, anch’e- 
gli, congiunto con Siva.? 

Un posto particolare occupano i riti celebrati a proposito di assen- 
ti o morti, i cui congiunti o amici abbiano pregato il maestro di ini- 
ziarli. Tale domanda è una caduta di potenza indiretta. In questi riti, 
il maestro deve mettersi in comunicazione col discepolo morto o 
lontano e, a questo scopo, deve liberare la sua propria coscienza, 
attraverso il foro di Brahma, dai vincoli corporei dove è solitamente 
rinchiusa. Questa, liberata da essi, non è perciò più circoscritta da 
alcuna limitazione spaziale o temporale, e può quindi operare diret- 
tamente sul discepolo, che, dovunque sia, resta da essa afferrato, a 
guisa di un pesce impigliato fra le maglie di una rete. 

Questi pochi accenni alla ritualistica e allo yoga mostrano, mi 
sembra chiaramente, la complessità di queste pratiche e la difficoltà 
di intenderle e tradurle esattamente nei modi del nostro linguaggio. 
Le parole stesse di Abhinavagupta, nella descrizione tecnica di certi 
riti e meditazioni, non sono sempre così chiare e danno comunque 
per conosciuti momenti e particolari che noi stentiamo a compren- 
dere appieno. La descrizione di un congegno meccanico (e il rito è 
in qualche modo un congegno meccanico, che, per il suo buon suc- 
cesso, non ammette errori, distrazioni o omissioni) è, nella sua con- 
cretezza, difficilmente traducibile in parole, le quali possono tutt'al 
più precisare parti e momenti di un insieme già familiare a chi 


1. Si veda Silburn, 1983 (trad. it., pp. 1530-32). 
2. PTV, p. 25 (Gnoli, 1985, p. 18). 
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legge. Pensiamo per esempio (ma il paragone è scontato) alle 
difficoltà che avremmo a far intendere, spiegandole solo a parole, le 
varie parti e fasi di un macchinario complesso, il loro collegamento, 
successione e funzionamento, il loro cospirare a un effetto unico. 

Infiniti, per concludere, i mezzi, unico il fine. La certezza della 
sua libertà, dell’indipendenza del suo Io e che tutto in esso riposa: 
questo l'ideale che lo yogin, il s&dhaka, si propone di raggiungere e 
per cui Abhinavagupta trova alcuni dei suoi accenti più belli. Tale 
esperienza non ha, né in Utpaladeva né in lui, nulla di letterario, ma 
è una realtà viva e sperimentata. Il regno vario e multiforme della 
parola non è che uno strumento, ma uno strumento necessario per 
fare intendere questa realtà incomunicabile, che, proprio in questo 
travaglio di ricerca e di sforzo, si afferma e si accende. La «cima del 
pensiero» è «lontana», ma può essere raggiunta. Questa sicurezza 
anima tutta l’opera di Abhinavagupta. 


Chi parla alle pietre? Deh uditemi, io parlo 

a esseri vivi. Perché quest’inane 

sforzo dietro a inutili cose, e a levarsi e a giacere? 

E un solo istante di tempo, uno solo, se entrate 
nell’asilo divino della coscienza - perché, 

perché queste parole? — voi stessi conoscerete il vero. 
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NOTA BIOGRAFICA 


Della vita di Abhinavagupta, dedita allo studio e all'insegnamento, 
sie altro sappiamo se non quanto egli stesso ci dice nelle stanze 
i del commento alla Parahrisikà (o ParatrimSika) e più ancora in 
quelle del Tarinaloka.' Grazie ad esse e a poche altre notizie sparse sap- 
piano che nacque intorno alla metà del X secolo da ricca e nobile 
miglia di bràhmani residenti in Kashmir, nell'odierna Srinagar, che 
nuo padre e sua madre (la quale morì mentre egli era ancora in tene- 
ra età) si chiamavano Cukhula (o Narasimhagupta) e Vimala e che 
(requentò molti maestri, di svariate scuole. Tra questi sono special 
mente importanti l'erede e discepolo di Utpaladeva, Laksmanagupta, 
he gli fu maestro nella dottrina del Riconoscimento; Sambhunatha, 
un neguace della corrente tantrica del Kula, sotto di cui A- 
hhinavagupta apprese soprattutto i segreti della ritualistica e dei vari 
inerzi di realizzazione pratica; Bhùtiràja, che gli fu, a quanto pare, 
nuestro nella scuola Krama, una corrente tantrica originaria 
ilell'Uddiyana a cui Abhinavagupta dedicò un’opera, il Kramakeli, un 
vommento al Kramastotra, ora purtroppo perduta; Bhaskara, col quale 
vyli si ricollega alla cosiddetta scuola dello Spanda («movimento», 
«vibrazione»), che risale a due grandi maestri kashmiri, Vasugupta e il 
tlix:epolo di questi Kallata, vissuti nella prima metà del IX secolo; 
Ihuyya Tuuta, sotto di cui Abhinava apprese la retorica e la poetica. 
Altri maestri ancora sono citati nel colophon del 7antraloka. 
la opere scritte da Abhinavagupta, di cui alcune perdute, sono 
Inoluasime, e si possono dividere in tre grandi gruppi, costituiti dalle 


{. M varia sotto, XXXVII, 93-85. 
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opere filosofiche, da quelle di mistica e da quelle di retorica ed este- 
tica. Tra le prime, specialmente degne di menzione sono i suoi due 
commenti, uno più esteso e l’altro più ristretto, alla Pratyabhijnakari- 
ka («Stanze del riconoscimento») composte dal maestro del suo 
maestro, Utpaladeva, che fu, come vedremo, discepolo a sua vol- 
ta di Somananda, il fondatore della scuola del Riconoscimento. Le 
opere più insigni del secondo gruppo sono i detti Tantraloka e 
Tantrasara e il commento alla Paràtrifikà, un breve testo sacro tenu- 
to in gran venerazione. Tra le opere da lui scritte sul teatro e sulla 
poetica ricordo il grande commento sul Nafyasastra («Libro del tea- 
tro») di Bharata e il commento allo Dhvanyaloka («Luce del senso 
poetico») di Anandavardhana, un retore e filosofo vissuto in Kashmir 
nel IX secolo, le uniche fino a noi pervenute. Queste due opere rap- 
presentano la vetta più alta raggiunta dal pensiero dell’India sulla 
poetica e sull'esperienza estetica. La data di composizione di queste 
opere, non c'è bisogno di dirlo, è difficilmente determinabile, salvo 
dove non sovvengano in esse citazioni di opere precedenti o non 
siano, come in alcuni casi, datate. I tentativi fatti di voler scorgere in 
Abhinava tre grandi momenti, uno mistico, l’altro estetico e l’altro 
filosofico, sono affatto arbitrari e, in realtà, tutto lascia pensare che 
questi tre interessi abbiano convissuto pacificamente insieme, espri- 
mendosi di tempo in tempo in questa o quell’opera, da quelle mino- 
ri (inni, ecc.) a quelle di mole maggiore. 

La fama di Abhinavagupta fu pari in vita e in morte. Il ritratto che 
di lui ci ha lasciato un suo contemporaneo, Madhuràja Yogin, che lo 
vide e ascoltò di persona, è un documento interessante della venera- 
zione con cui in India sono stati sempre circondati i maestri, vere e 
proprie immagini della divinità, e merita di essere qui riportato. 
«Possa il glorioso dio Daksinamùrti nella sua forma di Abhinava, il 
quale è un’incarnazione di Srikantha ed è disceso qui nel Kashmir, 
mosso da profonda compassione, possa deh Egli proteggerci! I suoi 
occhi vibrano di gioia [spirituale]. Il centro della sua fronte è chia- 
ramente segnato con tre linee, tracciate con la cenere. Le sue orec- 
chie sono ornate da grani di rudriksa. L'abbondante capellatura è 
legata con una ghirlanda di fiori e lunga è la barba. Il corpo è roseo 
e scuro invece il bel collo, spalmato d’unguento odoroso. Il lungo 
sacro cordone gli pende liberamente e seriche son le sue vesti, can- 
dide come i raggi della luna. Egli è assiso su di un molle cuscino nella 
postura yoghica che toglie il nome dagli “eroi”, su d'un trono d'oro 
sovrastato da un baldacchino ornato di perle. Il padiglione dov’egli 
risiede, nel bel mezzo d’un vigneto, è tutto splendente di cristalli, 
abbellito da pitture, pieno degli effluvi delle ghirlande di fiori, degli 
incensi e delle lampade, tutto olezzante di sandalo e via dicendo, 
costantemente risonante di musiche vocali e strumentali, affollato da 
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gruppi di Perfetti e di yogini. Intorno a lui, assisi ai suoi piedi, sono i 
discepoli, da KsemarAja in ‘poi, occupati a trascrivere, concentrati, 
tutte le sue parole. Ai suoi lati sono in piedi due “adiutrici”. Nella 
destra esse hanno una coppia piena di vino e una scatola di betel 
rispettivamente, e, nella sinistra, un loto e un frutto di limone». 


OPERE 


L'attività letteraria di Abhinavagupta si è espressa: a) in opere di 
carattere specificatamente religioso o mistico, è) in opere prevalen- 
temente speculative e c) in scritti di retorica e drammaturgia. 


OPERE RELIGIOSE 


Oltre al Tantraloka («Luce dei Tantra») di cui si hanno notizie più 
sotto, elenchiamo: 

Bodhapaticadasika («Quindicina della coscienza»), quindici stanze 
dove si riassumono i punti principali del pensiero $ivaita. 

Piùrvapariciktà (Commento al Puùrvatantra, alias Malinivijaya), un 
commento versificato, perduto. 

Malinîvijayavarttita («Commento al Malinivijaya»), un commento 
versificato alla prima stanza del Malinivijaya. 

Kramakeli («Gioco del Krama»), un commento al Kramastotra, perduto. 

Bhagavadgitàrthasamgraha («Commento essenziale alla Bhagavadgità»). 

Paratrisikavivarana («Commento alla Paratrifikà», un importante 
Tantra della scuola Trika). 

Pardtrifikalaghuvrtti («Commento breve alla Pardtrifikà»). Questo 
commento è chiamato anche Anuttaratattvavimarsini («Esegesi 
della realtà senza superiore»). 

Paryantaparicasika («Cinquanta stanze sull’ultima [realtà]»), che illu- 
stra la dottrina $ivaita non dualistica. 

Diversi stotra o inni, di cui ci sono pervenuti: a) Kramastotra (da non 
confondere con l'omonimo stotra che forma il testo base della 
scuola Krama), è) Bhairavastotra («Inno a Bhairava»), c) De 
hasthadevatacakrastotra («Inno alla ruota delle divinità che abitano 
nel corpo»). Questi inni sono stati editi in appendice all’opera di 
K.C. Pandey, 1963a. 

Altri inni di Abhinavagupta sono ora perduti: per esempio, lo 


I, pap strofe sono state edite e tradotte da Pandey, 1963a, pp. 21 e 738. Si veda 
Madhuraja, Gurundthapardmarta, stt. 6-7, 5, 34. 
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Sivafaktyavinabhàvastotra («Inno sull’inseparabilità di Siva e della 
Potenza»). 

Varie operette riassuntive della dottrina $ivaita: Paramarthadvadasika 
(«Dodici stanze sulla suprema realtà»), Paramarthacarca 
(«Discussione sulla suprema realtà»); Anuttarastità («Otto stanze 
sul Senza superiore»); Mahopadesavim$atikà («Le venti stanze del 
grande insegnamento»); Anubhavanivedana («Offerta al Senza 
superiore»), in quattro stanze; Rahasyaparicandasikà («Le quindici 
stanze dell’arcano»). Tutte queste opere minori sono state edite 
in appendice all'opera di K.C. Pandey, 1963a. 

Laghvi prakriya («Trattazione breve»), di incerto argomento, perduta. 

Devistotravivarana («Commento all’inno della Dea»), probabilmente 
identico al Kramakeli. 

Paramarthasara («Essenza della suprema realtà»), rimaneggiamento 
in chiave $ivaita della cosiddetta Sesakarika, attribuita a Patafijali. 
Tantrasara («Essenza dei Tantra»), un riassunto in prosa del 7an- 

traloka. 

Tantroccaya, un riassunto in prosa del Tantrasara. 

Tantravatadhanikà («Seme dei Tantra»), un brevissimo sommario 
versificato del Tantraloka. 


OPERE FILOSOFICHE 


Sivadrstyalocana («Illustrazione della Sivadrsti» di SomAnanda), per- 
duto. 

Padarthaprave$anirnayaika («Commento alla spiegazione introdutti- 
va delle categorie»), di incerto argomento, perduta. 

Prakirnakavivarana («Commento allo zibaldone»), forse un com- 
mento a passi del terzo capitolo del Vakyapadîya di Bhartrhari, 
chiamato appunto «zibaldone» (frakirraka), perduto. 

Kathamukhatilaka («Ornamento del volto dei discorsi»), di incerto 
argomento, perduto. 

Bhedavadavidarana («Confutazione del dualismo»), perduto. 

Isvarapratyabhijriavivrtivimarsini («Commento alla Spiegazione delle 

_ stanze del riconoscimento del Signore» scritta da Utpaladeva). 


mento del Signore» di Utpaladeva). 


OPERE DI POETICA E DRAMMATURGIA 


Ghatakarparakulakavivrti, commento a un poemetto chiamato 
Ghatakarpara, attribuito a Kalidasa. 
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Kavyakautukavivarana («Commento alla Meraviglia della Poesia», 
un’opera perduta di Bhatta Tauta), perduto. 

Dhvanyalokalocana («Illustrazione dello Dhvanyaloka», ossia della 
«Luce del senso poetico», opera famosa di Anandavardhana. 

Abhinavabhàrati, un lungo e complesso commento al Nafyasastra di 
Bharata. 


LXXIX 


NOTA AL TESTO 


Il Tantraloka appartiene, come abbiamo visto, al gruppo delle 
opere di carattere specificatamente religioso, di cui è di gran lunga 
la più vasta e rappresentativa. 

Il testo sanscrito del Tantraloka (abbreviato nelle note in TÀ), è 
stato edito nella Kashmir Series of Texts and Studies in un arco di 
tempo che va dal 1918 al 1938, e ristampato a Delhi tale e quale nel 
1987.' I trentasette capitoli dell’opera abhinavaguptiana occupano, 
insieme con il commento (viveka) di Jayaratha (sec. XIII), dodici 
volumi a stampa. 

Il Tantraloka fu scritto da Abhinavagupta intorno alla fine del X 
secolo e i primi anni dell'XI, sicuramente dopo i suoi commenti al 
Mlinivijaya, di cui nel Tantraloka sono numerosi estratti, e, con ogni 
probabilità, anche dopo il suo commento (vivarara) alla Paratrifikà. 
Posteriori al Tantraloka sono il Tantrasara, un’epitome in prosa di 
quest'opera, e la grande opera d’esegesi al commento (fika) di 
Utpaladeva alla sua propria Pratyabhijriiakanika («Stanze del ricono- 
scimento»), finito nel 1014, l’ultimo lavoro datato di Abhinavagupta. 
In ambedue queste opere sono citate stanze del Tantraloka. 

I principali argomenti del Tantraloka, oltre che nel Tantrasàra, 
sono stati riassunti da Abhinavagupta in altre due operette, il 
Tantroccaya e la Tantravatadhanika. 

Il Tantralokha è scritto prevalentemente in $loka. Le stanze scritte in 


1, L'edizione del 1987 a cura di R.C. Dwivedi e Navajivan Rastogi è una replica ana- 
statica della precedente. L'unica novità è costituita da un volumetto introduttivo di 
scarso interesse e da vari indici. 
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altri metri (relativamente poche) sono qui stampate in corsivo. I 
principali argomenti in cui sono divisi i primi trentadue capitoli 
(Ghnika, lett. «giornate») dell’opera sono stati segnalati da A- 
bhinavagupta stesso in fondo al I capitolo (stt. 287-328), in guisa di 
paragrafi, e da me quindi estratti a capo delle stanze relative nel 
corpo dei vari capitoli. Tali argomenti sono di regola seguiti dalla 
dizione sanscrita tra parentesi. Qua e là, ho fatto uso anche di altre 
suddivisioni, per una più spedita comprensione del testo. Queste 
ultime sono facilmente distinguibili da quelle di Abhinavagupta per 
l'assenza della dizione sanscrita tra parentesi o perché stampate in 
corsivo. 

Il Tantraloka non è mai stato tradotto dal sanscrito, neppure par- 
zialmente. 

Il Tantraloka è un’opera composita, che testimonia un lungo 
periodo di elaborazione. Nella sua stesura, Abhinavagupta non ha 
esitato a inserire qua e là passi di altre sue opere, come, per esem- 
pio, il Malinivijayavarttika. Dell’altro suo commento in versi al 
Malinîvijaya, che non ci è pervenuto, non possiamo dire nulla. 
Mentre in alcuni passi i versi del Malinzvijayavaritika sono trasporta- 
ti di sana pianta, altre volte sono stati qua e là modificati dall’auto- 
re. Si veda per esempio il V capitolo, dove sono numerose stanze 
uguali o quasi a MVV, II, 26 sgg. Altre stanze del Malinîvijaya- 
varttika, uguali o con modificazioni, sono per esempio MVV, II, 117 
= TÀ, II, 12; MVV, II, 124 = TA, IV, 1204214; MVV, II, 130 = TA, IV, 
201; MVV, II, 133 = TA, III, 262; MVV, II, 134-200 = TA, IV, 195-200; 
MVV, II, 1485-49a = TÀ, IV, 277; MVV, II, 229-30 = TA, XXX, 2-3; 
MVV, I, 1037-61 = TA, XI, 93-117; MVV, I, 999-1010 = TÀ, X, 289- 
3004. 

Molti sono i passi che hanno l’aria di essere parentesi, più o meno 
lunghe, inserite in una seconda fase dell’elaborazione dell’opera, 
com'è evidente dal senso che si riallaccia direttamente (con i prono- 
mi «perciò» o le particelle causali hi, ecc.) magari a venti o trenta stan- 
ze prima. Un chiaro esempio di questo metodo compositivo è offerto 
dalle stanze IV, 122-79, che costituiscono una lunga parentesi, dedica- 
ta al sistema Krama. Il discorso si conclude alle stanze 180581. In 
XVI, 96 la descrizione del rito iniziatico si interrompe, per riprende- 
re in XVII, 1 sgg. Le stanze XVI, 97-311 sono dedicate ad altri argo- 
menti e descrizioni, sempre attinenti all’iniziazione. Gli esempi si pos- 
sono moltiplicare, ma credo che quant'è stato detto sia sufficiente. 

Il commento (viveka) di Jayaratha è, a suo modo, un capolavoro. 
Sono trascorsi più di duecento anni dalla morte di Abhinavagupta e 
il Tantraloka è ormai divenuto un classico, considerato alla stessa 
stregua delle sacre scritture. I manoscritti si sono moltiplicati e con 
essi gli errori o le improprie trascrizioni degli scribi. Di un com- 
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mento precedente, per opera di un certo Subhata, nulla sappiamo.’ 
Jayaratha domina perfettamente tutta la letteratura $ivaita, menzio- 
nando di prima mano la maggior parte degli Agama citati da 
Abhinavagupta. Quasi tutte le stanze del testo sono ampliamente 
giustificate nelle brevi avataranità e commentate. Altre sono breve- 
mente parafrasate. Nonostante la sua dottrina, Jayaratha non è 
immune da errori. Ricordo qui le stanze V, 645-664 dove, come con- 
ferma il Malinîvijayavarttika, Abhinavagupta si riferisce alle quattro 
vocali neutre, mentre Jayaratha pensa che l’espressione samji- 
vanyamriam si riferisca invece alla sedicesima kala. Jayaratha fu pro- 
babilmente un serio studioso dello $ivaismo, un brahmano di mol- 
teplici letture più che uno yogin proficiente. Tale almeno l’impres- 
sione che ne ho ricavato. 


1. Si veda Jayaratha, stanze finali del TAV, XXXIX; Pandey, 1963a, p. 261. 
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L’ALFABETO SANSCRITO 


Le cinquanta lettere dell’alfabeto sanscrito sono, secondo questa 
scuola, le seguenti: 


vocali: adiîuurfilzeaio auamah 
consonanti gutturali: X Kh g gh ì 
consonanti palatali: c ch j jh © 
consonanti cacuminali: f ff d dh n 
consonanti dentali: t th d dh n 
consonanti labiali: f ph b bh m 
semivocali: yr/v - 
spiranti: fss 

la lettera composta: ks. 


Tra le vocali, a ed 4 sono gutturali, ied îsono palatali, ved è labia- 
Il, red 7 cacuminali, {e /3 dentali, i dittonghi e ed ai, composti da a 
ed i, gutturo-palatali, i dittonghi 0 ed au, composti da a ed u, guttu- 
ro-labiali; am (o m) è una specie di risonanza nasale, chiamata col 
nome di punto (bindu); ah (o h) è un’aspirata finale sorda, chiama- 
ta emissione: y ed $ sono considerate palatali; red s cacuminali; led 
dentali; v labiodentale. Le cinque vocali brevi contano due mezze 
more l’una; le otto vocali lunghe quattro ognuna; /3 sei; le trentatré 
consonanti una ciascuna. 

L'ordine alfabetico precedente è l'alfabeto normale, ordinario, 
love la disposizione delle lettere obbedisce ad una sua logica (prima 
le vocali, poi le consonanti, ecc.). Oltre quest'ordine alfabetico ce 
n'è un altro, quello della cosiddetta Inghirlandata (malinî) dove 
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tutte le lettere, vocali e consonanti, sono mescolate insieme senza 
alcun ordine apparente. Eccolo: nr7{{3thcdhinuùbkkhgghn 
iavbhyddhthjhùjrtpchlasahhsksm$amtecioaudph. 


TRASCRIZIONE E PRONUNCIA DEI VOCABOLI SANSCRITI 


Per la trascrizione dei nomi propri, dei titoli delle opere e dei ter- 
mini tecnici sanscriti o pracriti si è seguito il sistema convenzionale 
comunemente in uso tra gli studiosi. Le vocali si pronunciano in 
generale come le vocali italiane (ma e e 0 sempre chiuse), alle quali 
bisogna aggiungere però re / che si pronunciano pressappoco come 
ri e li rispettivamente (p. es. Rgveda si legge Rigveda con g duro come 
in gola). 

Per le consonanti si noti: 

c è sempre dolce come in cena, anche davanti ad 4 0  (p. es. 
Caitanya si legge Ciaitanya) 

d è suono cacuminale, pressappoco come tà inglese in the 

g è sempre duro, anche davanti ad e, i (p. es. Gità si legge Ghita) 

h è sempre aspirata e si fa sentire anche quando segue altre con- 
sonanti 

j è come il g dolce di genere (p. es. jaina sì legge giaina) 

m è una nasalizzazione della vocale precedente 

tì è nasale gutturale, davanti a k, g 

ti è nasale palatale, davanti a c, j 

n è nasale cacuminale, che precede di solito t e d 

Se s, rispettivamente sibilante palatale e linguale, si pronunciano 
come di scena (p. es. Siva si legge Sciva, Upanisad sì legge Upanisciad, 
Krsna si legge Krishna) 

t è una dentale cerebrale 

y è semivocale e si pronuncia come : di ieri (p. es. Yajurveda si legge 
Jagiurveda). 
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LUCE DEI TANTRA 
TANTRALOKA 


I 
LE VARIE FORME DI CONOSCENZA 


I. STANZE PRELIMINARI 


a) Invocazione iniziale 


[1] Naturato dell'emissione vibrata splendente 

a causa dell'unione dei due — il padre, dal corpo 
pieno e dalla luce adornata 

dî cinque volti, e la madre, gloriosa 

della creazione novissima basata 

sulla parte più pura di luna —, deh vibri, deh splenda, 
immortale famiglia senza superiore, il mio cuore! 


1. Le parole di questa stanza con la quale Abhinavagupta comincia anche altre sue 
opere (TS, PTV, TU, MVV) hanno tutte quante un senso intenzionalmente pre- 

nante. Con un gioco di parole, impossibile a rendere nella traduzione, egli allude 
n essa ai nomi di suo padre, Narasimhagupta alias Cukhula, e di sua madre, 
Vimala, identificati a loro volta con Siva e con la sua Potenza. La creazione novissi- 
ma è insieme Abhinavagupta stesso (abhinava significa «nuovo») e il cammino, il 
mondo puro, di là da mdya L'emissione è a un tempo l'emissione vera e propria 
quanto la forza creativa della coscienza, dell'Io. Sui cinque volti di Siva, si veda sot- 
to, I, 18 e nota. La parte più pura di luna allude alla sua sedicesima parte (44/2), su 
cul si veda sotto, VI, 92697 e nota. La famiglia (4ulz) è l'insieme delle potenze divi- 
ne che costituiscono il tutto, l'essenza segreta delle sacre scritture (sui vari significa 
ti di questo termine, si veda sotto, XXIX, 4). Il cuore è simbolicamente il pensiero, 
la coscienza stessa, il fondamento di tutte le cose. Secondo Jayaratha, Abhinavagup- 
ta allude, in questa stanza, ai riti particolari che hanno regolato la sua concezione 
(ni veda sotto, XXIX, 1624-63) per cui egli è un figlio delle yogini. : 
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b) Stanze di lode alle divinità 


[2] Io saluto la dea Para, intuizione coscienziale (citpratibhà)' 
che, inseparata da Bhairava, ha eletto a sua dimora i loti del triden- 
te? le cui punte sono formate dal soggetto conoscente, dai mezzi di 
conoscenza e dal conoscibile. 

[3] Io saluto la dea° che risiede nel corpo di Bhairava‘ danzante — 
la dea che brilla a guisa di lampo nell’etere coperto da spessa pio- 
vorna nuvolaglia. 

[4] Abbia il tridente della conoscenza, che, splendente, consu- 
ma con le sue fiammeggianti lingue di luce i tre legami propri della 
realtà differenziata, abbia, deh, la forza di distruggere gli ostacoli 
alla via della verità!” 

[5] La potenza di libertà, il desiderio di creare la successione (krama) e 
il naturarsi di successione sono un'espressione del potere dell'Onnipresente 
(vibhu). Possano queste tre dee rivelare dentro di me la natura senza supe 
riore! 

[6] Gonfi il figlio della Dea, Ganesa,® l’unico, che per sua propria natu- 
ra signoreggia la ruota dei grandi raggi° espressione del potere delle dette di- 


1. La pranibhé è la coscienza stessa come intuizione creativa o «suprema vocalità»; si 

veda sotto, X, 209-11; XI, 764-782. Su questo termine si veda anche Gonda, 1963b, 
p. 318-48; Gnoli, 1968, pp. xLvi-Li1. Sulle tre dee o ipostasi della coscienza, Pari, 
la «Suprema», Paràpara, la «Suprema-Infima» e Aparà, l'«Infima», si veda l’Introdu- 

zione, pp. XXVI, LIV, LXx, e, circa le rispettive forme mantriche, vidyà, si veda sotto, 

XXX, 20-26a (Paràpara), 266 (Apara), 27-28a (Para). 

2. Il tridente (trifila), l'arma di Siva, è parte essenziale del mandala della scuola cui 

Abhinavagupta appartiene. Il mandala è descritto sotto, XXXI, passim. 

3. La dea Aparà o «Infima». 

4. Si legga dhairavakrieh per bhairavakrte. 

5. Si legga jridnasulam per jianasfalam. 

6. Si allude qui, secondo J, alla coscienza nella sua forma di Parapari, o «Suprema- 

Infima». I tre legami sono le tre maculazioni «particoliforme», karmica e mayica. Si 

veda sopra, l’Introduzione, p. LXVI e sotto, IX, 60 sgg. 

7. Sul Senza superiore (anuttara), si veda quanto ne dice Abhinavagupta stesso nella 

PTLV, pp. 1-2 (Gnoli, 1998, p. 40): «Superiore, in questo proposito, tanto vale quan- 

to preminente, soprastante; e questo è, rispetto a tutto ciò che è insenziente, il sog- 

getto percettore. Ma il soggetto, materiato di intelligenza e luminoso di luce propria, 

non è percepito da un altro soggetto a lui superiore; ond'ecco che di lui si dice che è 

senza superiore. Il Senza superiore, materiato di coscienza, risplende perciò sempre 

e dappertutto, immune da un prima e da un poi spaziali e temporali, innegabile». 

8. Ganeîa, figlio di Parvati, spesso propiziato all'inizio di grandi imprese e invocato 

dagli scrittori nell’introduzione alle loro opere, è il dio della sapienza e il distrutto- 

re di ogni forza nociva o «ostacolo». Si veda su di lui Gonda, 1960, pp. 261-62; Da- 

niélou, 1964, pp. 291-97. Ganesa è qui identificato col senso dell’io (ahamkara), da 

cui dipendono i vari organi di senso. L'allusione è alla scuola Krama, su cui si veda 

Rastogi, 1979. 

9. I vari organi di senso e le divinità che ad essi presiedono. 
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vinità — gonfi Ganesa, bello come la luna splendente, il mare della mia co- 
scienza! i 


c) Stanze di lode ai Maesin! 


['7)] Mi sia propizio Macchandanàtha, il quale ha espulso la rete — la rete 
tinta di rosso, tutta sparsa di nodi e di buchi, composta di tante parti, che 
si spiega e distende în ogni dove* 

[8] Lode e vittoria agli antichi Maestri, luminosi come cumuli di perle 
nel fiume della linea spirituale che prende il nome da Tryambaka, piloti sen- 
za macchia [che ci guidano] attraverso le onde agitate del mare delle venera- 
bili sacre scritture! 

[9] Lode e vittoria a quel Maestro, l’unico, noto sulla terra col nome di 
Srikantha, al beato Mahesvara e a Bhutiraja, che sono sue incarnazioni! 

[10] Lode e vittoria alle composizioni emanate da Utpaladeva, re- 
so splendente dal conoscere del venerabile Somananda! Vero e pro- 
prio effluvio della coscienza, esse si diffondono per ogni dove. 

[11] Io saluto il Maestro Laksmanagupta, che, al modo di un'ape 
nutrita da questi saporosi [fiori] dov'è penetrata, tanto conturba 
col [suo dolce] suono. 

[12] M’insegni quanto desidero il Maestro a tutti superiore, il ve- 
nerabile Cukhula, che, riposato nella beatitudine piena, ha pene- 
trato l'intimo senso di tutte le scritture. 

[18] Lode e vittoria a Sambhunatha, l'unico, abile, insieme con la 
beata, a tirarci fuori dal mondo. Se la via delle scritture, benché profonda e 
oscura, m'è divenuta chiara, io lo debbo ai raggi degli insegnamenti da lui 
impartiti. 


1. Sui vari Maestri di Abhinavagupta, si veda l'Introduzione, pp. xxx-XxxI. 

2. Oppure «tinta di passione» (7@ga). 

3. La rete qui menzionata è mdyd. L'espressione dtanavitàna- ricorre anche in 
DRAL, p. 23. Su Macchandanatha, alias Minanatha, Matsyendranatha, si vedano 
Tucci, 1930, pp. 182-33 (riedito in Tucci, 1971, pp. 203-205); Bagchi, 1934, pp. 8 
8gg. e, più recentemente, Dyczkowski, 1988, pp. 65, 83 sgg. L'epoca in cui visse que- 
sto personaggio semileggendario, fondatore della scuola Kula, è difficilmente de- 
terminabile (tra l'VIII e il IX secolo?). 

4. Si veda l’Introduzione, pp. xxx-xxxI. Si veda sotto, XXXVII, 13415. Si legga 
aparamirtir per aparamartir. 

5. Il padre di Abhinavagupta, chiamato anche Narasimhagupta, era già morto 
quando il figlio scrisse quest'opera. «Un maestro vale dieci professori e un padre 
cento maestri», come è detto in una stanza della Manusmryti (II, 145) citata da J 
(TAV, vol. I, p. 31). 

6, Si veda sotto, p. 6, nota 2, «Beata» (bhagavafi), secondo ], è il nome proprio della 
sua consorte o coadiutrice. 
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[14] Molteplici sono i manuali in uso nelle diverse correnti. Per i 
metodi concernenti il Trika, cioè la scuola senza superiore, non ve 
n'è tuttavia neppure uno.! 

{15] Io, quindi, ripetutamente richiesto da discepoli e novizi, 
compongo quest'opera, chiara e completa. 

[16] Abhinavagupta scrive dunque quest'opera; Abhinavagupta, tutto 
fiammeggiante per la conoscenza provenutagli dall'avere debitamente riveri- 
to la linea spirituale dei suoi Maestri, cominciando dai loti dei piedi di 
Bhattanatha e dai piedi di Bhattarikà.® [Questa famiglia] elimina il veleno 
dei legami, vale a dire di tutto ciò che non è coscienza.»* 

[17] Non v'è qui cosa che non sia stata esposta dal Dio degli dèi 
nel Malinivijaya, direttamente o indirettamente. 

[18] L'insegnamento del Signore si divide in dieci, in diciotto e 
in sessantaquattro correnti.’ L'essenza di queste sono le sacre scrit- 
ture del Trika, e, di queste, il Malinivijaya. 

[19] Noi ci proponiamo perciò di chiarire, per comando dei Mae- 
stri, tutto quanto è contenuto in queste scritture e che i dotti privi 
di una [conveniente] linea spirituale non hanno saputo vedere. 

[20] 7ale l'opera di Abhinavagupta, di un uomo cioè — così dichiarano i 


1. Su questa stanza, si veda Dyczkowski, 1988, p. 180. 

2. Sambhunatha e la sua diff 0 «coadiutrice». Si veda l’Introduzione, p. xxx1, e, sot- 
to, XXIX, 96-1664. Bhaftarika significa «venerabile», ecc. 

3. Si veda sotto, VIII, 292. 

4. Si veda l’Introduzione, p. xXVI €, sotto, l'Appendice. 

5. Le varie scritture, divise in tre gruppi di dieci, diciotto e sessantaquattro, in rap- 
porto rispettivamente con uno stato di differenziazione, differenziazione-non diffe 
renziazione e non differenziazione, e presieduti da Siva, Rudra e Bhairava, sono il 
frutto del vario combinarsi dei cinque volti di Siva, cioè Isana (Î), Tatpurusa (T), 
Sadyojata (S), Vamadeva (V) e Aghora (A), (su cui si veda anche sotto, XV, 2035 
204a e nota). La natura dei cinque volti di Siva e delle loro diverse combinazioni è 
stata esposta da Abhinavagupta nei suoi due commenti al MV, la Pariciké (ora per- 
duta) e il Vartika. Abhinavagupta stesso rimanda nel TA, XXXVII, 30, al Malini- 
Slokavarttika, cioè al MVV. Delle prime dieci scritture sei sono dovute ai tre volti di I, 
T e S considerati ciascuno nella duplice forma di nato (udbhwta) e nascituro (ud- 
bubhisu); una a questi tre considerati come un gruppo unico; e tre alle tre combi- 
nazioni ÎT, ÎS e ST (MVV, I, 374-75). Delle diciotto scritture che formano il secondo 
gruppo, due sono dovute ai due volti di V e di A separatamente considerati; tre alle 
coppie IV, ÎA e AV; quattro alle triadi ITV, ÎTA, ÎSV, ÎSA; tre alle triadi TSV, TSA, 
TVA; una alla triade SVA; quattro alle tetradi ÎTSV, ITSA, ITVA, ÎSVA; uno alla pen- 
tade ITSVA (MVV, I, 375 sgg. e le stanze citate da J, TAV, vol. I, p. 39, probabilmen- 
te desunte dalla Paricika). Le sessantaquattro scritture del terzo gruppo sono forma- 
te dai quattro stadi di nascituro, nato, disparituro e disparito attraverso cui passano 
i primi quattro volti prima di risolversi nel quinto, cioè in A, e dal vario ulteriore 
combinarsi di essi (MVV, 383 sgg.). I nomi dei diversi Tantra, divisi negli anzidetti 
dieci, diciotto e sessantaquattro gruppi, sono dati da J (TAV, vol. I, pp. 41-44) se- 
condo un'opera chiamata Srisrikantht (si veda Pandey, 19632, pp. 139-439). 
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Maestri — che grazie al [continuo] meditare sui loti dei piedi del Dio dai tre 
occhi! ha ottenuto una somma eccellenza di sptrito.* 

[21] Per adorare il Signore scrutate, deh, questo loto del cuore di Abhina- 
va, che la luce dei raggi caduti dal venerabile Sambhundtha, sole verace, ha 
dischiuso.® 


II. INTRODUZIONE GENERALE 
(«UPODGHATA»)* 


a) La conoscenza e la nescienza 


[22] Qui, secondo tutte le sacre scritture, la causa della trasmi- 
grazione (samsara) è la nescienza (ajiiana) e l’unica causa della li- 
berazione la conoscenza. 

[23] «La nescienza, come si dice, è la maculazione, la quale è, a 
sua volta, la causa del germoglio [da cui si sviluppa] la trasmigrazio- 
ne». Tale l’opinione del Mdalinivijaya* 

[24] La specificazione? elimina la possibilità che la conoscenza in 
questione sia quella mentale, posteriore alla trasmigrazione. [Il Si- 
gnore] ha detto, insomma, che la liberazione può aver luogo anche 
se la conoscenza mentale non c’è. 

[25] Con la parola «nescienza» non si intende l’assenza di cono- 
scenza, ché in tal caso si cadrebbe nell'errore della troppa estensione 
(antiprasariga). L'assenza di conoscenza è infatti anche negli esseri i- 
nanimati, senza che per questo essi siano soggetti alla trasmigrazione. 

[26] La nescienza, quindi, com'è stato detto negli Sivasiitra” non 
è altro che una conoscenza che non illumina la realtà conoscibile 
nella sua interezza (s&mastyena) è 

[27] «Il sé è coscienzialità (caitanya)», «la conoscenza è legame».* 
La nostra interpretazione è chiaramente confermata da questi due 


1. Il Dio dai tre occhi (trinayana) è Siva. 

2. O anche «una grande fama» (prasiddhî). 

9. Questa stessa stanza ricorre anche nel TS (la terza delle stanze iniziali). 

4. L'«introduzione generale» (upodghéfa) comprende le stt. 22-106. 

5. MV, I, 235. Sulla natura della maculazione, si veda IX, 60 sgg. e XIII, 416 sgg. Il 
germoglio da cui nasce il samsdra è la maculazione karmica. 

6. Ossia le parole: «è la causa del germoglio [da cui si sviluppa) la trasmigrazione» (J). 
7. Sugli Sivasùtra, si veda l'Introduzione, p. xxvui. 

8. La nescienza è intesa qui come una conoscenza parziale e dualistica, in grado 
cioè di illuminare solo aspetti specifici e distinti della realtà: «questo è azzurro», 
«questo è piacevole», ecc. (]). 

9. $S, 1, 1-2. 


aforismi, sia che la parola «conoscenza» venga letta insieme con la 
parola «sé» (diman) o da essa separata." 

[28-30] La parola «coscienzialità», fornita com'è di desinenza 
astratta, esprime il concetto di assolutezza (suatantrya), di là da ogni 
specificazione.? Ciò quanto Siva ha voluto dire nel primo aforisma. 
Col secondo aforisma egli ammette invece l’esistenza dell’azione e 
dello strumento d’azione,* e, di conseguenza, la dualità nell’unità 
della pura coscienza. La nescienza (così ripetendo l'aforisma [se- 
condo l’altra interpretazione]) non è che la percezione della dua- 
lità, la quale, perché imperfetta, è chiamata a sua volta «legame» ed 
è, quindi, da recidere. 

[31] La cosiddetta liberazione non è una qualche realtà, imper- 
fetta o perfetta, diversa dal sé, che è libertà. Di essa non si vuole 
qui, a sé stante, neanche il nome.* 

[32-34] La conoscenza della natura del conoscibile, a mano a ma- 
no che diventa più completa e, come tale, più elevata, estingue a 
una a una le varie e corrispondenti forme di trasmigrazione [ma 
non la trasmigrazione nella sua totalità]. «Io non sono inquinato da 
attaccamento, ecc.», «io sono vuoto interiormente», «ì0 non sono 
attivo»: tali forme di conoscenza, collettivamente o singolarmente, 
liberano soltanto dalle relative forme di trasmigrazione.* Chi perciò 


1. Nel caso che i due aforismi siano letti insieme (samhitayà), fianam («conoscen- 
za») può leggersi anche ajridnam («nescienza»), l'a privativo assimilandosi con l'é 
finale di dimà (dimapiiinam). 

2. Le desinenze astratte esprimono la cosa a prescindere da ogni attributo. Si veda 
su tutto ciò PV, I, 61-62 e IPK, I, 5, 12-13 con i relativi commenti. Si veda anche To- 
rella, 1987, pp. 159-60; 1994b, p. 119, note 24 e 25. 

3. La parola «conoscenza» (jridna) implica sia l’azione del conoscere (jriapti) sia ciò 
attraverso cui una cosa è conosciuta (yena jfidyate). 

4. Si veda anche sotto, I, 156. 


5. Le varie dottrine e tradizioni religiose sono tutte originate da Siva (si veda sotto, 
XXXV, 26 sgg.) e rappresentano ciascuna un diverso piano di consapevolezza spi- 
rituale. La tradizione spirituale che più di tutte si avvicina alla verità è quella del 
Trika, che riconosce Siva trascendente e immanente nello stesso tempo. Anche le 
altre tradizioni, nella misura in cui si confanno alla diversa maturità spirituale degli 
esseri, hanno tuttavia importanza e validità sul piano relativo e nel disegno imper- 
scrutabile della libertà divina. Questa concezione non è esclusiva di Abhinavagupta 
e, in termini simili, la ritroviamo anche in testi visguiti e buddhisti. Secondo Abhi- 
navagupta, il grado di liberazione che si può ottenere seguendo gli insegnamenti di 
queste scuole è relativo al grado di conoscenza e verità da esse posseduto. Su questo 
tema si veda PH, 8; Pandey, 1963a, p. 318. L'espressione: «io non sono inquinato da 
attaccamento, ecc.» è un’allusione alla forma di conoscenza propria degli yogacàrin; 
quella: «io sono vuoto interiormente» alla conoscenza dei médhyamika, mentre: «io 
non sono attivo» alla conoscenza dei seguaci del Samkhya (J). 

La st. 32 è interpretata da J in un modo che probabilmente non rispecchia ciò che 
intendeva esprimere Abhinavagupta. Secondo J, il termine «conoscibile» allude ai 
cammini (adhvan): jrieyasya kalitattvuabhuvanadyatmano 'dhvanah. Sui cammini, si ve- 
da l’Introduzione, p. LXII e sotto, VIII sgg. Le forme di trasmigrazione sono — se- 
condo J - quattordici: otto divine, cinque animali e una umana. 
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è liberato da una limitazione [in virtù delle dette forme di cono- 
scenza] non è tuttavia un libèrato, perché le altre limitazioni conti- 
nuano pur sempre a sussistere. Il vero e proprio liberato è colui che 
ha trasceso tutte le limitazioni. 

[35] La conoscenza della natura del conoscibile nella sua totalità 
(saruatmanà),' priva di limitazioni, non ammette invece nescienza 
di alcun aspetto di esso, e, come tale, somministra la verace libera- 
zione. 


b) La conoscenza e la nescienza înnate e mentali 


[36] La conoscenza e la nescienza da noi qui esposte si dividono 
ciascuna, secondo l’insegnamento di Siva, in due specie, cioè inna- 
te (paurusa) e mentali (bauddha) È 

[37-38] La nescienza innata è la cosiddetta maculazione. Essa na- 
sce sì dall'anima, ma è naturata da un offuscamento della nostra 
propria natura di Siva, che consiste in un conoscere e agire totali, 
ed è inversamente caratterizzata da un conoscere e agire contratti. 
Tale nescienza, propria dell’anima decaduta, non appartiene al do- 
minio del conoscere differenziato (@vikalpita), e non è parte della 
mente (buddhi), a causa dell'assenza della determinazione (adhya- 
vasdya) > ecc. 

[39-40] Quando nasce quest'idea (dh?) determinata (adhyavasayi- 
ni): «Io conosco ciò così», suscitata dal riflettersi [della luce del sé] 
nell’anima minimale (anu) inquinata dalle sei corazze (karicuka),' 
allora il corrispondente conoscere è la cosiddetta nescienza menta- 
le. La nescienza innata e quella mentale si alimentano l’un l’altra. 

[41-42] La conoscenza pienamente espansa che si sviluppa quan- 
do, esauritesi le impressioni mentali proprie dell'anima caduta, l’a- 
nima ricupera il suo stato originale, supremo, è la conoscenza inna- 
ta, priva di differenziato conoscere. La conoscenza determinativa 
che si sviluppa in armonia con questo conoscere espanso, non dif- 
ferenziato, è la conoscenza mentale. Come prima, queste due cono- 
scenze s'alimentano l’un l’altra. 


1. L'espressione saruatmana è concordata da ] con «priva di limitazioni», vale a dire, 
«priva totalmente di limitazioni». Ugualmente bene. 
2. Su questa distinzione, si veda anche Gnoli, 1990, pp. B4-85. 


8. La determinazione (adhyavasdya) è la funzione specifica della mente: si veda SK, 
28, e, sotto, I, 215; IX, 238. 
4. Sulle corazze, si veda l’Introduzione, p. LXv € sotto, IX, 204. 
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[43-44] A questo proposito, la nescienza innata viene sì a cessare 
grazie all’iniziazione (diksà), ecc.,' ma la corrispondente conoscen- 
za si manifesta in tutta evidenza solo alla morte del corpo. Quando 
invece, per opera della conoscenza mentale, il dispiegarsi (}jrmbhita) 
della nescienza mentale scompare, allora la liberazione da vivi (fi- 
vanmukti) sta, [per dir così], sul palmo della mano. 

[45] L’iniziazione, da parte sua, è veramente liberatrice soltanto 
se preceduta da una [chiara] conoscenza mentale. Anche in questo 
caso, perciò, l'elemento principale è costituito dalla conoscenza 
mentale. 

[46] Questi due aspetti in cui si dividono la conoscenza e la ne- 
scienza sono stati elaborati da vari venerabili maestri, fra cui in primo 
luogo Khetapala, nelle loro opere sul Rauravagama, sullo Svayambhu- 
vagama, sul Matarigatantra e via dicendo. 

[47] Circa quest’inverarsi della conoscenza mentale, naturata 
dalla detta determinazione, l'elemento principale è costituito dalle 
sacre scritture, le quali espongono qual è la vera natura del conosci- 
bile. 

[48] Grazie all’iniziazione la nescienza innata scompare sì inte 
riormente, ma, poiché la [nescienza] mentale continua a sussistere, 
si è pur sempre soggetti alle rappresentazioni differenziate. 

[49] Visto che, finché dura il corpo, si è soliti attribuire alla men- 
te i caratteri del sé, ma non più dopo la morte del corpo — per que- 
sto, dico, la liberazione si ha allora, essendo la nescienza innata 
[già] venuta a cessare.* 

[50-51] Cessata invece la nescienza mentale, ecco che le rappre- 
sentazioni differenziate sono sradicate, per cui ne segue immediata- 
mente la liberazione, come ha detto il Creatore stesso nel Nifisamca- 
ratantra: «Colui la cui mente è congiunta a rappresentazioni diffe- 


1. Il termine diksà, «rito di consacrazione», ecc., è da me tradotto costantemente 
con «iniziazione». Le varie forme di iniziazione sono descritte sotto, XV sgg. Secon- 
do un’etimologia tradizionale, diksd deriva dai temi d&, «dare» (nel senso che «dà» 
la conoscenza) e ks+, «distruggere» (nel senso che distrugge le impressioni karmi- 
che, ecc.): si veda il commento ad MIT, Kriyapada, VIII, 1, p. 119, ecc. Tutta diversa 
l'etimologia che nel Desopadesa (VIII, 3) propone ironicamente Ksemendra. Il ter- 
mine diksà, egli dice, alludendo alle spese, spesso ingenti, che comportano le ceri- 
monie iniziatiche, deriva da dinara, «denari», e ks, «distruggere». Sull’iniziazione, 
ricordo qui le pagine magistrali di Lévi, 1898, pp. 102-108; Eliade, 1959, pp. 218 
sgg.; Tucci, 1949, vol. I, pp. 209 sgg. 

2. Khetapala è Sadyojyotis, un maestro Sivaita vissuto probabilmente nel IX secolo, 
che scrisse, fra l’altro, opere esegetiche sullo Suayambhuvatantra e sul Rauravatantra. 
Commenti al Matarigatantra furono scritti da Aniruddha e da RAmakantha. Su 
Sadyojyotis, ecc., si vedano Pandey, 1954, pp. xv-xvI; Frauwallner, 1962, pp. 9-20. 
Il commento di Sadyojyotis al vidyapada dello Svayambhuvagama è stato recentemen- 
te edito e tradotto da P.-S. Filliozat (1991). 


3. Grazie all’iniziazione (J). Si veda sopra, I, 43. 
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renziate ottiene poi Siva dopo la morte del corpo. Chi è libero da 
rappresentazioni differenziate lo ottiene invece immediatamente». 
L'elemento principale, beninteso, restano le sacre scritture. 


c) Natura e carattere della coscienza 


[52-53] La vera, suprema natura [essenza] del conoscibile è infat- 
ti? Siva, materiato di luce, ché ciò che non ha come natura la luce 
non può essere né illuminabile né reale. La stessa irrealtà (avastu- 
tà) delle cose è materia anch’essa d'un meravigliarsi (camatkara)* e 
ad esso solo si riduce. La nozione: «ciò è irreale» non è infatti simi- 
le a [un oggetto inanimato, quale, per esempio], un muro.‘ 

[54-57] Questa luce di cui stiamo parlando riluce (prakésate) inol- 
tre dappertutto; essendo innegabile, che cosa possono, nei suoi ri- 
guardi, i mezzi di conoscenza? Gli stessi mezzi di conoscenza che di- 
spensano vita alle cose — la vita di essi pure, in ultima istanza, è co- 
stituita da Parame$vara e da Lui soltanto. Anche chi si diletti a tutto 
negare, non può se non riconoscere che la negazione [del conosce- 
re, del soggetto e del conoscibile] è tale nella misura che così si 
presenta a lui, [soggetto pensante]. Nella negazione e affermazione 
di checchessia, essendoci perciò prima [sempre] tale [realtà], che 
ragione di essere, che applicazione possono avere nei suoi riguardi 
i mezzi di conoscenza?” 

[58-61a] Nel Kamikagama [questa realtà] è detta perciò essere 
«trascendente ogni logica discussione (hetuvada)»: «Questo supre- 
mo Dio degli dèi non dipende da nessun’altra cosa, ma sono piutto- 
sto le altre cose che da Lui dipendono, sì che Egli è affatto libero. 
Siva, indipendente e signore di tutto, trascende ogni necessità di 


1. Questo passo è citato più diffusamente sotto, XIV, 43-45; si vedano anche XIII, 
2415424; XVI, 1996-2004. 

2. Questa stanza si riallaccia sintatticamente con la precedente st. 47. 

9. Su questo termine si veda l'Introduzione, p. xxvIII, e Gnoli, 1968, pp. xLv-vn. 

4. Un'entità, per essere illuminata dalla coscienza, deve già possedere in se stessa la 
natura della luce; se così non fosse sarebbe esterna (bdhya) alla coscienza e dunque 
irreale (si veda Torella, 1987, pp. 157-58). Il concetto di irrealtà rientra a sua volta 
nel campo della coscienza: «Anche l’inesistenza (abhava) di un vaso,» dice ] «poi- 
ché è soggetta a essere conosciuta, ha la natura propria di Siva ... È stato detto: “An- 
che ciò che è insenziente, venendo conosciuto, è essenziato di coscienza, è il Signo- 
re stesso”». 

5. I mezzi di conoscenza servono a far conoscere una cosa non ancora conosciuta, a 
comunicare una nuova conoscenza. Ma la luce precede, innegabile, ogni conoscen- 
za. Su questo tema, si veda ÎPK, II, 3, 15-16 (Torella, 1994b, pp. 172-73). 
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spazio, di tempo e di forma e, in quanto tale, è ubiquo, eterno, on- 
niforme».! 

[615-622] [Precisamente]: per la sua ubiquità, egli è onniperva- 
dente, per l'eternità, privo di principio e di fine, per l’onniformità, 
manifestatore d’ogni varia cosa, animata o inanimata. 

[625-63] Tale la ragione per cui nel Diksottaratantra,® ecc., è detto 
che egli ha forme molteplici: «Siva è sestuplice, ossia mondo, cor- 
po, luce, etere, suono e mantra» (dove sono qui compresi il bindu, il 
nada, ecc.) .3 , 

[64-65] La forma di Siva che [il devoto] raggiunge è, di queste, 
quella su cui insiste, e, fuor di dubbio, dalla conoscenza di tali sei 
elementi - l'etere, ecc. —, proviene la liberazione suprema. Questa, 
s'intende, è semplicemente una definizione occasionale e parziale 
dell'onniformità del Dio, e, insieme con essa, del suo [graduale] af- 
fermarsi in un piano dove non ci sono più limitazioni e della sua 
trascendenza a ogni limitazione. 

[66] «Il Dio» così è detto ancora nel Kamikagama «è onniforme e 
informe, come accade dell’acqua o d'uno specchio. Da esso tutte le 
cose, mobili e immobili, sono pervase». 

[67-68] In Lui, inoltre, gli attributi dell'’onnipervadenza, ecc., [cui 
si è accennato] non si differenziano l'uno dall'altro. Fgli possiede in 
realtà un unico attributo,' tale però che abbraccia tutti gli altri. Il 
retto modo di vedere è perciò (tera) questo, che egli è congiunto al- 
la sola potenza di libertà, e che tutte le altre sue molteplici potenze 
sì riducono al fatto di essere unito con quella potenza soltanto. 


d) Siva, possessore di potenza e potenza 


[69-70] La cosiddetta potenza è identica alla natura propria di 
una cosa [nel senso che è questa natura propria stessa che, perché 
suscitatrice di vari effetti, è, in base ad essi, variamente] immaginata 
dai soggetti pensanti. [Siva], perciò, resta esente da ogni dualità, 
anche se immaginato come potenza o possessore di potenza.® So- 


1. Questa e tutte le seguenti citazioni del Kimikagama non appartengono al kriydpà- 
da di quest'opera, l’unica parte edita e forse la sola superstite. 

2. Diksottaratantra, II, 2. Il Diksottaratantra, di cui esiste una copia manoscritta nel- 
l'Institut Francais d'Indologie (Pondichéry), è di fatto la seconda parte della 
Nihs$vasakarika. Il Diksottara è un Tantra più connesso col Siddhanta che col Trika 
(Sanderson, 1990, p. 75). 

3. Su questa divisione sestuplice, si veda anche il MV, XII, 9 sgg. 

4. Questo unico attributo è la «consapevolezza dell’Io» (champratyavamarsa) (}), ov 
vero la libertà. 


5. L'espressione $aktimatparikalpane è esplicitata da ] come saktifaktimatparikalpane. 
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stanzialmente (vastutah) che differenza infatti c’è fra i vari aspetti 
del’Dio, immaginati dai soggetti pensanti? Il fuoco, nonostante si 
immagini come qualcosa capace di bruciare o di cuocere, resta pur 
sempre unico. 

['71] Questa differenza, d'altra parte, non è un nulla ed esiste se- 
condo realtà. Fuori da ciò che appare nulla esiste e in conseguenza 
la differenza fra potenza e possessore di potenza è anch'essa reale. 

[72] Ciò che, in una cosa, in identità con essa medesima, genera 
un sovrabbondare di potenze è anch'esso una potenza, la stessa 
Dea, la quale, sebbene così si manifesti, trascende tuttavia tali mani- 
festazioni.' l 

['73-74] Anche Siva, senza che per questo il suo potere (vibhava) 
ne sia offeso, si manifesta similmente in modo creato (srsta) nello 
specchio del soggetto pensante, cioè nella nostra propria coscienza, 
durante la meditazione (bhdvand), ecc., sempre in forza, beninteso, 
della [sua] libertà.* Perciò, ogni mezzo (mukha) attraverso cui Siva, 
sebbene privo di parti (anamsa), così? si manifesta, è una potenza. 
Questa divisione fra potenza e possessore di potenza è quindi chia- 
ramente una realtà (vastu). 

['75-77] Tutto ciò è esposto anche nel Kirandgama in forma dialo- 
gata:' «La percezione diretta [della fame e della sete] è d’ordine 


1. Il fuoco ha, come sappiamo, varie potenze: di bruciare, cuocere, ecc. Ciò da cui 
queste potenze sono generate è la stessa natura del fuoco, che, da questo lato, ci si 
manifesta come una specie di potenza ad esse trascendente, che tutte le abbraccia e 
le include. La stanza è spiegata da ] in modo leggermente diverso, ma il senso, co- 
munque sia, non cambia gran che. 

2. Nell'IPK, I, 5, 16, si legge: «Il Signore, grazie alla sua libertà che è assenza di dua- 
lità, creando un sé non privo di libertà e rappresentandolo variamente nelle forme 
di Isa e via dicendo, rende possibile lo svolgimento delle attività del mondo». 

La Vriti commenta: «Il Signore, in virtù della sua libertà che è una perfetta pienezza 
caratterizzata dall’unità con l’oggetto conoscibile, si manifesta come quel particola- 
re soggetto conoscente di quel particolare momento; si manifesta in forma di 
Iivara, di Siva, di soggetto percettore e via dicendo al fine di consentire le varie 
attività pratiche come la meditazione creativa (bAdvand), ecc.». (Si veda Torella, 
1994b, p. 122 e nota 33). 

8. Cioè, in forma creata. 

4. Abhinavagupta sostiene, come si è visto, che Siva è conosciuto attraverso una del- 
le sue potenze e, a conferma di questa tesi, si richiama al KA, Vidyapada, IX, 1-18 
(pp. 40-42), citato per esteso da ] e che qui riassumo. —_ 

In che senso (domanda Garuda) è da intendere che Siva è vuoto? Ciò che è vuoto 
non cade infatti sotto i sensi e ciò che non cade sotto i sensi non esiste. La vacuità 
In Siva (risponde il Beato) non è da intendere in senso assoluto, ma solo relativa- 
mente alle impurità mAyiche, che in Lui non esistono. Anche ciò che non cade sot- 
to | sensi può inoltre essere percepito e quindi esiste, come ad esempio la sete o la 
fame, che non cadono sotto i sensi e tuttavia sono percepite da una percezione di- 
retta d'ordine mentale. 

Questa percezione (osserva Garuda) è una rappresentazione discorsiva, mentale e, 
come tale, non può avere per oggetto Siva, che trascende la mente. Il risultato è 
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mentale e, come tale, è una rappresentazione differenziata. Ora la 
mente (manas) non è in grado di [far conoscere] Siva. E se non v'è 
stata prima chiara conoscenza di Siva, come .[può] l’iniziazione 
[svolgersi efficacemente]?». Ed ecco la risposta: «No, non è esatto. 
La percezione diretta d'ordine mentale della fame, ecc., non è una 
rappresentazione differenziata. A quel modo [inoltre] che per co- 
noscere un albero non c’è bisogno della percezione del sapore, ma 
basta quella della forma, così per conoscere Siva può essere suffi- 
ciente il bindu, il nada, ecc.».! 

[78-81] Le potenze di Siva, come abbiamo detto, sono molteplici. 
Tutto l'immane spiegamento [dei cammini (adhvan), ecc.], come 
quello delle forze (kalz), dei princìpi, dei mondi, dei fonemi, dei 
mantra e delle «formule»,? e, insieme con esso, le varie fasi di emis- 
sione, mantenimento, oscurazione, riassorbimento e grazia, il quar- 
to stato stesso — tutto ciò non è che un’espressione della multipo- 
tenza di Dio. Non basta. Gli stati di veglia, di sogno, di sonno 
profondo e così pure quello che li trascende sono anch'essi soltan- 
to espressione del lusorio ondeggiare della libertà del Signore.” Co- 
sì pure manifestazioni del potere di Siva sono anche Siva, i Grandi 
Signori dei Mantra, i Signori dei Mantra, i Mantra, i «disorganati 
per conoscenza», i «disorganati per dissoluzione» e gli «organati».‘ 

[82-90] L'intero «gruppo» (gràma) dei princìpi, secondo il Trifi- 
robhairavatantra, ha come attributo [essenziale], indefettibile, il sé, 
che costituisce [la loro stessa] natura propria. «L'insieme (simihya) 


che Siva resta inconosciuto, e, non essendo conosciuto, il maestro non è in grado di 
celebrare l’iniziazione, la quale presuppone la conoscenza della somma realtà. Una 
cosa conosciuta attraverso una rappresentazione mentale è conosciuta parzialmen- 
te soltanto, non nella sua interezza. 

Il Beato è d'altro avviso. La percezione mentale della fame, egli risponde, non è 
una rappresentazione discorsiva. Anche se, del resto, la fame, ecc. fossero oggetto 
d'una percezione mentale discorsiva (savitalpaka) non vi sarebbe controsenso alcu- 
no, in quanto le rappresentazioni discorsive sono anch'esse fondate su una cosa 
reale. La verità, dunque, è che Siva, come la fame, ecc., può essere benissimo perce- 
pito per opera della percezione mentale, attraverso una sua potenza. Il maestro co- 
nosce quindi Siva attraverso una sua potenza, e, così conoscendolo, può, con l’ini- 
ziazione, unire a Lui l’iniziando. 

Un albero (continua il Beato) può essere percepito attraverso il solo colore o la sola 
forma, anche indipendentemente dal sapore delle sue foglie, ecc. Nonostante la 
non percezione della totalità delle sue parti, esso è nondimeno percepito. Analoga 
mente Siva, benché percepito attraverso una sua potenza soltanto (la conoscenza, il 
néda, il bindu, ecc.), è nondimeno percepito. 

1. Cioè, le sue potenze. 

2. Sui cammini, si veda l'Introduzione, p. LXI1, e sotto, VIII sgg. 

3. Sugli stati di veglia, ecc., si veda sotto, X, 2276 sgg. 

4. Sulle varie specie di soggetti conoscenti, si veda l'Introduzione, p. LXVI, e, sotto, 
IX, 555-55a, 906 sgg.; X, 1 sgg. 
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dei princìpi — risiedente nel cuore, in tutto il corpo, nella natura 
propria, sottilissimo — viene chiamato con la parola “gruppo”. Suo 
attributo, com'è stato detto, è il sé, [non quello limitato, ma quello 
supremo], inondato dal nettare di Siva. La conoscenza [da raggiun- 
gere] deve avere, come punto d’appoggio, la luce, e tenere il punto 
di mezzo fra essere, non essere, ecc. Il permanere (vartana) nel luo- 
go del proprio sé equivale a una facoltà di visione (drasfrtva) priva di 
ostacoli. Colui che è stato purificato dal conoscere puro, che, secon- 
do quanto dicono [i testi sacri), appartiene alla realtà trascendente 
(viviktavastu), costui, stando a quanto si dice, è uno che permane 
nell’attributo del gruppo (gràmadharma).' Tutto, per costui, va a 
buon fine. Uno deve, abbandonato l’alto e il basso, entrare nel mez- 
zo, dove, una volta entrato, [si dice che] sta nella beatitudine? Que- 
sta beatitudine [lo accompagna nell']andare, nello stare, nel sogno, 
nella veglia, nello schiudersi e chiudersi, nel correre, nel saltare, 
nella fatica, nella percezione delle potenze, nelle [otto] proprietà 
della mente (buddhi),° nelle creature, nei nomi, nelle attività. In tut- 
to questo Siva, la causa suprema, è onnipresente. Colui la cui mente 
è libera da ogni impurità, soppressa la memoria e non altro, medita 
il supremo meditabile, presente nell’andare e non andare, e s'im- 
merge così, anche in virtù della sola recitazione, nel supremo Siva, 
chiamato Bhairava. La recitazione, secondo ch'è detto, è la stessa 
natura propria di Siva, liberata dai due stadi di essere e non essere». 

[91] Anche qui, perciò, [si vede chiaramente che i] vari [mezzi], 
vicini o lontani che siano,‘ plasmati dalla detta libertà, non obbedi- 
scono ad altro che alla libertà della coscienza. 

[92] Così, in che forma, di grazia, non appare questo Signore su- 
premo, in forza della pienezza della sua libertà? Egli, invero, com- 
pie le cose più difficili [e inverosimili]. 

[93-94] Egli appare senza veli (@varara), Egli appare velato, Egli 
appare velato e non velato, ché molte sono le forme che Egli assu- 


1. Il termine gràmadharma o gràmyadharma ricorre nella letteratura tantrica buddhi- 
stica nel senso di usanza volgare, comune («affairs of the town», Snellgrove): si veda 
HT, II, 3, 41; Advayasiddhi, 14; Cittavifuddhiprakarana, 58, ecc. Lo yogin deve evitare i 
vari riti speciali di abluzione, i digiuni, ecc., e comportarsi invece nella maniera vol- 
gare, praticata dagli uomini comuni, seguire il gr&madharma. Il Trifirobhairavatantra, 
qui citato da Abhinavagupta, nel termine grimadharma vede invece tutt'altra cosa, 
e, precisamente, in gràma l'insieme dei princìpi, e in dharma l’attributo essenziale e 
indefettibile di questo insieme, cioè il sé. Seguire, praticare il grimadharma, star 
contento ad esso (si veda sotto, XXIX, 65), tanto vale dunque, secondo quest’inter- 
pretazione, quanto essere immersi nella natura del sé, che è il fondamento, l’essen- 
za di tutti i vari princìpi. 

2. It senso è che lo yogin deve abbandonare le varie dicotomie come alto (= pràna) e 
basso (= apdna), ecc. (J). 

8. Si veda sotto, VIII, 264-71 e p. 193, nota 2. Si veda anche SpK, I, 1. 

4. Più o meno spirituali, interiori. Si veda sotto, I, 209. 
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me: queste tre potenze del Signore hanno ricevuto dai Maestri il 
nome di Volontà, [Conoscenza e Azione, e) si riducono, in ultima 
istanza, alla sua libertà.' 


e) I nomi divini 


[95] Molti sono i nomi, convenienti alla sua natura e consacrati 
dalle sacre scritture, con cui Egli viene insegnato: Dio, il Grande 
Bhairava, il Signore, il Supremo Siva. 

[96-100] //l nome di Bhairava si deve a questo, che] a) Egli porta il tut- 
to ed è da esso portato, nutrendolo? e sorreggendolo da un lato e parlandolo, 
cioè pensandolo, dall’altro;* che b) protegge coloro che hanno paura della 
trasmigrazione;* che c) nasce nel cuore dal grido d'aiuto, dal cogitare gene- 
rato dalla paura della trasmigrazione;* che d) suscita, per mezzo d'una ca- 
duta di potenza, l'idea della paura della trasmigrazione;® che e) riluce in 
coloro la cui mente è tutta intesa alla concentrazione [chiamata] «divora 
mento del tempo» (kalagrasa), in coloro cioé che provocano l'esaurimento 
dell'essenza del tempo, il motore delle costellazioni; che f) è il Signore delle 
dee che presiedono agli organi di senso, il cui grido (ravana) spaventa le 
anime decadute, le quali si trovano in stato di contrazione, e della schiera 
quadruplice delle Eterovaghe, ecc., che risiedono interiormente ed esterior- 
mente; che g) è il Signore che pone termine all'andamento della trasmigra- 
zione e perciò è grandemente terrifico. Tali i significati, convenienti invero 


1. Si veda sopra, I, 2-5. 

2. Si legga posana- per piùrana (Sanderson, 1990, p. 75). 

3. Bhairava significa letteralmente «terrifico», tremendum. Secondo questa prima 
etimologia, Bhairava è fatto derivare dal tema dhr nel suo duplice senso di «ali- 
mentare» e «sorreggere», e dal tema ru-, «gridare». Si legga ravariipataf per rava 
nipatas. 

4. Nel termine bhairava sono qui visti il tema bhi, «temere», e il tema av, «proteg- 
gere». 

5. Bhairava è qui fatto derivare da bhirava, «grido [d'aiuto generato] dalla paura 
[della trasmigrazione]». Bhairava (da dhîrava, con la vrddhi) è quindi ciò che nasce 
da questo grido di aiuto nel cuore di chi grida e lo invoca. 

6. Bhairava, secondo quest'altra interpretazione, è ciò che genera, per virtù d’una 
caduta di potenza, il detto grido di paura (bhirava), ossia l'idea (il pensare, il cogita- 
re) della paura della trasmigrazione. 

7. Bhairava è au fatto derivare da bha, nel senso di «costellazioni» (bhani 
naksatrani) e dal tema ?r, «spingere, muovere». La parola così ottenuta, bhera, è in- 
tesa come sinonimo di tempo, Ad/a. Nella sillaba finale va è visto il tema vai-, «esau- 
rire». I bherava, coloro che «esauriscono» (véayanti) il tempo, sono gli yogin dediti al- 
la cosiddetta concentrazione del «divoramento del tempo» (si veda sotto, VII, 21% 
23a, ecc.), e bhairava (derivato da bherava, con la vrddhi) è la loro intima essenza. 

8. Secondo quest'interpretazione, bhirava è un bahuvrihi, il quale designa le dette po- 
tenze «il cui grido [è diretto] a impaurire», e bhairava, con la vrddhi, è il loro signore. 
Sulle Eterovaghe, ecc., si veda Gnoli, 1985, pp. 287-89. 
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alla sua natura, menzionati dai maestri nelle loro scritture a proposito del 
nome Bhatrava. 

(101-103] /7l nome deva! si dae a questo, che] a) indipendentemente 
da ogni considerazione di fini da raggiungere o di cose da eliminare, Egli 
gioca — gioco che consiste in una specie di traboccamento, in quanto Fgli è 
tutto denso della sua propria beatitudine; b) Egli desidera tutto superare ed 
é così pienamente libero; c) si comporta variamente, nel senso che, sebbene 
in se stesso sia indifferenziato, si fenomenizza in un discorrere differenziato 
(samjalpa); d) manifesta tutte le cose e quindi illumina; e) è lodato poiché 
tutto è a Lui inchinato, in tutte le sue varie funzioni, sin dal suo nascere; 
f) procede, essendo naturato di conoscenza, costituito da ogni azione e prov- 
visto, come qualità, di conoscenza e azione. 

Tali le spiegazioni etimologiche di cui dai Maestri è stata fatta oggetto la 
parola Dio (deva) nello Sivatanusastra.* 

[104] /nsegnando, fissando, proteggendo e maturando Egli a tutto è 
d'aiuto; donde il nome di Signore (pati). Egli è poi l’ottimo, il benefico (Si- 
va), {nel senso che] în Lui nulla c'è di nocente. 

[105] Tale natura, in certa misura, appartiene anche a Rudra, In- 

dra, ecc.; e questa è appunto la ragione per cui, per escludere tali 
forme limitate, gli si attribuiscono le specificazioni di «supremo» e 
di «grande». 
. [106] Esponiamo dunque adesso, in obbedienza al comando di 
Siva, qual è la vera natura di ciò che si deve conoscere, secondo la 
nostra propria esperienza, il retto ragionare, le scritture $ivaite 
[dualistiche], il Trika e il Krama. 

E questa è l’introduzione. 


III. FINE DELLA PARTE INTRODUTTIVA. 
INIZIO DELL’ESPOSIZIONE VERA E PROPRIA 


a) La natura delle potenze e le ruote 


[107-108] Siva possiede tre potenze, cioè Parà, Parapara e Aparà, 
le quali, manifestandosi nelle fasi dell'emissione, mantenimento, 
riassorbimento e quarto stato, diventano così dodici. Tanto e tale è 


1, Al tema div-, da cui deva, sono dai grammatici attribuiti i significati di «giocare» 
(krida), «desiderio di superare» (vifigisà), «variamente comportarsi» (vyavahdra), 
«illuminare» (dyutiî), «lodare» (stutì) e «procedere» (gati). Si veda anche lo SvT 
(vol. I, p. 3, Il. 6-12) e il PTV (Gnoli, 1985, pp. 7-8). 


2. Si veda l’Introduzione, p. xxvI. 
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Siva, il supremo, nella pienezza della sua natura. Coloro perciò che 
onorano queste [dodici potenze] sono in realtà fondati e assorti su 
Lui in persona. 

[109-12] Queste stesse potenze, secondo le sacre scritture, si dif- 
ferenziano, aumentano ‘0 diminuiscono di numero, ecc., grazie 
sempre alla libertà divina. Bhairava si manifesta così in guisa di 
«eroe solitario», di coppia, di tre, di quattro, di cinque, di sei, di set- 
te, di otto, di nove, di dieci, di undici potenze, di signore d’una 
gran ruota di dodici raggi, e così fino a mille o infiniti raggi, per 
spiegarsi infine, dominatore, fornito di tutte le potenze, nella ruota 
del tutto. 

[113-14] Ciascuna di queste ruote, secondo quanto è detto in va- 
rie [scritture], è poi [relativamente agli effetti] diversa l'una dall’al- 
tra, a causa di [certi] caratteri comuni che si estendono ai loro 
componenti. Secondo il Trifirobhatravatantra, il Signore signoreggia 
[così] in modo vario e inconfondibile sei ruote, di quattro, sei, ot- 
to, dodici, sedici e ventiquattro potenze. 


1. Ciascuna delle varie ruote di potenze, predicate nelle differenti scritture, è deter- 
minatrice di effetti diversi. Esse, da questo punto di vista, sono tutte ugualmente 
reali, espressioni tutte della coscienza che attraverso di esse liberamente e varia- 
mente si esprime. Reali sono anche i loro nomi, come si vede dagli effetti che susci- 
tano, meditati o scritti in unione coi nomi di coloro su cui attraverso di essi voglia- 
mo in qualche modo influire. Tali operazioni, che in buona parte troviamo già 
menzionate nell’Atharvaveda, sono divise in due categorie, quella pacifica ($inta, 
saumya) e quella terribile (raudra, ghora). Operazioni magiche che appartengono 
alla prima sono i riti di pacificazione o eliminazione di influssi malvagi (sentita), di 
alimentazione o nutrimento (afyèyana), di accrescimento (pusfi), ecc. Alla seconda 
categoria appartengono i riti degli scongiuri malefici (abh:cara), dell’eliminazione 
dei nemici che, secondo una classificazione diffusa, comprendono: 1) l'uccisione 
(màarana); 2) lo stordimento (mohana); 3) la paralizzazione (stambhana); 4) la gene 
razione di odio reciproco (viduesana); 5) l'espulsione dei nemici (uccafana) e 6) 
l'assoggettamento (vasttarara). Secondo un’altra classificazione, le sei operazioni 
sono: la pacificazione più i nn. 6, 3, 4, 5, 1. Tutte queste operazioni appartengono 
alla categoria dei riti opzionali o volontari (si veda sotto, XXVI, 11). Su altre clas- 
sificazioni delle azioni magiche (nella letteratura buddhistica, ecc.), si veda, per 
esempio, Gnoli-Orofino, 1994, p. 158, nota 1; Macdonald, 1962, p. 24, nota 1. Il me- 
desimo concetto accennato nelle stt. 113-15 è ripreso e sviluppato nel PTV, pp. 125- 
26 (Gnoli, 1985, pp. 71-73). Nel NT, XVIII, 648, troviamo menzionate nove ope- 
razioni mantriche: 1) infervorazione (dipana) col pranava oM 2) eccitazione 
(bodhana) col mantra NAMAH; 3) percussione (tédana) col mantra PHAT; 4) aspersio- 
ne (abhisecana) col mantra vausaT; 5) il rendere immacolato (vimalikarana) col man- 
tra svAHA; 6) aggiunzione di combustibile (indhananivefana) diretta a bruciare i le- 
gami, veleni, ecc., preponendo e posponendo al mantra o al nome la sillaba HUX 7) 
soddisfazione (tarbana), consistente in una fortificazione (balavattidhana), prepo- 
nendo e posponendo a ogni sillaba del mantra o del nome il mantra LÀM, 8) prote- 
zione (guptibhava), recitando diecimila volte il mantra o il nome, preceduto e segui- 
to dal mantra Occhio (si veda sotto, XXX, 40541a); 9) alimentazione (dfpydyana), 
consistente in una corroborazione di chi già cominci a esser forte, preponendo e 
posponendo a ogni sillaba del mantra o del nome la sillaba vAM. 
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[115] «[Gli svariati] nomi (nàmani)! delle dee delle ruote, conve- 
nientemente al loro significato, sono quivi connessi con la medita- 
zione di questa o quella forma divina, pacifica o terribile, secondo i 
diversi compiti.” 

[116] «Il corpo del Signore, della coscienza, l’unico, l’intuizione 
interiore [suprema],* assume la forma limitata delle [varie] ruote — 
le onde [per dir così] della coscienza —, le quali possono essere di 
carattere pacifico o terribile, e come tale viene venerato. 

{117-19a] «La coscienza, la Dea, può prendere in noi la forma: 
“possa il tale essere corroborato”. Tale coscienza resa evidente e at- 
tuale da una conveniente meditazione combinata con un discorso 
interiore, come anche da riti esteriori, somministra alla fine, al sog- 
getto in questione, i frutti che gli abbiamo augurato. La “corrobora- 
zione” consiste nell’infondere umore in ciò che è secco. La medita- 
zione che occorre mettere in pratica imita dunque l’opera dell’ac- 
qua limpida, nel senso che è da essa dominata. 

[119422] «I fonemi da cui, per natura, sgorga rasa, quali, ad esem- 
pio, il labiodentale e il dentale," combinati con altri e convertiti in 
mantra, manifestano una consona forma di coscienza. Perché mai, 
dunque, anche il discorso interiore, costituito da rappresentazioni di- 
stinte, non può determinare la consona forma di coscienza, quando 
noi ci diciamo: “Corrobora! Alimenta costui con l’umore!”?° L'azione 
dell’alimentazione’ viene compiuta [dicendo e pensando]: “Que- 
st'ambrosia, questo latte, questo burro sono fonte di forza, possa io 
con essi corroborare il seme di costui!”». 

[123] Il Signore di tutto, Bhairava [che è] coscienza, è perciò 


1. Le stt. 115-22 sono apparentemente una parafrasi di un passo tratto dal primo 
capitolo del Triftrobhairavatantra (]J). 

2. Si veda anche sotto, III, 255-56, 265. 

8. L'espressione «intuizione interiore [suprema]» (éntari pratibhé) è glossata da J 
con «potenza di libertà» (sugiantryafahti) . i 
4. Nelle sue varie forme e denominazioni pacifiche, furiose, ecc., secondo il rito 
che vogliamo compiere. 

5. Il fonema ve il fonema s. I fonemi s e v compaiono nella prima sillaba del mantra 
SVAHA, usato nell’oblazione. Si veda sotto, XV, 4365414 XVII, 245-25a Il fonema s, il 
primo del mantra di Parà o «seme del cuore» (si veda sotto, XXX, 297-284) è chiama- 
to inoltre il «seme dell'ambrosia» (amyrtabija). Su di esso, si veda sotto, III, 1654-67. 

6. «L'alimentazione» dice KR nel suo commento al NT, XVIII, 6-8 «consiste nella 
corroborazione di chi già comincia a diventar forte e si esegue anteponendo e po- 
PORCI a ogni sillaba del [suo nome] il mantra vAM». 

IT rasa, lett. «gusto, sapore», è propriamente l'emozione estetica e, per estensione, 
quella religiosa (si veda Gnoli, 1968, pp. x1v, xv; Raghavan, 1975*). La naturale asso- 
clazione di dati fonemi con speciali forme di rasa si trova anche nella speculazione 
retorica dell'India. 

7. L'«alimentazione» viene compiuta, in quest'ultimo esempio, non più attraverso 
un atto interiore, come prima, bensì grazie al rito esteriore dell'oblazione (homa), 
costituito dall'offerta di burro chiarificato, ecc. al fuoco. 
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onorato da coloro che desiderano esperienze o liberazione [in due 
modi diversi, cioè a dire] in forma limitata o illimitata.' 

[124-254] Il Maestro? ha insegnato ciò con la stanza: «Anche co- 
loro che sono devoti ad altre divinità» [e con quelle che seguono]. 
Se in effetto coloro che considerano come degno oggetto di 
sacrificio una qualche divinità diversa dalla coscienza esaminassero 
bene l’oggetto della loro devozione, si accorgerebbero, essi pure, 
che questo non è differente dalla coscienza. 

[1255-32] Egli, perciò, essendo [come si è detto] costituito dalla 
rivelazione dell’iità, la quale consiste in un ininterrotto pensare e di 
conseguenza è autorivelantesi, non è logicamente preceduto da al- 


1. Le stt. 124-32 sono un'interpretazione di BhG, IX, 24-26: «Anche coloro che, de- 
voti ad altri dèi, sacrificano loro pieni di fede, sacrificano in realtà a me solo, o 
Arjuna, in un modo diverso dalla norma (avidhipirvakam). Io sono infatti il fruitore 
di tutti i sacrifici, e anche il Signore. Ma essi non mi conoscono secondo realtà e 
quindi decadono. Coloro che venerano gli dèi, vanno presso gli dèi, coloro che ve- 
nerano gli avi, vanno presso gli avi, coloro che sacrificano agli spiriti, vanno presso 
gli spiriti. Ma coloro che sacrificano a me vanno presso di me», Tutta l’analisi abhi 
navaguptiana è basata, come vedremo, sulla sua interpretazione dell'espressione 
avidhipirvakam («senza previa ingiunzione»). Do tradotto nelle linee seguenti parte 
del commento di Abhinavagupta stesso a questi versi. Abhinavagupta dimostra in 
esso come, anche se nelle scritture il sé non è menzionato alla stessa stregua delle 
altre divinità (Indra, ecc.) come entità cui sacrificare (ydjya), tuttavia la definizione 
classica e comunemente accettata del sacrificio come di «un'offerta di cose a una 
divinità di cui si fa menzione» (si veda p. es. Sabarabhasya, IX, 4, 32) resta valida. Il 
sé è, in realtà, implicitamente e perennemente menzionato. L'unica diversità di 
questa «menzione» da quella delle altre divinità sta nel fatto che essa non è prece- 
duta da un’ingiunzione (sul concetto di ingiunzione, si veda sotto, p. 21, nota l). 
«Ma - dirà qui alcuno - allo scopo di consentire l’offerta delle sostanze, la divinità 
deve essere menzionata. In che senso dunque tu dici che l'entità cui è da sacrificare 
è il sé, mentre di esso non è fatta menzione? L'ingiunzione “il riso sacrale Pràyaniya 
è da offrire ad Aditi” ( Taittiriya Samhità, VI, 1, 5, 1) è caratterizzata dalla menzione 
della divinità, la quale è di essa elemento ausiliario [ma indispensabile]. Tale men- 
zione sta infatti compresa nell’ingiunzione. Ora il sé non è oggetto di alcuna in- 
giunzione. Tale la ragione per cui il Beato dice: “Senza previa ingiunzione”. Le va- 
rie divinità, diverse e separate dal sé, sono invece necessariamente oggetto di in- 
giunzione, poiché [l'ingiunzione] serve appunto a far afferrare ciò che afferrato 
non è già. Il nostro proprio sé, il Signore supremo, non può invece essere oggetto 
di una previa ingiunzione, poiché non può essere reso afferrabile da un'ingiunzio- 
ne. [Quanto al resto, che cioè del sé, come tu dici, non c'è menzione, non è cosa 
esatta]. Senza menzione del sé, nulla infatti procede. La verità è dunque questa, 
che cioè in tutte le divinità menzionate — Indra e via dicendo -—, le quali sono rese 
presenti ed effettive da un’ingiunzione, insito, dico, in esse tutte e perennemente 
menzionato è il nostro proprio sé, manifestatore per sua natura del tutto, perenne- 
mente luminoso, come continva e ricorrente idea e sentimento dell'io, vero e pro- 
prio supporto della luce di esse tutte, non dissimile dal filo che tiene assieme una 
ghirlanda. Quant'è detto nelle stanze, cioè “sacrificano a me, senza previa ingiun- 
zione” è cosa dunque logicamente fondata», La lezione del testo edito «ddityah prà- 
paniyah caruh» iti vidhifesabhutadevatoddesatmakavidhyantarabhavito hy as&v uddesah 
mi sembra da correggere in «ddityah pròyaniyas caruh» iti vidhih Sesabhutadevatodde- 
satmakah / vidhyantarabhavito hy asdv udde$ah e così ho tradotto. 


2. In questo caso Kygna. 
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cuna ingiunzione, la quale consiste, per natura, in una emissione 
(srsti). Emissioni, suscitate dalla potenza, sono infatti le divinità [li- 
mitate], le quali sono un aspetto del conoscibile. La coscienza, inve- 
ce, la quale è costituita dall’Io, è eterna e consiste in un'autorivela- 
zione (svayamprathana). L’ingiunzione che qui tanto vale quanto 
comando (niyoga) o realizzazione (bhavana), la quale è triplice, è 
costituita da un’intimazione (codanà).! Realizzabili solo attraverso 
tale [intimazione] sono infatti le divinità [limitate] come Indra, 
ecc., le quali sono appunto precedute da un’ingiunzione. Non così 
è però la coscienza, l’Io. Coloro dunque [che sacrificano ad esse] e 
vedono emergere, della realtà, soltanto l'aspetto conoscibile, pur 
conoscendo la detta coscienza, invero non la conoscono. Tale il 
senso delle parole: «Ma essi non mi conoscono secondo realtà e 
quindi decadono»,° dove questo decadere altro non è se non l’as- 
sunzione di forme limitate. Questa è la ragione per cvi il Maestro 
ha detto che «coloro che venerano gli dèi, vanno presso gli dèi»,° 
ecc. Coloro invece che [a proposito delle dette figure divine] ten- 
gono sommerso questo loro carattere di oggettività conoscibile, e 
scorgono in esse la presenza della coscienza, costoro, nonostante 
siano ad esse devoti, tuttavia raggiungono me, il senza limiti. In tut- 
te queste stanze il pronome personale «io» è usato ad esprimere la 
coscienza senza più, la quale è espressa anche dalle parole «fruito- 
re», «signore», dall’idea di soggetto che sacrifica e di divinità cui è 
sacrificato. 

[133] Colei che sacrifica — così è affermato - è solo la coscienza e 
così pure coscienza è ciò cui si sacrifica, né è, per ragione alcuna, 
una figura [divina] da lei diversa. Questa, infatti, non può logica- 
mente esser tenuta per una divinità. 

[134a] La coscienza, secondo noi, non ha niente a che fare né 
con le ingiunzioni né con i mantra vedici,* che sono il loro supporto. 


1. Vidhi, «ingiunzione», bh&vanà, «realizzazione», niyoga, «comando», ecc. sono ter- 
mini tratti dal vocabolario della Mimarnsa. La bAdvand consiste nello sforzo o atti- 
vità dell'agente diretto alla realizzazione del fine desiderato ed è espressa 
dall'affisso verbale. Nel caso, per esempio, del testo vedico svargakamo yajeta («chi 
desidera il cielo sacrifichi»), ciò che è denotato dall'affisso ingiuntivo è questo, che 
uno deve «realizzare» il risultato finale, cioè il cielo. Questa bAGvand è costituita di 
tre fattori: 1) ciò che è realizzato (il cielo), 2) ciò attraverso cui è realizzato (il sa- 
crificio), 3) come è realizzato (le sostanze adoperate per il sacrificio, quali il riso, 
ecc.). Nel caso della coscienza, dell'io, questa «realizzazione» o «ingiunzione», che 
consiste nell’effettuazione (o «emissione», come dice Abhinavagupta) di una nuova 
realtà prima non esistente (sia questa il cielo) non ha luogo a procedere, essendo la 
coscienza il «primo esistente», il presupposto stesso dell’esistenza, e non qualcosa 
da realizzare. 


2. BhG, IX, 256. 
58. Cfr. BhG, IX, 264, 
4. Ovvero con il Veda. 
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[134+35] La coscienza, avendo velato se stessa, si trasforma nelle 
cose insenzienti, e, nella sua forma velata-non velata, in [tutte le va- 
rie fenomenizzazioni che vanno] dagli dèi fino alle piante. Ciascu- 
na di queste due forme, quella insenziente e quella senziente, si di- 
vide a sua volta in varie sottospecie. 

[136] Egli infatti è perfettamente libero né c'è alcunché che Egli 
non possa escogitare. «Perfettamente svegliato» è detto nel 7rifi- 
robhairavatantra «è colui che conosce [l'infinita varietà delle cose]. 
La conoscibilità è, infatti, una qualità della conoscenza (cit). L'om- 
bra [proiettata da] essa non può coprire la [conoscenza]». 

[137] Il vario configurarsi di ciò che forma, nella coscienza, la 
parte senziente, chiamata persona (pudgala), anima, ecc., riposa 
quindi, in più modi, in ciò che, della coscienza, è la parte immune 
da veli. 

[138] Anche se nella coscienza, [la quale rimane] salda [e inva- 
riabile], non c'è alcuna divisione (bheda) reale, [non si può tuttavia 
dire che questa in qualche modo non] apparisca, determinata dal 
graduale scemare del velo da cui la coscienza è coperta. 

[139] Tutto ciò sarà da noi diffusamente esposto là dove spieghe- 
remo le cadute di potenza, cioè a dire quando, esaurito l’aspetto 
«supremo», sarà giunto il momento di intrattenersi su quello «gros 
so».! 


b) La natura dei mezzi di realizzazione 


[140] Mentre, perciò, nei riguardi di alcuni soggetti pensanti il 
Signore si rivela nella sua pienezza, nei riguardi di altri si rivela par- 
te dopo parte. 

[141] La rivelazione della natura propria, costituita da quell’uni- 
co essere che è presente in tutti gli esseri, questa è in effetto, per le 
anime, la conoscenza suprema. Le forme di conoscenza diverse da 
essa sono quelle inferiori, le quali sono molteplici. 

[142] Questa conoscenza si rivela in virtù dei mezzi, i quali posso- 
no essere diretti o, a loro volta, mezzi di mezzi, ecc., e quindi, da 
questo punto di vista, essa si scinde qui in vari modi.? 

[143] Dì tutte queste varietà vi sono, a loro volta, ulteriori sotto- 


1. Allusione ai tre momenti dell’enunciazione, definizione e investigazione, su cui 
si veda sotto, I, 246-77. Il primo di questi tre momenti, l'enunciazione, è quello che 
domina nel primo capitolo (si veda sotto, I, 287), ed è equivalente a Parà, l'aspetto 
supremo della coscienza. Gli altri due momenti equivalgono rispettivamente a 
Parapara e Apara (sotto, I, 271-72). 

2. I mezzi diretti sono quelli fimbhava, i mezzi dei mezzi sono quelli $&kta. La parola 
«ecc.» allude ai mezzi Gnava (J). 
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specie, determinate da questo, che i detti mezzi possono presentar- 
si come medianti o mediati rispetto a sé o ad altro, in modo totale o 
parziale, con o senza elementi frapposti. 

[144] I mezzi di realizzazione della conoscenza! non sono, secon- 
do noi, naturati di nescienza, bensì conoscenza. Il mezzo ‘supremo 
è, da parte sua, sottile,? materiato di volontà. 

[145] La divisione in mezzi e in fini è un'espressione illusoria 
della conoscenza nella sua forma «grossa», materiata, [in altre paro- 
le], della potenza d'azione, la quale è l’unica causa del legame e 
della liberazione.‘ 

[146-47] A questo proposito, ciò che, lucido, si manifesta nel pri- 
mo momento del conoscere, il quale, privo ancora di rappresenta- 
zioni differenziate, è pensiero di sé (svaparimarsa) [e non d'altro], 
è il mezzo che prende il nome dalla volontà. Come, in effetto, a 
chi ha ben aperti gli occhi una cosa davanti appare chiara senza 
l'intervento di alcuna riflessione (anusamdhi), così pure a taluno 
appare la natura di Siva. 

[148] Altre volte un chiaro e convinto pensiero (parimarsa) è 
raggiunto soltanto attraverso il ripetersi di successive determinazio- 
ni mentali (nifcaya), parti ciascuna d'uno stesso distinto pensare.® E 
questo processo è conosciuto col nome di «mezzo basato sulla co- 
noscenza».” 

[149] I «mezzi basati sull'azione {rituale]», secondo quanto è tra- 
mandato in questa scuola, sono infine quelli che si servono, come 
strumento (s@dhana), di una fenomenizzazione esteriore, plasmata 
dalla forza d’immaginazione [della coscienza]. La differenza dei 
mezzi non incide sul fine, ossia la liberazione. 

[150-51] «L'azione» è detto nel Gamatantra «non è, infatti, cosa 
diversa [dalla conoscenza], bensì la conoscenza stessa che, sviluppa- 


1. I cosiddetti mezzi $kta, «potenziati», basati sulla conoscenza, di cui si discute nel 
cap. IV. 

2. In paragone, s’intenda, dei mezzi potenziati e minimali, che si basano sulle rap- 
presentazioni differenziate. 

8. I mezzi $SAmbhava, «divini», discussi nel cap. II. 

4. ] cita nel suo commento a questo passo i seguenti versi: «Poiché la tua vera 
natura è ovunque percepibile e manifesta, coloro che cercano di conoscerti attra- 
verso i vari mezzi non raggiungono, in verità, il loro scopo» (Samvitprekdsa, I, 13) 
e: «Questa potenza di Siva, costituita da azione, nelle anime imprigionate, imprigio- 
natrice, quando sta invece nel suo proprio sentiero, conosciuta, è somministratrice 
di poteri magici» (SpK, III, 16). 

B. Si veda qui sopra, nota 3. 

6. Il pensare cui qui ci si riferisce è l'idea: «Tutto ciò non è altro che il sé». Su tutto 
questo, si veda il cap. IV, passim, e così pure il TS, cap. IV. 

9. SÌ veda qui sopra, nota l. 
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tasi e affermatasi, assume infine l’aspetto di yoga».' «Lo yoga e l’a- 
zione» così sempre nel Gamatantra «non sono altra cosa [dalla co- 
noscenza]. La conoscenza (mati) stessa, in verità, radicatasi nei 
princìpi, prende il nome di azione, per pacificare le impressioni e 
gli impulsi della nostra propria mente (svacittavasand) ».* 

[152-53] «Le impressioni e gli impulsi» che sono nella nostra 
propria mente sono originati dalle tre maculazioni, karmica, «mini- 
male», e mayica. La «conoscenza», che s'identifica con la coscienza, 
si traduce, appunto allo scopo di pacificare queste [impressioni e 
impulsi], nell'insieme dei principi esteriori, da cui procede il cor- 
po, e si manifesta così come azione, e quindi come yoga, il quale si 
basa su una dissoluzione dei princìpi nella coscienza. 

[154-55] Anche nella stessa vita ordinaria, infatti, l’idea interiore 
«io vado», traducendosi nel corpo, nello spazio e nei sensi, si tra- 
sforma nell’azione di andare. Anche ciò che chiamiamo azione non 
è perciò altro che conoscenza. Quanto dunque abbiamo enun- 
ciato,’ che cioè solo la conoscenza è in grado di fornire la liberazio- 
ne, è pienamente giustificato.‘ 

[156-57] La liberazione, infatti, non è altro se non la rivelazione 
della nostra propria natura, la quale, a sua volta, è semplicemente 
la [piena] coscienza del [nostro proprio] sé, non altro.* Le varie po- 
tenze — quella d’azione, ecc. — [che abbiamo descritte] non sono di- 
verse dalla natura della coscienza, poiché nessuna cosa che non sia 
coscienza può logicamente esistere e poiché non è [in questa scuo- 
la menzionato e] descritto alcun soggetto possessore di qualità (dhar- 
min). 


1. E quindi, come vedremo, di azione. Lo yoga, secondo la celebre definizione del 
MV, IV, 4a, è «considerato essere l'unione di una cosa con un’altra». 

2. Il termine vdsand (qui tradotto con un'endiadi: «impressioni e impulsi») indica 
le impressioni latenti che, determinate dalle azioni passate, si depositano nella 
mente (citta) come «semi» (bija) di esperienze future. Il carico di piacere o di dolo- 
re che le vasand (o disposizioni mentali inconsce) portano con sé nell'esperienza 
futura è in rapporto diretto con la natura buona o cattiva dell’azione che le ha pro- 
dotte. Il termine, che assume una particolare importanza nella scuola buddhista 
dello Yogacara, è discusso brevemente, ma in modo chiaro, da Snellgrove (1987, 
pp. 100-101). 

3. Si veda sopra, I, 22. 

4. La conoscenza e l’azione, per Abhinavagupta, formano in realtà una cosa soltan- 
to: come non può sussistere conoscenza priva di azione, così non può sussistere 
azione abilmente eseguita se priva di conoscenza. Se la liberazione è dovuta alla 
cooperazione di ambedue (jrianartermasamuccaya), è innegabile, tuttavia, che la co- 
noscenza rappresenta l'elemento principale. Davanti alla conoscenza - alla cono- 
scenza della realtà divina, s'intende — le azioni, dice poeticamente Abhinavagupta 
nel suo commento alla BhG (XVIII, 62), sono incapaci di tenerle testa e fuggono e 
si nascondono in ogni dove, così come le gazzelle in una foresta frequentata da un 
leone. 


5. Si veda sopra, I, 31. 
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[158] Secondo le sacre scritture $ivaite, infatti, a differenza della 
scuola di Kanada, non esiste [soggetto o] supporto alcuno, cui ap- 
partengano, a mo’ di qualità, le potenze.' 

[159] Se, infatti, le potenze di conoscenza, azione, volontà e via 
dicendo fossero da esso diverse, la nostra teoria dell’unicità di Siva 
risulterebbe sprovvista di ogni realtà. 

[160] La verità è dunque questa, che cioè la coscienza, che è poi 
libertà, nella misura in cui è discorsivamente considerata (vivicya- 
mana) si fenomenizza in forma di molteplici potenze. 

[161-62] Il fatto poi che la liberazione non è altro che la rivela- 
zione del sé dirime la possibile obiezione, che, cioè, in base al prin- 
cipio che non sempre da una causa nasce un effetto, anche colui 
che possiede la conoscenza possa essere non liberato. Il non esserci 
infatti per noi, fra la conoscenza e la liberazione, un rapporto di 
causa-effetto reale elimina decisamente questa conseguenza. 

[163] Lo stato di «grossezza» [ossia la materialità] che l’azione — 
la quale è, come si è detto, naturata di conoscenza — porta in sé fa sì 
che in essa si possano vedere le forme più svariate. 

[164] I mezzi compresi nel «mezzo basato sull'azione» si divido- 
no in mezzi interiori e mezzi fondati sulla realtà esteriore,’ e, grazie 
alle varie divisioni e suddivisioni secondarie, sono senza numero. 

[165] Tutto ciò dimostra l’insussistenza di quanto alcuni dotti 
hanno insinuato, che cioè la diversità nei mezzi comporterebbe an- 
che diversità nella liberazione. 

[166] Nonostante le cause possano essere diverse, il risultato, 
cioè la distruzione, la scomparsa, il dileguamento della maculazio- 
ne o della potenza che la determina è tuttavia unico, non altrimenti 
da quanto accade circa la distruzione, ecc., di una cosa insenziente, 
come per esempio un vaso.‘ 


1. Si veda sotto, IX, 745-754, Secondo il Vaisesika, il sé (étman) è il sostrato (&sraya) 
permanente che unifica e coordina le differenti sensazioni e volizioni. Il piacere e il 
dolore, il desiderio, l'avversione e la volontà sono considerati come qualità (guna, 
dharma) del sé: appartengono ad esso (dharmin) e, nello stesso tempo, ne sono se- 
parate. Il sé non può essere percepito direttamente, ma solo per inferenza: «L'espe- 
rienza universale degli oggetti dei sensi è il segno che esiste un soggetto diverso dai 
sensi e dai loro oggetti» (Vaisesikasitra, III, 1, 2). 

2. Il principio generalmente accettato cui qui allude Abhinavagupta è quello secon- 
do il quale «le cause non sono di necessità provviste di effetti», enunciato da Dhar- 
makirti (PV, Svavriti, 4; si veda anche il commento di Dharmottara a NB, II, 32). 

8, Tale mi sembra il senso, anche secondo il commento di J, dell'espressione grahya- 
bahyavibhediném. Grahya significa, letteralmente, «percepibile [da noi stessi soltan- 
to]», ecc. 

4. Se l'interpretazione di J, da me seguita nella traduzione, è, come credo, corretta, 
In luogo di -vidhvamsa- occorrerebbe leggere -vidhvarmsas e blhinno per bhinnd. 
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IV. INTERPRETAZIONE DELLE STANZE 21-23 DEL CAPITOLO II 
DEL «MALINIVIJAYA», CONCERNENTI I MEZZI DI REALIZZAZIONE 


[167] Queste tre specie di mezzi sono state insegnate da 
Paramesvara stesso nel Malinivijayatantra, là dove sono spiegate le 
compenetrazioni. 

[168] «La cosiddetta compenetrazione “divina” ($imbhava) è 
quella che nasce in uno senza che nulla pensi, grazie a un'intensa 
percezione (gurunà pratibodhatah) tesa [verso il suo oggetto]. 

[169] «Quella compenetrazione che si ottiene solo meditando 
una cosa con la mente, senza l’intervento del proferimento 
(uccara)," [ecc.], è chiamata col nome di “potenziata” ($4kta). 

[170] «Quella compenetrazione che nasce in virtù del proferi- 
mento, delle pose del corpo (karana), della meditazione (dhyana), 
dei fonemi (varna) e della formazione dei luoghi (sthanaprakal- 
pana) è correttamente chiamata col nome di “minimale” (Anava)».? 


a) Il mezzo di realizzazione «divino» 


[1‘71] Con l'espressione «senza che nulla pensi»* si allude a que- 
sto, che cioè, in tale mezzo, le rappresentazioni differenziate non 
hanno alcuna applicazione e che appunto per ciò, secondo quanto 
è descritto, si ha un'immediata presa di possesso di ciò che è da co- 
noscere (jfievasamapatti) . 

[1772] Ora, questa come si verifica? In virtù, dice il Signore, di 
una percezione tesa verso ciò che è da conoscere, intensa (gurunà), 
intensissima, che immediatamente si sviluppa e afferma dentro di 
noi. 

[173a] Secondo questa nostra spiegazione, il suffisso tek ha valo- 
re strumentale. Le due parole possono però anche essere intese co- 
me non concordanti fra loro.‘ 

[1738-74a] La penetrazione (dvesa)” [menzionata nella stanza] 
consiste nell’assunzione della natura suprema, preceduta e deter- 
minata dalla sparizione della nostra natura individua di esseri non 


1. Si veda sotto, V, 43 sgg. 

2. Queste tre «compenetrazioni» formano rispettivamente l'argomento dei capp. 
IMI, IV, V sgg. 

3. Si veda sopra, I, 168. 

4. La stanza citata dev'essere in tal caso tradotta: «Grazie a una protesa percezione, 
per opera del maestro (gurund)». 

5. Su questo termine, si veda sotto, p. 28, nota 8. 
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liberi. Tale assunzione proviene da Sambhu, l'originario, inseparato 
dalle sue potenze. È 

[174b-76a] Il senso di tutta la frase è quindi il seguente, che, cioè, 
quanto è da conoscere, essendo il nostro cuore limpido al massimo 
grado, si afferma in noi illuminandosi di per se stesso, indipenden- 
temente da ogni rappresentazione mentale (nifcaya), mettendo su- 
bito in ombra il soggetto pensante [limitato] riflesso nello specchio 
della mente, e manifestandosi gradatamente (faratamyatah) in tutta 
la sua maestà.! 

[1'764-78a] Il conoscibile è duplice, nel senso che può essere co- 
stituito o dalla coscienza senza più (cinméatra) o dalla realtà insen- 
ziente (jada). Il primo è formato ad arte (kalpita)* e l’altro è quello 
ordinario. Tali le due specie del conoscibile. La distinzione fra que- 
ste due è, in verità, la seguente: che, cioè, la compenetrazione da 
parte della realtà insenziente si configura come un'immagine rifles- 
sa e la compenetrazione da parte della coscienza consiste in una 
pura e semplice identità e non altro. 

[1784-79a] La compenetrazione «divina» consiste perciò in una 
forma di coscienza non discorsiva (avikalpa) che indipendentemen- 
te da meditazioni, ecc. raggiunge uno stato di identità con Siva. 

[179480a] Le rappresentazioni mentali che, grazie a questo [co- 
noscere non discorsivo], si sviluppano susseguentemente raggiun- 
gono pure [se così volete] uno stato di identità con Siva. Esse, in 
ogni modo, non hanno più alcuna strumentalità (ufàyatà). 

[180481a] Coloro secondo cui l’esistenza della conoscenza non 
discorsiva è provata da quella discorsiva sono da noi rifiutati. La co- 
noscenza discorsiva si limita infatti a riconoscere cose che sono già 
state certificate (siddha) .è 

[181482] La forma propria in cui si manifesta il conoscere discor- 
sivo, cioè «[è stato] percepito», è cosa a tutti evidente. La forma «io 
percepisco» si deve a un’unificazione col conoscere non discorsivo.* 

[182-835] La certificazione (siddhi) di una cosa è semplicemente 
il suo apparire nel conoscere non discorsivo. Essa non è affatto do- 


I. Si veda sotto, il capitolo IX. 

2. Da Siva stesso, per consentire l'insegnamento, la meditazione, ecc.: si veda sopra, 
I, 73-74, e p. 13, nota 2. 

83. La referenza è qui sia ai logici buddhisti secondo cui le varie attività e comporta- 
menti (vyavahdra) sono fondati sul pensiero discorsivo (viktalpa), sia a quei maestri 
fivaiti che, come Lollata, ne erano influenzati (cfr. MVV, I, 764%-78a). Si veda sotto, 
I, 228. 

4. L'unificazione col conoscere non discorsivo avviene attraverso l’identificazione 
dell'oggetto del pensiero discorsivo con l'oggetto della percezione diretta (J: dr$ya- 
vikalpyArthaikikara). La distinzione tra dr$ya e vikalpya avviene solo nel momento 
teoretico, non in quello pratico. Su questo concetto, si veda il PV di Dharmakirti, 
Svaurtti, 70 (Gnoli, 1960, p. 39). 
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vuta al conoscere discorsivo, che non si trova in dipendenza alcuna 
dalla cosa stessa. 

[183484] Il fatto che la coscienza sia dipendente o indipenden- 
te dal conoscere discorsivo si deve semplicemente alla sua maggiore 
o minore limpidità. 

[1845854] Anche di notte un gioielliere fra moltissime gemme 
viste appena quanto dura un lampo sa scorgere questa o quella par- 
ticolarità.' 

[1854862] Questa purità della coscienza può, da parte sua, di- 
pendere da una ripetuta pratica svolta in passato o dalla volontà del 
Signore, priva, com’essa è, di ogni restrizione. Ma tutto ciò sarà di- 
scusso più avanti.® 

[1865884] Di questa compenetrazione vi sono poi [secondo il 
Malinivijaya] cinquanta varietà, determinate dalla computazione 
dei diversi aspetti che offrono tre fra i trentasei princìpi.’ I tre 
princìpi Anima, Sapienza e Potenza, compresi nei trentasei, possie- 
dono infatti rispettivamente quattro, dieci e tre aspetti diversi.‘ 

[1884-89] I tre princìpi Anima, Sapienza e Potenza pervadono in- 
fatti tutti gli altri.” Questa è la ragione per cui sono stati enumerati 
separatamente dagli altri, che non sono pervadenti. Rispettivamen- 
te poi essi sono impuro, puro-impuro? e puro, sicché sono differen- 
ti anche l'uno dall’altro. 

[190-91] Gli elementi (bhta)” sono percepiti direttamente e per- 
ciò appunto sono elencati separatamente dagli altri princìpi, che 
sono conosciuti attraverso inferenze che vanno dall'effetto alla cau- 
sa. La ragione per cui si chiamano bhita è appunto questa. «Esisten- 
te» è infatti ciò che tutti percepiscono come reale. Ora questa qua- 
lità è riconosciuta in tutti e quattro gli elementi, e, insieme con essi, 
anche allo spazio. 

[192-95] Ma - dirà qui alcuno — nel Malinivijaya era stato annun- 
ciato che si sarebbe discussa la compenetrazione da parte della po- 
tenza di Rudra, caratterizzata dall'essere quintuplice.® Qual è dun- 


1. Si veda sotto, I, 229. 

2. Si veda sotto, il cap. XIII, ecc. (J). 

3. Sui vari princìpi (tattva), si veda sotto, il cap. IX, passim. 

4. Si veda sotto, MV, II, 1’7-19. Questi cinquanta SIpSOI sono propri di ognuna delle 
tre compenetrazioni anzidette (33 + 4+ 10 +3 = 50). 

5. La pervasione del principio Anima si estende fino a mayd; quella del principio Sa- 
pienza fino a Sadasiva; e quella del principio Potenza, fino a Siva (J). Sul significato e 
valore del termine «pervasione», si veda sotto, IX, 308410 e p. 241, nota 1. 

6. Lett. «in via di purificazione». 

7. Lett. «gli esistenti». 

8. Stando a MV, II, 17, la compenetrazione della potenza di Rudra è di cinque pe 
cie, secondo che riguardi gli elementi, i principi, il sé, i Signori dei Mantra e la Po- 
tenza. Sul termine samdvefa, usato in senso passivo («compenetrazione da parte 
di») e in senso attivo («compenetrazione in»), si veda Torella, 1994b, pp. xxxtt-1v. 
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que l’opportunità di questa descrizione della penetrazione concer- 
nente gli elementi, ecc.? Se ci venite a dire che essa è fatta per inci- 
denza, questa possibile conclusione [piacerà forse a voi, ma] a noi 
non piace, ché le persone sono di gusti diversi. La differenza - si ri- 
sponde — fra gli elementi e Paramesvara è sostenuta soltanto nelle 
scuole dualistiche, ma da noi è negata.' Tutti i trentasei principi, 
come del resto qualsiasi altra cosa che [per assurdo] esistesse, non 
sono altro che la grande Dea, la potenza di Rudra, che non conosce 
restrizioni. 

[196] Questa appunto è la ragione per cui nel secondo capitolo 
dello stesso Malinivijaya è stata [sostenuta e] descritta l’onniformità 
della terra, ecc., in ragione di quindici suddivisioni e via dicendo.* 

[197] Il caso presente può essere perciò paragonato a quanto ac- 
cade nella percezione, quando una cosa che ci sta davanti viene co- 
nosciuta nella sua indivisa totalità proprio in forza delle percezioni 
parziali delle sue qualità, ecc.* 

[198-200] Taluni, grazie a una purificazione del loro conoscere di- 
scorsivo suscitata dallo studio delle scritture ($ruta),' si addentrano” 
in Paramesvara, nell'Onnipresente, attraverso le sue qualità (tali, 
per esempio, l'essere esente da conoscere discorsivo, l’indefettibi- 
lità, la superiorità, la maestà), le quali, essendo forme di potenza, gli 
sono coinerenti. Costoro, grazie [per dir così] alla piena compren- 
sione di queste qualità, tutte o anche in parte soltanto, manifestante- 
si nell'interno delle loro varie rappresentazioni discorsive, arrivano 
infine al soggetto di esse, pieno di esse tutte, nella sua indivisa tota- 
lità. 

[201] Questa appunto è la ragione per cui VidyaApati® disse: «Se la 
conoscenza che nasce dai sensi percepisse la tua natura propria indifferen- 
ziata con un solo atto di immaginazione (kalpanena), allora non vi sareb- 
bero le varie e distinte percezioni che si delineano dentro [ognuno di noi]». 


D Hoiezione perde quindi ogni senso, non essendo i detti elementi altra cosa da 
udra. 

2. Si veda MV, II, 1-7a, La detta divisione dei princìpi è discussa sotto, X, passim. 

9. Così, attraverso queste compenetrazioni parziali, si comprende la compenetra- 
zione totale. 

4. Sulle tre forme di conoscenza — $ruta, cintà e bhavand —, si veda MV, IV, 28 sgg. e 
sotto, XIII, 327. 

n. Lett. «onorano», «venerano» (upésate). 

6. Un maestro $ivaita, autore di una laude (stotra) chiamata Pramanastotra o Anubha- 
vastotra. Il Pramdanastotra è citato anche sotto, IX, 173; XIII, 128; XIV, 9; XVII, 115. 

7. Mi discosto qui dall’interpretazione di ] che legge Aalpane na, giustificando fati- 
cosamente la lezione da lui scelta. Questa stessa stanza è citata da Ramakantha nel 
nuo do al KA, Vidyapada, I, 9 (Government Oriental mss. Library, Madras, 
ms, ì 
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[202-206] «[Quella realtà] materiata dei raggi delle sue proprie 
potenze» (così è detto nel Matarigatantra) è variamente specificata 
come «luogo di manifestazione del Signore», e via dicendo: «Lumi- 
nosa che sia [la potenza], pure quella [realtà] è tutta brillante, im- 
mobile, incrollabile. [La potenza] è quel grado supremo, sottile, on- 
nipresente, naturato di ambrosia, privo ormai di velami, pacifica- 
to, proteso verso la sola vera realtà, privo di fine e principio, puro, 
pensato, metaforicamente, come il corpo [stesso della suprema 
realtà]».' La causa e lo scopo di tale metafora sono questi, che l’in- 
verarsi in tutta evidenza del soggetto delle qualità, cioè il rapido 
identificarsi con esso ha, come mezzo di realizzazione, la potenza. 
Tutti i vari attributi (dharma), ossia le cosiddette potenze, sono ve- 
nerate in questa o quella forma, ad esse conveniente, appunto per- 
ché possa attuarsi tale identificazione [col soggetto che le possiede]. 

[207] Di queste potenze, poi, alcune ne possono abbracciare al- 
tre infinite, e alcune un numero limitato soltanto, in base al princi- 
pio della dhavatà® e dell’essere (sattua), secondo che siano più o 
meno vicine [alla coscienza]. 

[208-209] La pienezza della natura propria, la luminosità, l’esse- 
re naturato di coscienza, la bhairavità [sono qualità che] abbraccia- 
no le universe potenze, in quanto onnipervadenti. Le qualità di 
Sadasiva, ecc., invece, non pervadono i piani di realtà ad esse supe- 
riori, e abbracciano quindi [solo] potenze d'ordine inferiore. [Le 
perfezioni ottenute mutano] secondo la maggiore o minore vici- 
nanza [alla coscienza] di ciò che è adorato. 

[210] Questo processo! fa parte del cosiddetto mezzo «potenzia- 
to» che si basa sul conoscere discorsivo. Esso è stato tuttavia qui ac- 
cennato, poiché [il mezzo «divino»], esente da conoscere discorsi- 
vo, è giusto il contrario di esso (pratiyogin). 

[211] Colui che ha intrapreso il cammino del conoscere non di- 
scorsivo, poco importa quale sia la strada che scelga, dalla terra fino 
a Sadasiva, si identifica per essa con Siva. 

[212] Quando il cuore è immacolato e v’ha una luce che illumi- 
na il piano sommo e splendente, allora, per mezzo di essa, si ottie- 
ne un’immedesimazione col supremo Siva, con la coscienza. 


1. MPA, III, 1-3a. In altre parole, queste espressioni convengono in senso primo al 
soggetto possessore di potenza e solo metaforicamente alla potenza. Secondo Abhi- 
mavagupta, queste stanze confermano il concetto precedentemente espresso, cioè 
che la suprema realtà è illuminata da una o più delle sue infinite potenze. 

2. Il dhava è una speciale pianta (Grislea tomentosa o Anogeissus latifolia) e la dhavatà 
il genus che comprende i vari individui dhava. L'essere (sattua) è il genus che com- 
prende tutto ciò che partecipa dell’esistenza ed è, in quanto tale, gerarchicamente 
superiore agli altri universali, poiché ha un campo di estensione maggiore. 

3. Si veda sopra, I, 67 sgg.; I, 91; e sotto, IX, 1-6. 

4. Esposto sopra, I, 198-209. 
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[213] Tale, secondo l'opinione del discepolo di Sumati,' questo 
mezzo eccellente, manifestaZione parziale della suprema potenza di 
volontà, cioè a dire la compenetrazione «divina». 


b) / mezzi di realizzazione «potenziati» e «minimali» 


[214] Esponiamo adesso la compenetrazione «potenziata». Il pen- 
siero (cetas) abbraccia in tutta chiarezza la mente, il senso interno e 
il senso dell'io,’ è associato al conoscere differenziato ed è quindi 
materiato di m&yd — sebbene in realtà sia anch'esso volontà, ecc. 

[215] Nonostante il mezzo «potenziato» si esplichi attraverso [le 
funzioni dei summenzionati tre organi, cioè] la determinazione, 
l'immaginazione e la presunzione, e sia quindi un'espressione di 
màayà, esso, alla fine, [sfocia in un] conoscere non differenziato. 

{216] Nell’anima decaduta, lo stadio non differenziato del cono- 
scere equivale sì a quello «divino», ma difetta di pienezza, a causa 
dello stato miserabile in cui versa allora il soggetto pensante. Tutta- 
via, eliminato questo, esso si effonde in tutto il suo splendore.* 

[217-18] Lo stesso vale per il mezzo di realizzazione «potenziato». 
Infatti, nello stadio discorsivo del conoscere [caratteristico di esso], 
la conoscenza e l’azione sono sì evidenti, ma, a causa di quanto è 
stato detto sopra, si trovano allora in uno stato di contrazione. A co- 
lui che si dedica a dissolvere il peso di questa contrazione, ecco 
dunque che sovviene la potenza, la quale, fiammeggiante, provoca 
infine la desiderata manifestazione interiore (antarabhéasa). 

[219] Ma - dirà qui alcuno - il conoscere discorsivo è allora as- 
sente nei mezzi «minimali»? Esso è presente — io rispondo — anche 
nei mezzi «minimali», soltanto che è allora mediato da altro 
(anyopàya). Dei mezzi «potenziati» Paramesvara ha detto invece che 
sono privi «del proferimento» (uccara). 

[220] Dopo la parola «proferimento» sì deve sottintendere «ecce- 
tera», implicito nella desinenza plurale.‘ [Il proferimento, le pose, 


1. Sambhunatha. 

2. Sui tre sensi interni, si veda sotto, IX, 227 sgg., e anche SK, 23-27. 

8. Determinato, cioè, dai mezzi «divini». Ia concezione espressa in questa stanza è 
stata chiaramente formulata da UD nella sua 7iké alle IPK, con le parole: tasyàm da- 
fdyam aisvaro bhdvah pasor api, cioè «in questo stato {ossia nel momento prediscorsi- 
vo del conoscere] si ha il piano di Îsvara anche per una persona ordinaria». La Tiké 
di UD è pervenuta frammentaria in un'unica copia manoscritta conservata al- 
l'Abhinavagupta Institute di Lucknow (si veda Torella, 1991, p. 103). Un frammen- 
to di quest'opera è stato pubblicato da Torella nel 1988. Il passo in questione è 
commentato da Abhinavagupta nella BV, vol. I, p. 75. 

4. Nel testo sanscrito di I, 170 (= MV, II, 21), a cui qui si fa riferimento, il termine 
proferimento è il primo membro di un composto che termina con la desinenza -aik 
dello strumentale plurale. 
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ecc.] sono infatti assenti nel mezzo «potenziato». Lo stato di poten- 
za (faktità) è in effetto differenza-non differenza (bhedabheda). 

(221] L’«anima minimale» coincide infatti con la differenziazio- 
ne in tutta la sua evidenza. Il mezzo a lei proprio è qui chiamato 
«minimale». Esso consiste in rappresentazioni e determinazioni 
d’ordine discorsivo e [sfocia] infine in un conoscere non differen- 
ziato. 

[222] Ma - obietterà qui alcuno — né la mente, né il senso inter- 
no, né quello dell’io, né l’anima possono pervadere Siva, visto che 
essi pervadono soltanto le realtà ad essi inferiori. Come dunque si è 
potuto dire una cosa simile?' 

[223] In realtà — io rispondo —, per noi [la mente, ecc.] non sono 
altro che Siva, il quale prima occulta la sua natura propria, e poi, at- 
traverso questa stessa mente,* ecc., risplende autoluminoso. 

[224-25] Questo stesso concetto è chiaramente espresso anche 
nelle scritture dualistiche, quali il Matarigatantra, ecc.,° là dove si di- 
ce che la luce di Siva, pervasore di tutti i princìpi a Lui inferiori, ri- 
splende in tal modo, che attraverso di essa la realtà suprema si ma- 
nifesta anche nei piani della mente e del senso interno. 

{226] Queste compenetrazioni sono ambedue dirette verso il ma- 
re del conoscere indifferenziato, ché senza affermarsi in esso nulla 
esiste. 

[227] Tale la ragione per cui il Signore ha detto che «quanto al 
frutto, cioè alla coscienza, non conviene che i savi immaginino dif- 
ferenza alcuna».‘' In questa stanza è anche indirettamente indicata 
la preminenza dell’immaginazione (kalpand). 

(228] Anche secondo coloro che affermano che la validità 
(pramanya) del conoscere non differenziato è dipendente da quello 
differenziato, la validità della conoscenza non differenziata è deter- 
minata da una serie di rappresentazioni differenziate.” 

[229] Vero intenditore di gemme è chiamato, in effetto, colui 
che, senza conoscerne prima la vera natura, attraverso una medita- 
ta successione di mezzi e di determinazioni differenziate ne ha 
infine ottenuta una conoscenza che non ha bisogno di mezzi ed è 
priva di rappresentazioni differenziate.” 

[230] Il mezzo «divino», come è stato detto, è naturato di non 
differenziazione, il mezzo «potenziato» di differenziazione-non dif- 
ferenziazione, e il mezzo «minimale» di differenziazione. 


1. Che, cioè, la mente, ecc. possono fungere da mezzo per raggiungere Siva. 
2. Lett. «così» (tatha). Tathà è glossato da J con suddhyadyupàyasadanakramena. 
3. ] rimanda a MPA, III, 215224, 

4. MV, II, 25a. 

5. Si veda sopra, I, 180 e 191. 

6. Si veda sopra, I, 184b-85a. 


32 


[231] Tutto il vario spiegamento delle azioni rituali che esporre- 
mo più avanti' appartiene all’infimo conoscere di questi tre, cioè 
quello caratterizzato dai mezzi [minimali]. 

(232] L'azione, infatti, non è altra cosa dalla conoscenza, bensì la 
conoscenza stessa, che, assunta una forma successiva, in vista dei mez- 
zi di realizzazione, prende, com'è stato già detto,” il nome di azione. 


c) Il maestro e la sua famiglia spirituale 


[233-34] La perfetta conoscenza, unica causa della liberazione, 
abbraccia sia noi sia gli altri, in quanto le idee «noi», «altri», ecc. so- 
no semplicemente un’immaginazione (kalpara). [Visto dunque che 
le nozioni di «sé» e di «altri» sono] ugualmente [irreali e] immagi- 
narie (kalpanika), quali e quanti siano coloro con cui il maestro ri- 
splende unito, egli forma un unico sé con essi tutti, e, come tale, 
viene chiamato «perfetto» (siddha) e «liberato». 

[235-36] Quale che sia l'estensione della sua famiglia spirituale 
(samiàna), tanto, come si dice, è il maestro, naturato di retta cono- 
scenza; ond’è che quando [qualcuno della sua famiglia spirituale si 
libera] è egli stesso che si libera col suo stesso sé. Quanto si dice — 
cioè che colui che ha la conoscenza conduce a salvamento la pro- 
pria famiglia spirituale — è cosa chiaramente provata, sia dal ragio- 
namento sia dalle scritture —- proprio perché tanto è il maestro, [nel 
senso che egli e la sua famiglia formano] un'unità. 

[237-40] E con ciò coloro che qui obiettano: «La liberazione è 
provocata dalla conoscenza. Come possono dunque l’iniziazione, 
ecc., che sono azioni, determinare la liberazione? Se d'altro lato, 
come voi fate, si dice che essa è naturata di conoscenza, la cono- 
scenza, allora, potrebbe sì liberare coloro che la possiedono, ma sa- 
rebbe assurdo sostenere che essa può liberare anche altri» —, costo- 
ro, dico, sono stati radicalmente confutati. Quanto poi è sostenuto 
da altri, che cioè la maculazione è una sostanza, né più né meno 
delle cataratte, ecc., che coprono la vista, e che essa è soppressa dal- 
l'azione rituale, cioè dall’iniziazione, che agisce a somiglianza del 
collirio, ecc.,‘ tutto ciò noi lo confuteremo più in là (la falsità di 


I, Nei capp. XV sgg. 

2. Nel Gamatantra; si veda sopra, I, 150. 

9. Sulla famiglia spirituale, si veda sotto, XXVIII, 194-212. 

4. Questo concetto è sostenuto dagli $aivasiddhantin. Per esempio, nella Tattvapraké- 
favrtti di Aghora$iva (st. 14) si legge: «... la maculazione, essendo, come la cataratta, 
ecc, dell'occhio, una sostanza, scompare attraverso quell’operazione divina che è 
l'iniziazione, e non soltanto in virtù della conoscenza» (... malasya dravyatude 
cakyusah patalader iva diks&khyenaiveSvaravyiparena nivrttih, na tu jndnamairdi). 
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quest'opinione è in effetto dimostrata vuoi dal ragionamento, vuoi 
dalle scritture), non senza esporre qual è la vera natura delle tre 
maculazioni.! 


d) Le quattro forme di conoscenza 


[241] Tali i mezzi, costituiti dalle tre potenze. Di questi, la base è 
la conoscenza inferiore, superiore a questa è la mezzana e ancora 
superiore la prima.? 

[242-44] Superiore anche a questa, v'è infine la conoscenza priva 
di mezzi,’ ecc., che, riposata nella potenza di beatitudine, prende 
qui il nome di «Senza superiore» (anuttara).* Questo conoscere che 
si illumina di per se stesso, che anche le Vidya, i Vidyesvara,* ecc. 
difficilmente possono raggiungere, è esposto nel Siddhdyogifvarima- 
ta. Esso è inoltre chiaramente indicato nel diciottesimo capitolo del 
Malinivijaya, con le parole: «[L'insegnamento di] esso non ha luo- 
go se Sankara non è propizio».® 

[245] Queste quattro forme di conoscenza che danno, come frut- 
to cospicuo, perfezione o liberazione, sono appunto l’argomento 
che noi trattiamo in quest'opera, chiamata «Luce dei Tantra». 


1. Si veda sotto, IX, 62 sgg.; XIII, 416 sgg. 

2. La conoscenza inferiore è quella minimale, attraverso la quale si ascende a quel 
la potenziata, che è a sua volta presupposto di quella divina. Si veda sotto, cap. 
XXXIV. 


8. Discussa sotto, nel cap. Il. 

4. Si veda su questo termine sopra, I, 5 e nota. 

5. Si veda su queste entità, solitamente sinonime di Mantra e di Signore dei Mantra 
(mantresvara), IX, 536-55a; X, passim; XV, 309-12. 

6. Questo verso non figura nel testo pubblicato del MV e apparteneva probabilmen- 
te al cap. XVIII, che, così com'è edito, riflette apparentemente un testo diverso da 
quello che avevano sotto gli occhi Abhinavagupta e Ksemaraja. Le stanze che man- 
cano, importanti e ripetutamente citate, sembrano doversi collocare al principio 
del capitolo, in sostituzione della prima stanza. Le stanze pervenuteci sono le se- 
guenti: sphutopayam andyasam anarambham mahàphalam (a) / frotum icchami devesa yo- 
gam yogavidam vara // frnu devi pravaksjàmi yogimrtam anuttamam / yat pràpya $iva- 
tam martyà labhanty dyisavarjitàh // na caitad aprasannena sarikarenopadifyate / 
kathamcid upalabdhe (b) ‘pi vasanà na prajdyate // visanamatralàbhe ‘pi yo ‘pramatto na 
jayate / tam anityesu bhogesu yojayanti vinayakah // ... (c) tasmàt tad abhyasen nityam 
avirakiena cetasà / sa visargo mahddevi yatra vifrantim rechati (d) / guruvaktram tad 
evoktam sakticakram tad ucyate // tad eva sarvamantrdnam uipattisthànam uttamam. (a) 
BV, vol. HI, p. 401; TAV, I, 244: andydsam andrambham anupayam mariana (b) 
BV, III, 401 e TAV, I, 244; SSV, II, 10: upadiste. (c) Dopo questa stanza si ha una pro- 
babile lacuna. (d) rechati, mia correzione per arhati. 
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e) L'enunciazione, la definizione e l'investigazione! 


[246] A questo proposito, tutto ciò che qui interiormente o este- 
riormente si cogita appare dapprima in una forma [generica], non 
specificata. 

[247] Questa conoscenza il cui oggetto (4k@ra) è, come si è detto, 
[generico e] non esplicitato, e che quindi è indefinibile, è il dub- 
bio. [Un qualche soggetto, supporto delle qualità], dev'essere tutta- 
via determinato (niscita), ché, altrimenti, il dubbio non può aver 
luogo. 

[248] Nell’espressione: «Questo che cos’è?», la quale è la forma 
primaria (mukhya) del dubbio, la parte «questo» è ben determinata. 
Il dubbio, in effetto, consiste in questo, che le qualità (dharma), 
quali, ad esempio, l’esistenza, la non esistenza, ecc., non sono espli- 
citate. 

[249] L'espressione: «Che cosa?» allude semplicemente a una co- 
sa che difetta di un'immagine definita (anunmudritàkara), né ha al- 
tro significato. - 

[250] La nozione: «Questo è un tronco d’albero o un uomo?» è 
sì una forma di dubbio, ma non quella primaria, in quanto essa im- 
plica il {previo] accertamento (ni$caya) di varie qualità [incompati- 
bili, in questo caso, con l'idea di tronco]. 

[251] Il dubbio, inoltre, provocato [come si è detto] da questo, 
che i due termini fra cui ondeggia non sono esplicitati, richiede ne- 
cessariamente la presenza della parte «che cosa?», altrimenti è sem- 
plicemente un'alternativa. 

[252-55] Quanto è qui chiamato «enunciazione» (uddesa), inter- 
rogazione, dubbio, non è altro, perciò, che il primo manifestarsi 
d'una cosa in una forma non ancora esplicitata. La stessa autoco- 
scienza, così, prendendo a svolgersi attraverso lo svolgersi stesso 
della realtà, che si presenta [dapprima] in un aspetto non esplicita- 
to, assume la sembianza di discepolo, [prendendo il nome di] in- 
terrogatrice. [In altre parole] la coscienza, nonostante continui a 
partecipare, dopo tale fase evolutiva, dei moti della nascita e del 
riassorbimento, [la coscienza, dico], in seguito all’occultamento 
della cogitazione interiore determinata [a lei propria], prende il 
nome di interrogatrice, limitatamente a tutte quelle cose chiara- 


I, Sull'enunciazione, ecc., si veda VatsyAyana, Nydyastùitrabhasya, I, 1, 3: «La scienza 
{del rugionare] procede attraverso tre processi: l'enunciazione, la definizione e l'in- 
vestigazione. L'enunciazione è la mera menzione per nome delle categorie; la 
tletinizione consiste in quel carattere o proprietà che serve a differenziare ciò che è 
stato enunciato; e l'investigazione è la disamina particolareggiata di ciò che è stato 
enunciato e definito». 
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mente sviluppate esteriormente, rispetto alle quali essa tuttavia si 
presenta in un modo, per dir così, avviluppato (anunmilita). 

[256] La coscienza, in questo [nostro] piano fatto di maestri e di- 
scepoli, si converte così, di per se stessa, in domanda e risposta.' Le 
differenze corporee sono infatti insostanziali. 

[257] Molteplici sono infatti le forme prima a lei interiori che su- 
bito la coscienza, proprio perché coscienza, manifesta esteriormen- 
te, secondo generalità e particolarità. 

{258] L'emissione della generalità (s4m4nya) consiste nell’emis- 
sione di una cosa destinata, nel prossimo futuro, a essere precisata 
da un certo numero di elementi particolari non ancora emessi, ed 
è, come tale, naturata di dubbio.* 

[259] Quando l'emissione di questi elementi particolari cessa, so- 
lo allora e non altrimenti, neppure in dieci milioni di evi, si ha la 
determinazione (niîrraya), che si basa sull'appagamento del sogget- 
to pensante.® 

[260] La precisa esplicitazione della realtà [in tutti i suoi partico- 
lari] proprio in quella data forma, grazie a una energica presa di 
possesso della nostra propria forza (vîrya), prende il nome di 
«definizione» (laksara), «risposta», «determinazione». 

[261] L'investigazione (parîksà), che ha come oggetto tutte le 
qualità dianzi determinate, cui essa sussegue, è, infine, costituita da 
una ripetuta enunciazione e definizione. 

[262] Questi tre momenti dell’enunciazione, della definizione e 
dell’investigazione si manifestano per gli esseri viventi da ogni parte 
[nei mezzi di conoscenza, ossia] nella percezione diretta, nell’infe- 
renza, nell’analogia, nell’autorità, ecc. 

[263-66] L’enunciazione è indifferenziata, la definizione è diffe- 
renziata, l’investigazione consiste in una serie di rappresentazioni 
differenziate che ha per oggetto la percezione diretta precedente. 
[Se, per esempio, prendiamo l’inferenza: «Su questo monte c’è fuo- 
co, perché c’è fumo»], l'enunciazione è, semplicemente, «questo 
monte», la definizione è: «c’è fuoco, perché c’è fumo», e l’investiga- 
zione è l’analisi consapevole della legge di concomitanza, ecc. [Si- 
milmente, nell’analogia: «Quest'animale, simile alla vacca, ha il no- 
me di gavaya»), l'enunciazione è la prima idea «questo [animale]», 
la definizione è: «simile alla vacca, ha il nome di gavaya», e l’investi- 


1. Parafrasi di SvT, VIII, 315-32a. 

2. Lett. «capace di [suscitare] il desiderio [di conoscere] aspetti particolari non an- 
cora emessi». 

3. Il soggetto pensante è appagato solo nel momento in cui entra in possesso di 
una conoscenza determinata della realtà che desidera conoscere. La conoscenza 
determinata di una realtà presuppone che di quest'ultima siano emersi tutti i parti- 
colari. 
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gazione il resto. [Il medesimo può dirsi a proposito della frase scrit- 
turale: «Chi desidera il cielo, sacrifichi con l’agnistoma»,' ecc.]. L’e- 
munciazione equivale qui a «chi desidera il cielo», la definizione a 
«sacrifichi» e l’investigazione al resto, ossia a «con l’agnistoma», ecc. 

[267-68] [Non basta]. La cosiddetta enunciazione consiste nell’e- 
missione di una cosa suscettibile di essere precisata da una futura 
emissione di altre rappresentazioni differenziate, desiderate [dal 
soggetto pensante]. Tutti questi elementi, prossimi a essere emessi, 
la coscienza li coglie (cinute) infatti allora in tutta la loro estensio- 
ne, ché, non misurata, com’essa è, dal tempo, discerne tutto quan- 
to nasce nel tempo, [passato, presente e futuro]. 

[269] La cosiddetta definizione è una [forma di] coscienza che 
consiste [in due cose, cioè] in un’emissione di nuovi aspetti e in un 
riassorbimento di quelli già emessi, riguardanti genericamente la 
materia del discorso.* 

[270] L’investigazione consiste nei vari moti delle emissioni e dei 
riassorbimenti dei successivi momenti conoscitivi. Il suo limite, arbi- 
trariamente fissato, riposa sulla volontà del soggetto pensante. 

[2771-72] Questi [tre momenti] equivalgono alla Veggente, alla 
Mezzana e alla Corporea, alla Dea Para, Paripara e Aparà, e consi- 
stono, in ultima analisi, nelle anzidette tre potenze di volontà, ecc. 
Tutto il vario svolgersi delle nostre azioni si basa unicamente su di 
esse. 

[273-74] Nell’insegnamento di Paramesvara, costituito, [come si 
è visto], da tali domande e risposte, le cinque relazioni sono pertan- 
to dominate dalla relazione suprema, ché, com'è detto nella Ratna- 
mala, «la [relazione] grande, quella intermedia, quella divina, quel- 
la divina-non divina, e quella non divina sono tutte materiate di 
quella suprema».* 


I, L'agnistoma è il nome di un rito sacrificale vedico che aveva luogo a primavera. 
Durante il suo svolgimento, che richiedeva diversi giorni, veniva estratto il soma. 

4. I nuovi aspetti che precisano e arricchiscono particolareggiatamente il concetto 
«ii cui si parla sono chiamati vidhi («affermazione»), e quelli che vengono precisati, 
preesistenti e generici, sono chiamati anuvada. Si veda per il concetto Gnoli, 1985, 
pp. 20697. 

8. Su questi tre gradi della parola, si veda sotto, III, 234 sgg. 

4. Le cinque relazioni sono costituite dalla trasmissione delle scritture da Siva a 
NaclAdiva, da questi ad Anandanatha, da questi a Srikanthin, ecc., da questi ai rsi, da 
questi agli uomini (si veda sotto, XXXVI, passim). Il sambandha o «relazione» (para- 
Ivano qui ], TAV, I, 275) si ha quando fra due soggetti, di cui uno domanda (p. es. 
NarlMiva) e l'altro risponde (p. es. Siva), pur restando essi distinti, si viene a creare 
una certa comunanza, identità di coscienza. La relazione è, in questo senso, allo 
atenso tempo distinzione e non distinzione. Quando invece si determina fra i due 
soggetti un'identità assoluta, dovuta alla sparizione di ogni forma di distinzione, e 
quindi uno stato di universa pienezza, si ha allora la relazione suprema. 
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[275] La cosiddetta relazione è l'identità [che si viene a stabilire] 
fra i due distinti soggetti che domandano e rispondono. L'aspetto 
supremo di essa consiste nel rivelarsi di tale identità in tutta la sua 
pienezza. 

[276] Le altre relazioni enunciate nelle scritture debbono essere 
anch’esse considerate alla luce di questo principio, affinché i risul- 
tati desiderati, ecc. possano manifestarsi in tutta la loro pienezza. 

[2977] Così la coscienza, questa dea, che per sua propria natura e 
in ogni tempo è la vita stessa della triade costituita dall’enunciazio- 
ne, ecc., la dea, dico, si manifesta in forma di tutte le scritture. 


f) Enunciazione dei vari argomenti trattati nella «Luce dei Tantra» 


[278-842] Si fa adesso enunciazione dei vari argomenti contenuti 
in quest'opera, in forma prima sommaria e poi particolareggiata. 
Questi sono: 

1. Le varie forme di conoscenza. 
2. La compenetrazione senza mezzi di realizzazione. 
3. Il mezzo divino. 
4. Il mezzo «potenziato». 
5. Il mezzo «minimale». 
6. Il mezzo del tempo. 
7. Il sorgere delle ruote. 
8. Il cammino dello spazio. 
9. Il cammino dei principi. 
10. La divisione dei princìpi. 
11. Il cammino delle forze, ecc. 
12. L'applicazione del cammino. 
13. Le cadute di potenza e le oscurazioni. 
14. L'esordio dell’iniziazione. 
15. L’iniziazione attinente ai «regolari». 
16. L’iniziazione attinente ai «figli spirituali». 
17. Le varie cerimonie concernenti i medesimi. 
18. L’iniziazione abbreviata. 
19. L’iniziazione dell'uscita immediata {dal corpo]. 
20. L’iniziazione dell’alleggerimento. 
21. L'iniziazione di assenti. 
22. L’estrazione dei segni settari. 
23. La consacrazione a maestro. 
24. L'ultimo sacramento. 
25. Il rituale delle offerte post mortem. 
26. Le discipline post-iniziatiche. 
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27. L'adorazione del riga. 

28. I vari giorni d’adempimento, il rito dei sacri cordoni e le ceri- 
monie occasionali. 

29. Il rituale segreto. 

30. I vari mantra. 

31. Il mandala. 

32. Le mudra. 

33. Il raduno. 

34. La penetrazione nella natura propria. 

35. L'incontro delle scritture. 

36. La trasmissione delle scritture. 

37. L'esposizione di come la scrittura da eleggere [sia quella $ivaita]. 

[284486] Il savio che studi assiduamente il contenuto di questi 
trentasette capitoli diventa Bhairava in persona. E se colui la cui co- 
noscenza si estende ai detti trentasette diventa Bhairava, che c’è, di- 
co, di strano se il suo sguardo può far sì che le anime minimali si 
identifichino anch'esse con Bhairava? Tale l'enunciazione somma- 
ria. Passiamo adesso a quella particolareggiata. 

[287-327a] 1. Nel [primo] capitolo che tratta delle varie specie di 
conoscenza, c’è via via, ordinatamente, enunciazione di tutto. 

2. Nel secondo capitolo si parla di quella particolare compenetra- 
zione in cui non c’è bisogno di mezzi. 

3. Gli argomenti discussi nel capitolo dove si tratta dei mezzi divi- 
ni sono il riflettersi del tutto nella coscienza, il graduale sorgere 
delle cogitazioni, l'essere queste inseparate dai mantra, ecc. 

4. Nel capitolo dei mezzi «potenziati» sono discussi la purificazio- 
ne delle rappresentazioni differenziate, la vera natura del ragiona- 
mento, le caratteristiche dei maestri, l’inutilità dei vari membri del- 
lo yoga [a parte il ragionamento], la futilità dei vari riti di adorazio- 
ne esteriori, il sorgere delle ruote della coscienza, la forza dei man- 
tra, la natura della vera recitazione, ecc., la relatività' delle proibi- 
zioni e ingiunzioni. 

5. Nel capitolo quinto, che tratta dei mezzi «minimali», gli argo- 
menti discussi sono i mezzi mentali consistenti nella contemplazio- 
ne, il proferimento attraverso la natura del soffio vitale, il proferi- 
mento attraverso la coscienza,” la penetrazione dentro la suprema 
realtà, i segni caratteristici del cammino, le pose del corpo, la vera 
natura del fonema. 

6. Il capitolo dedicato al cammino del tempo contiene la misura 
del movimento respiratorio, la disamina dei [vari periodi] di un gior- 


1. Lett, «uguaglianza». 
2. Si legga ciddimand per cidbtmatà. 
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no e una notte, dei transiti [del sole da un asterismo zodiacale all'al- 
tro], ecc., le varie specie di riassorbimento, il sorgere dei fonemi. 

7. Nel capitolo che tratta del sorgere delle ruote sono esposti i di- 
versi tipi di ruote, le varie specie di mantra e di vidyà. 

8. Gli argomenti contenuti nel capitolo che tratta del cammino 
dello spazio sono la dimensione dei mondi, il riassunto di essi e la 
loro ripartizione nei princìpi. 

9. Gli argomenti trattati nel [nono] capitolo, dove è spiegato il 
cammino dei princìpi, sono due, ossia la natura del rapporto di 
causa-effetto e il successivo svolgersi dei princìpi. 

10. Nel capitolo dove si paria della divisione dei princìpi gli argo- 
menti esposti sono la [percepibilità come] qualità delle cose, il pro- 
cedimento dei princìpi, la descrizione degli stati di veglia, ecc., le 
varie specie di soggetti conoscenti. 

11. Nel capitolo concernente il cammino delle forze, ecc., si di- 
scute la natura delle forze, la divisione [del tutto] in uno, due, tre, 
cinque principi, ecc., il processo del differenziarsi dei fonemi, la 
potenza che tutto sorregge. 

12. Gli argomenti trattati nel capitolo concernente l'applicazione 
del cammino sono la meditazione secondo la non differenziazione 
e la diminuzione dell’incertezza. 

13. Le materie trattate nel capitolo dove si investigano le cadute 
di potenza sono la superiorità [delle scuole sivaite] sul Samkhya, la 
natura della maculazione, ecc., le varie forme delle cadute di po- 
tenza, la dimostrazione della loro indipendenza, le diverse forme 
dell’oscurazione. 

14. Nell’esordio dell’iniziazione gli argomenti toccati sono la ri- 
mozione dell’oscurazione, la conoscenza nella sua pienezza, l’inuti- 
lità dell'uscita volontaria [dal corpo].' 

15. Gli argomenti di cui si tratta nel quindicesimo capitolo consa- 
crato all’iniziazione dei «regolari» sono, in sunto, l’esame, ecc. del- 
le attitudini dei discepoli, le varie specie di bagni, la scelta del luo- 
go, i diversi tipi di proiezione generica, il vaso sacrificale e il suo 
scopo, le sostanze [sacrificali] appropriate, l'adorazione esteriore, 
l'adorazione delle porte, l’entrata, la natura dello spazio, la purifi- 
cazione del corpo, del soffio vitale, ecc., i vari tipi di proiezioni spe- 
ciali, il vaso sacrificale speciale, l'adorazione del corpo, la proiezio- 
ne e adorazione del cammino nel soffio vitale, nella mente e nel 
vuoto,” la superiorità [della propria scuola] su tutte le altre, l’adora- 
zione di tutta la ruota, la presa di possesso del terreno, i cinque 


1. Ovvero del suicidio rituale. 
2. Lett. «nella coscienza (cit) ». Si veda tuttavia XV, 2956 sgg. 


40 


prodotti della vacca, l'adorazione della terra e di Ganesa, l'adora- 
zione dell'arma, il rito del fuoco, la purificazione attinente al fuo- 
co, la soddisfazione e propiziazione, la preparazione del riso sacrifi- 
cale, la bacchetta per i denti, l’ultima purificazione, il rito della ma- 
no di Siva, la preparazione del letto, l'esame del sogno, il rituale 
delle «regole», le varie regole. 

16. Nel sedicesimo capitolo è trattata la meditazione del mandala, 
i caratteri degli animali da sacrificare in tutti i loro particolari, la 
soddisfazione e propiziazione del fuoco, l’infervoramento del pro- 
prio sé, la proiezione del cammino nel corpo del discepolo, le varie 
specie di elementi da purificare, purificanti, ecc., le differenti ini- 
ziazioni, la proiezione suprema, la natura e lo scopo dei mantra, le 
diverse specie di congiunzioni. 

17. Nei riti che trattano dei figli spirituali si tratta [inoltre] della 
preparazione dei cordoni, della purificazione dei principi, della com- 
bustione dei legami, della congiunzione, dei diversi cammini. 

18. Nel diciottesimo capitolo, dedicato all’iniziazione abbreviata, 
si parla dell’{iniziazione] priva di nascite e dei diversi tipi di mantra 
[da usare, qui] chiaramente [esposti]. 

19. Nel capitolo dedicato all’uscita immediata dal corpo si parla 
dell’osservazione del momento opportuno," della proiezione della 
lama, ecc., della circolazione nel corpo [del discepolo morente], 
del rito della Brahmavidya. 

20. Tutto il contenuto del ventesimo capitolo si riduce all'esame 
dei [maestri] qualificati [alla speciale iniziazione di cui quivi si par- 
la]),? alla purificazione e all’iniziazione dell’alleggerimento. 

21. Nel ventunesimo capitolo si tratta dei riti da eseguirsi a pro- 
posito di morti [estratti] e viventi [assenti], dell'insegnamento 
della rete, delle varie purificazioni e della loro maggiore o minor 
forza. 

22. Gli argomenti esaminati nel capitolo dell’estrazione dei segni 
sono l'ascolto [della narrazione della vita passata del discepolo], il 
consenso, la purificazione, la liberazione dai peccati e la recisione 
del dubbio. 

23. Nel capitolo dedicato alla consacrazione, si tratta dell’investi- 
gazione, della creazione d’un nuovo maestro, dei voti di costui, del- 
la sottrazione della conoscenza, delle distinzioni attinenti ai mae- 
stri, dello stato di adepto (sadhaka). 

24. Gli argomenti trattati nel capitolo ventiquattresimo dedicato 


1. SI legga A4/4veksa per kaldvehsd. 
î. Si legga -dAikari- per -diikdra- e atah per antah. 
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all'ultimo sacramento sono i soggetti atti a riceverlo, il rito di pu- 
rificazione e il suo scopo. 

25. Gli argomenti di cui si parla nel capitolo venticinquesimo, 
consacrato all’offerta post mortem, sono lo scopo di essa e il suo pote- 
re di conferire fruizioni e liberazione. 

26. [I punti toccati nel ventiseiesimo capitolo]' sono lo scopo dei 
riti post-iniziatici, i riti d'adorazione perpetui e gli altri concernenti 
la superficie sacrificale. 

27. Nel capitolo consacrato all’illustrazione dell’adorazione del 
liniga si parla delle molteplici forme del liriga stesso, dei rosari, e dei 
vari tipi di adorazione. 

28. Gli argomenti contenuti nel ventottesimo capitolo, dedicato 
all’illustrazione dei riti occasionali, sono le varie sorte dei detti riti, 
il loro scopo, le diverse specie di giorni d'adempimento, le loro 
particolarità, il rituale della ruota, l'adorazione di essa, [il rito del- 
l'offerta dei sacri cordoni, il rituale occasionale], lo scopo dei riti 
d’adorazione nel giorno della nascita, della morte, ecc., del mae- 
stro, l’esame della natura della morte, i riti concernenti l’unione 
con le yoginî, il procedimento da tenere nella spiegazione [delle 
scritture], i riti d'espiazione per una trasgressione delle regole? e, 
infine, il rito d’adorazione del maestro. 

29. Gli argomenti di cui si tratta nel ventinovesimo capitolo sono 
i differenti discepoli idonei, i riti Kula concernenti i Perfetti e le lo- 
ro consorti, il metodo dell’adorazione, i caratteri della coadiutrice, 
il procedimento della dottrina segreta, l’iniziazione, la consacrazio- 
ne, la trafissione.‘ 

30. Il trentesimo capitolo è dedicato alla descrizione della natura 
dei mantra e della loro forza. 

31. La necessità di esporre per esteso le varie specie del mandala 
dei tridenti e dei loti, dello svastika «signore dell’etere», e via dicen- 
do, mi ha indotto a dedicare a tali argomenti tutto un capitolo, il 
trentunesimo. 

32. Gli argomenti contenuti nel capitolo trentaduesimo, consa- 
crato all’illustrazione delle mudra, sono la maggiore o minore im- 


1. Questa stanza è probabilmente manchevole di due pada. 

2. Dopo la st. 8214 sono caduti due pada, che accennavano al pavitraka e al rituale 
occasionale (pavitratavidhinam ca naimittikavidhis tatha, o qualcosa di simile). 

3. L'espressione frutavidhih (apparentemente confermata da ] in XXVIII, prima 
della st. 423) è, secondo me, insostenibile. Il senso richiede qualcosa come préyascit- 
tavidhih, ecc. Il termine $ruta è probabilmente una lezione corrotta da cyuta o sruta, 
nel senso di un individuo che sia caduto in fallo, venuto meno ai suoi obblighi. 


4. Si legga vedhas per bodhas. 
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portanza dei vari tipi di esse, la loro natura, la forza in esse insita, le 
diverse circostanze [in cui debbono essere applicate].' 

[3275-28] La ragione per cui questa enunciazione non va oltre il 
trentaduesimo capitolo sta in questo, che cominciando dal trenta- 
duesimo principio, ossia ISvara," non v'è più alcuna sensibile (fra- 
sphuta) differenziazione. Una conoscibilità, sia pure in forma pri- 
maria e generica, c'è [anche in tali princìpi] e quindi l’esistenza di 
altri capitoli [dopo il trentaduesimo] non è affatto incongrua.* 

[329] Tale dunque l’esposizione dell’enunciazione, volta a un fa- 
cile riassunto. D'ora in poi esporremo dei vari argomenti la defini- 
zione e l’investigazione, in ordinata successione. 


g) Stanze finali 


[330] 7 sé consiste nella luce della coscienza, la quale è priva di parti. 
La natura del sé abbraccia pertanto tutto l'insieme delle potenze. Esso, occul- 
tata la sua propria maestà, si presenta în forma vincolata. L'illuminazione 
della sua natura propria nel suo originale fulgore è la liberazione, la quale, 
presentandosi esso in varie forme, ha vari aspetti, per esporre in sunto i 
quali è qui scritta quest'opera. 

[331] La falsa conoscenza — la malattia della tenebra — genera svariati 
vizi della vista e, a causa della sua presenza, il [conoscere], benché immaco- 
lato, appare inquinato da macchie. Ma ecco che quanto occorre conoscere, 
messo [come un collirio] attorno agli occhi, allontana i vizi dovuti all'anzi- 
detta malattia — né di macchie c'è quivi neanche îl solo sospetto! 

[332] O insieme delle cose! Di forza l'impossessi dei nostri cuori, e, a mo’ 
d'attore, ti diverti a celare, sotto [mille] varie parvenze, la tua vera natura! Chi 
ti chiama insenziente, lui davvero è insenziente, diseducato, e a torto pretende 
una sensibilità che non ha! E, io penso, questa insenzienza che gli attribuiamo 
gti è titolo di lode, ché, almeno, ha una qualità in comune con te!” 

[333] Coloro che sono qui qualificati alla disamina sono [solo] i maestri, 


1. Si legga Aalabheda per kalabheda. 

2. La Sapienza pura e lsvara sono i primi due principi puri, dove non c'è più diffe- 
renziazione. Si veda l’Introduzione, p. Lxv, e sotto, IX, 50-53a. 

8. La conoscibilità cui qui allude Abhinavagupta è probabilmente il «questo» nella 
sua forma generica, non ancora distinto dall’Io. Se la divisione in capitoli o sezioni 
non è incongrua, tale sarebbe però una suddivisione in paragrafi. I capitoli del TA 
sono in tutto trentasette. | 
4. La liberazione ha vari aspetti nel senso che è stata variamente concepita a secon- 
da delle differenti scuole. 

5. Questa stanza è citata e commentata da Abhinavagupta stesso nel suo DhAL, p. 
127 (cap. I). 
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privi di macchie, conoscenti della vera realtà, materiati della natura di Siva, e 
quindi l'invito ad abbandonare la menda dell'odio è [in ogni caso] vano. 

[334] Tale la fine del primo capitolo di quest'opera composta da Abhina- 
vagupta, la Luce dei Tantra, consacrato all'illustrazione della natura del 
conoscere e delle sue varie specie. 


1. I TÀ era destinato a essere letto solo dai maestri. 
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Il 
LA COMPENETRAZIONE SENZA MEZZI DI REALIZZAZIONE! 


[1] Per spiegare il primo stadio, consistente nella conoscenza senza supe 
riore, ininterrotta, inizio adesso questa seconda sezione (prakarana) .? 


1. La via senza mezzi è stata così descritta nel TS, cap. II, che cito qui per intero: 
«Vediamo intanto qual è la compenetrazione indipendente da mezzi di realizzazio- 
ne. Quando uno, colpito da un'intensa caduta di potenza, discrimina da se stesso nel 
modo che diremo tra poco, dopo aver udito una volta soltanto le parole del maestro, 
costui gode di una compenetrazione eterna [con Siva], indipendente da ogni ulte- 
riore applicazione di mezzi di realizzazione. [Quanto alla coscienza - voi però mi 
direte - c'è una cosa sola che ne può agevolare l’ottenimento, ossia] il ragionamen- 
to, il quale è uno dei cosiddetti elementi dello yoga, per cui [senza questo] come 
può da voi dirsi che egli discrimina? Ma - io dico — quanto a questo Signore, di cui 
sopra s'è detto, cioè il nostro stesso sé, materiato di luce, che cosa può farsi dai mezzi 
di realizzazione? Certamente non il suo prodursi, perché egli sta già eterno [in 
ognuno]; non la sua conoscenza, perché è luminoso di luce propria; non la rimo- 
zione di ostacoli, perché non può, [quanto a Lui], logicamente esistere ostacolo 
ulcuno; non una penetrazione in Lui, perché non esiste nessuno che, separato da 
Lui, penetri in Lui. E quale, di grazia, sarebbe poi questo mezzo di realizzazione? 
Ché anch'esso, separato da Lui, non è logicamente sostenibile. Perciò tutto questo 
è un'unica realtà, costituita di coscienza e nient'altro, non misurata da tempo, non 
limitata da spazio, non fiaccata da accidenti, non ristretta da forme, non dichiarata 
da parole, non dispiegata da mezzi di conoscenza, sì piuttosto causa essa stessa, a suo 
esclusivo piacimento, del prodursi delle dette immagini, dal tempo fino ai mezzi di 
conoscenza. Realtà libera, tutta densa di beatitudine. E io sono essa e non altro, e ivi, 
dentro di me, si rispecchia il tutto. Chi così saldamente discrimini ottiene dunque 
una compenetrazione eterna col Signore, indipendentemente da mezzi di realizza- 
zione; né, oltre a ciò, è più vincolato da nessuna pratica devota, come i mantra, l'a- 
orazione, la meditazione, le regole disciplinari e via dicendo. 

I vari mezzi Siva non illuminano. 

Grazie a un vaso il sole onniraggiante 

risplende? In Siva, chi, lo sguardo nobile, 

discrimini così, in un solo istante, 

luminoso di luce propria, penetra». 


2. Si veda sopra, I, 242-44. 
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[2-3] Ma - voi forse direte — rispetto a ciò che è privo di mezzi 
che bisogno c’è d'insegnamento? L'insegnamento - iò rispondo -— 
occorre qui una volta soltanto, senza bisogno d’applicare mezzi ul- 
teriori. Tale il senso da attribuire all’espressione «privo di mezzi». E 
in verità la consapevolezza che questa realtà è priva di mezzi come 
può verificarsi senza un qualche mezzo? Queste nostre parole non 
sono rivolte a coloro nei cui riguardi questa realtà si manifesta di 
per se stessa. 

[4-6] Le quattro forme di conoscenza cui s'è accennato' non so- 
no altro che la stessa natura propria dell’Onnipervadente, il quale 
è, infatti, indefettibile (nityodita). E perché Egli si illumina in innu- 
merevoli aspetti, che alcuni penetrano in Lui parte dopo parte e al- 
tri invece tutti insieme.* Questa [penetrazione] può poi svolgersi di- 
pendentemente o indipendentemente da mezzi, [la quale indipen- 
denza] non impedisce che i mezzi, diversi come sono dal [fine], sia- 
no di molteplici specie.* 

[7] Noi esponiamo qui adesso la procedura (vid’i) che debbono 
tenere coloro che, immacolati, venerano la propria bhairavica co- 
scienza, di là da ogni mezzo. 

[8] Nei riguardi di essa, innanzitutto, l’azione' non può certo 
fungere da mezzo. [Non è infatti la coscienza che nasce dall'azione, 
ma], piuttosto, è l’azione [che], palesemente, nasce da essa.” 

[9] Ma — dirà qualcuno - l’azione è il mezzo da cui nasce la cono- 
scenza [della realtà]. Ma - io rispondo — il conoscere è luminosità, 
e quindi non può, come tale, illuminare ciò che è già di per se stes- 
so luminoso, ché altrimenti questo non sarebbe più tale, ma illumi- 
nato da altro.* 

[10] Rispetto a questa verità, cioè che la coscienza (samvittattva) 
è autoluminosa, che bisogno c’è di ragionamenti? Se essa, in effetti, 
tale non fosse, il tutto sarebbe insenziente, e quindi senza luce. 

{11] Tutti i mezzi, esteriori o interiori, quali essi siano, dipendo- 
no dalla [coscienza] e non possono quindi fungere da mezzi nei ri- 
guardi di essa. 

[12] Abbandona ogni particolare concentrazione (avadhana). E, in ef 
fetto, su che mai puoi concentrarti? Vedi un poco di capirlo da te. La con- 


1. Si veda sopra, I, 24145. 

2. Si veda sopra, I, 140-41. 

3. L'espressione tadanyatuat è da me intesa nel senso di upeyanyatuài o pimajiid- 
nanyatvàt cfr. sopra, I, 141: tadanyad aparam bahu. 

4. L'azione rituale, ecc. 

5. Si veda sopra, I, 150-55. 

6. Lett. «La luminosità, in ciò che è autoluminoso, come può provenire da altro?». 
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centrazione su ciò che è pieno non è logicamente sostenibile; né ciò che pieno 
non é può, d'altro lato, mai acquistare verace realtà. 

[13-14] Le meditazioni (bAgvanà), che si basano sulla concentra- 
zione, non possono perciò fungere direttamente da mezzi nei ri- 
guardi dei supremo sentiero bhairavico; e coloro che sogliono scru- 
tare questa realtà servendosi di esse come di mezzi diretti, sono si- 
mili a coloro che prendessero, insipienti, una lucciola per vedere il 
sole.? 

[15-18] Inoltre, tutte queste cose esteriori, considerate [da voi] 
come mezzi interiori, non sono altro che luce e, quindi, il corpo 
stesso di Siva. L’azzurro, il giallo, il piacere sono luce solamente, Si- 
va. [Visto che l’unica cosa che esiste] è questa suprema non dualità 
materiata di luce, la relazione stessa di fine e di mezzo non può es- 
sere cosa diversa da essa, ma solo [un'espressione della] luce. Le 
nozioni «questa è dualità», «questa è differenziazione», «questa 
non è dualità» non sono anch'esse che [un'espressione di] Parame- 
$vara, che ha come corpo la luce. 

[19] In questo piano, il piacere, il dolore, il legame, la liberazio- 
ne, l'intelligenza, l’insenzienza sono parole sinonime, né più né 
meno che vaso o tazza sono una cosa soltanto. 

[20-21] Nella luce, infatti, come può mai lucere una parte di non 
luce? Se essa infatti lucesse, ecco che la dualità fra luce e non luce 
non avrebbe più motivo d'essere; e se d'altro lato non lucesse, essa 
sarebbe allora insostanziale. Nei riguardi della luce, non esiste per- 
ciò logicamente differenziazione alcuna. 

[22-23] Stabilito dunque questo punto, che cioè questa luce è 
una, ecco che i sostenitori della teoria secondo cui le forme di co- 
noscenza sono diverse le une dalle altre sono respinti e rifiutati. 
Quanto si è qui voluto dire con quest’espressione «la luce è una», è 
che esiste la luce soltanto, ché l’esistenza della non luce è negata. 
La parola «una» non ha, insomma, un valore numerico, basato sul 
numero delle luci. 

[24-26] Questa [luce] non è la potenza, la grande dea, poiché 
non è fondata su altro da sé, e non è il possessore di potenza, il Dio, 
poiché non è fondamento di alcunché; non è il meditabile, poiché 
non v'è soggetto che mediti, non è il soggetto che mediti, poi- 
ché non v'è meditabile; non è l’adorabile, poiché non v'è adoratore, 


I, Questa medesima stanza ricorre anche in MVV, II, 117, preceduta dalla stanza 
seguente: «“Non discriminazione e non altro, ecco che cos'è qui la trasmigrazione!”. 
Vane, vane parole! Non discriminazione, infatti, e non altro, ecco che cos'è la scala 
the conduce verso il sommo benel!». 

il. 11 Ahadyotaka, una sorta d’insetto luminoso, è la più piccola delle luci. L'as- 
sclazione, per contrasto, fra esso e la luce del sole è antica e ricorre anche nelle scrit- 
ture buddhistiche. Si veda, p. es., Lamotte, 1962, p. 161. 
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non è l'adoratore, poiché non v'è adorabile; essa, l'Onnipervaden- 
te, non è il mantra, non è la cosa espressa dal mantra (mantrya), non 
è il soggetto che pronuncia il mantra; essa, Mahesvara, non è l’ini- 
ziazione, non è l’iniziatore, non è l’iniziando. 

[27] A questa realtà, priva di soggetto agente, di oggetto d’azio- 
ne e di azione, tutti quegli atti rituali che vanno dall’evocazione 
(avahana), l'insediamento (sthana), la presenza (dsana), la deten- 
zione (nirodha), [il rito dell']acqua (argha), la meditazione (sam- 
dhana), ecc., fino al congedo (visarjana) non sono applicabili.' 

[28] «Questa realtà non è né essente (saò), né non essente, né es- 
sente-non essente, né priva d’ambedue. Difficile da conoscere è in- 
fatti questa condizione, che sia mai questo [strano] Senza superio- 
re».* 

[29-31] L'essere si applica comunemente (/oke) alle cose limitate 
che appaiono in forma di un «questo», come un vaso, [ecc.]. Ma 
non così è questo Bhairava. Il non essere, la non luce, è d'altra par- 
te sprovvista d’efficienza causale nei riguardi di checchessia. [Bhai- 
rava, invece], animato di luce soltanto, costituisce la vita, la realtà 
del tutto. Per queste due ragioni [Bhairava] non è né costituito 
d'ambedue né trascendente ambedue. Egli appare in forma di tutte 
le cose (sarvatmana). In che modo mai può egli essere espresso?” 

[32] «Il piano supremo, naturato di suprema conoscenza, ha co- 
me essenza la potenza ($aktigarbha), proprio in virtù di questa, che 
risiede dentro di lui (garbhantarvartinya)». Così è detto nel Trifi- 
robhairavatantra.* 

[33] Egli non è né un essere (bAdva) né un non essere, né ambe- 
due, [e], poiché trascende il dominio delle parole, è saldamente 
stabilito nel sentiero dell’ineffabile, insieme fondato sulla potenza e 
privo di potenza. 

[34] Coloro che, purificati dalla detta verace coscienza in essi sal- 
damente affermatasi, saldamente si stabiliscono nel sentiero senza 
superiore, non sono vincolati da mezzi. 

[35-38] A costoro tutto quanto quest’insieme degli esseri appare 
davanti dissolto dal fuoco di Bhairava, [cioè] della coscienza, e del- 
le varie sorte del dolore, del piacere e del dubbio in loro altro non 
resta che il supremo non differenziato conoscere in cui sono pene- 


1. Si veda su questi vari atti rituali concernenti l’immagine adorata, S$P, vol. I, pp. 
188, 198, ecc. Sthana e dsana, secondo ], sono rispettivamente sinonimi di sthdpana 
e samnidhana. La «meditazione» (samdhana) ha come oggetto il mantra. 


2. Questa stanza, dice ], è una citazione dal Bhargasikhdtantra. 
3. J cita la st. I, 29 del SamuitprakdSa di Vamanadatta. 
4. Si veda sotto, III, 2054-2084 e note. 
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trati. Per costoro non v'è mantra, non meditazione, non adorazio- 
ne, non immaginazione, non tutti quei vari erramenti (vibhrama) 
che vanno dallo stadio di «regolare» fino a quello di maestro. Ar- 
mati di spada, costoro hanno reciso la rete di tutte le varie restrizio- 
ni, e pertanto le regole da osservare dopo [l'iniziazione fino alla 
fine della vita] sono da essi messe in atto col solo scopo di favorire 
gli altri.! 

[39] La gente, tutta occupata nelle proprie faccende, non svolge normal- 
mente aitività alcuna a favore degli altri. L'attività di coloro în cui ogni 
macchia attinente all'esistenza fenomenica è distrutta, che, ricolmi di Lui, si 
sono identificati con Bhairava, è invece intesa a questo soltanto, cioè al bene 
del mondo. 

[40] La semplice vista di un tale essere fa sì che coloro la cui co- 
scienza è immacolata si identifichino con lui, grazie a un trasferi- 
mento della sua natura (t@dripyakramena). Tale la portata della gra- 
zia di cui è connaturato. l 

[41-43] Le varie azioni rituali, dal sacrificio all’iniziazione, non 
sono in senso primo nient'altro che la compiuta conoscenza 
(panijiiana) di questa realtà. «Più elevato della superficie sacrificale 
è il cranio, del cranio il panno,’ del panno la meditazione, di questa 
il meditabile, di questo la concentrazione, di questa la forma che 
nasce dallo yoga (yogajam ripam), di questa la conoscenza. Infatti 
colui che è un “gran perfetto” (mahasiddha) grazie alla conoscenza 
è un signore degli yogin (yogisvara)» così [dice] il Signore stesso nel 
Siddhayogisvarimata. 

[44-47] Se invece coloro che un tale essere desidera favorire, gra- 
zie alla sua libertà, non hanno una coscienza immacolata, è neces- 
sario allora che egli ricorra alla procedura che esporremo, la quale 
è di più specie, secondo i soggetti che egli vuol favorire, ed è basata 
sui vari mezzi, supremi, infimi, ecc., e sul loro vario combinarsi. 
Non basta. A tal fine,‘ costui, sebbene identico a Paramefsvara, do- 
vrà parimenti curare lo studio, l’ascolto delle scritture, ecc., che 
della detta identificazione con Paramesvara rappresentano il mez- 
zo. [Tali osservanze] non nuociono affatto alla sua libertà. Le crea- 


I, Si veda anche sotto, II, 43-46. Sulle discipline postiniziatiche, si veda sotto, XXVI, 
passim. 

2. J cita due passi della BhG: «Ma per l'uomo che gode del sé, che è soddisfatto del 
sé, che è contento nel sé, per lui non c’è più nulla da fare» (III, 17) e: «Non c’è nulla 
nel tre mondi, o Arjuna, che io debba fare, nessuna cosa non raggiunta che io debba 
raggiungere, eppure sono immerso nell'azione» (III, 21). 

8, SI veda sotto, VI, 244. 

4. Per favorire gli altri. Si veda sopra, II, 35-38. 
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ture la cui coscienza non è immacolata non possono essere favorite 
senza mezzi.! 

[48] Tutte queste cose [non sono parto della nostra fantasia] ma 
sono dette sia nell’Urmikaulatantra, che si basa sulla linea spirituale 
dei Perfetti (siddha),* sia nelle opere di maestri, quali Somananda,‘ 
ecc. 

[49] Dissolte che siano le nuvole del dubbio per mezzo delle parole del 
maestro, in virtù d'una purificazione (unmarjana) ottenuta attraverso 
tutta una serie di ragionamenti e grazie alla fiducia nella scrittura, [dissot- 
tesi, dico, per mezzo di queste tre cose singolarmente] o tutte insieme, toccate, 
deh, i raggi del Signore, il cui fulgore splende nel cielo del cuore, e che a gui- 
sa d'un sole distrugge la tenebra! 

[50] Questa è la fine del capitolo, che esamina la sede senza su- 
periore e il suo ottenimento di là da ogni mezzo. 


1. J] cita BhG, III, 25: «A quel modo che gli ignoranti agiscono spinti dall’attacca- 
mento, o Arjuna, così il savio agisce senza attaccamento, desideroso di fare il bene 
del mondo». 

2. Citato anche sotto, XIV, 31a. 

3. Sui siddha, si veda l'Introduzione, pp. xx sgg. 

4. J cita alcuni versi della $Dr (VII, 1015 e 5-6): «Circa Siva, che è una realtà inde- 
fettibile, che cosa possono le meditazioni e i riti? ... Conosciuta che sia stata anche 
una volta soltanto, attraverso una salda percezione, la natura di Siva, onnipervaden- 
te, grazie al ragionamento, alla scrittura o alla parola del maestro, nulla più v'è da 
compiere con strumento alcuno, né, a maggior ragione, attraverso la meditazione». 
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IMI 
IL MEZZO DIVINO 


Diremo adesso del piano senza superiore dì Mahesvara, così come esso è 
inverato dai mezzi supremi. 


I. IL RIFLETTERSI DEL TUTTO NELLA COSCIENZA 
(«VISVACITPRATIBIMBATVA») 


[1-4] Del fulgore supremo bhairavico da noi sopra esposto, cioè 
della luce senza più, l'aspetto che verrà qui prevalentemente esami- 
nato è quello della pura libertà. La luce è ciò che per sua natura a 
tutto dispensa luminosità. Il tutto non è da essa separato o, tale es- 
sendo, non sarebbe luminoso.* [La verità è] perciò [questa, che] 
Paramesvara manifesta, senza freno (anargala), tutto il vario gioco 
delle emissioni e dei riassorbimenti nell’etere del suo proprio sé. A 
quel modo che in uno specchio senza macchia si manifestano senza 
mescolarsi la terra, l’acqua, ecc., così nel Signore, naturato di pura 
coscienza (cinndtha), unico, [si manifestano senza mescolarsi] i vari 
moti del tutto (vifvavritayal) * 


I. I mezzi «divini» o f&mbhava. Si veda sopra, I, 2885. 

#, Nella st. 26 leggo col ms. Kh e con J sad vd na bhdisate per sad vavabhasate nel testo 
edito, 

S. La natura dell'immagine riflessa fu, prima di Abhinavagupta, discussa da Utpala- 
tieva nella sua IPT. Parecchi degli argomenti qui trattati sono rappresentati nel 
commento di Abhinavagupta all'opera di Utpaladeva (I, 2, 8 e II, 4, 19). Secondo 
Utpuladeva e Abhinavagupta l'immagine riflessa non è né errore né verità, ma una 
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[5-8] Nell’occhio, in uno specchio, nell’etere e nell'acqua ap- 
paiono le cose ad essi rispettivamente omogenee. Ciò che si manife- 
sta in una forma (ripa) senza macchia è infatti la forma soltanto. 
Una donna il cui amante si sia nascosto," pur sfiorando con le cop- 
pe del seno lo specchio bello dell'immagine riflessa di lui, non tro- 
va tuttavia soddisfazione. Lo specchio in questione non è infatti do- 
tato di un tatto senza macchia, ché tale esso possiede la forma sol- 
tanto. L’immacolatezza consiste, per parte sua, in un complesso 
uniforme di elementi compattissimi e omogenei. L'immacolatezza 
di una cosa, secondo il Maestro,‘ consiste nella capacità di manife- 
stare in identità con se stessa una cosa diversa [da sé] rimanendo 
ciononostante in possesso della propria luce [autonoma]. 

[9] L'immacolatezza appartiene primariamente e universalmente 
soltanto al Signore, materiato di pura coscienza, unico. Le varie al- 
tre cose [che noi chiamiamo] immacolate sono tali solo parzial- 
mente e per sua volontà. 

[10-11] Le cose possono avere due aspetti o nature, una che offre 
resistenza, naturata da m&yà, e una che non offre resistenza, essen- 
ziata di Sapienza pura. Questi due aspetti sono manifestati in tutte 
le cose dal dio stesso, il quale appare in forma di immagine e di im- 
magine riflessa. 

[12-17] A chi sostiene che i raggi oculari riflessi e tornati indietro 
dalla superficie lucida percepiscono il nostro proprio volto, io do- 
mando: se il nostro proprio volto è conosciuto per opera di quegli 
stessi raggi che sono fuoriusciti dal corpo, che bisogno c’è allora 
dello specchio? Questi raggi così rimbalzati e percettori dovrebbero 
inoltre percepire l’immagine (ripa) nel nostro proprio volto e non 
nello specchio. Se ciò che appare fosse poi il nostro proprio volto 
[nella sua realtà], tale immagine dovrebbe essere anche dotata di 
tatto, sentita come mia, e non apparire priva di tangibile, percepita 


categoria indipendente della realtà. Sull'immagine riflessa, si veda anche Gnoli, 
1990, pp. 91-93 (si veda sotto, p. 55, nota 1). 

1. Per un qualche contrattempo, come l’arrivo del maestro, ecc. 

2. Si veda BV, I, 2, 8 (vol. I, p. 160): «“Ma” dirà qui alcuno “i raggi oculari, respinti 
da una sostanza limpida, percepiscono, tornati indietro, il proprio volto. La perce- 
zione ‘il volto è nello specchio’ è un errore. In realtà questa terza categoria, da voi 
ammessa, chiamata col nome di immagine riflessa, trascendente verità ed errore, 
non esiste”. E io rispondo di no. Infatti, stando così le cose, l'immagine riflessa del 
mio volto nello specchio dovrebbe apparire dotata anche di tatto». 

3. Si veda BV, I, 2, 8 (vol. I, p. 158): «Ciò che si riflette in uno specchio non è il tat- 
to, la pesantezza, bensì la sola configurazione formale. Esso è atto a riflettere quan- 
do si vede che è immacolato, quando cioè la sua natura è perfettamente compatta, 
non offuscata da elementi eterogenei, privi di omogeneità, e non quando esso è of- 
fuscato da elementi eterogenei, quali lagrime o polvere». 


4. Utpaladeva (J). 
52 


come un conoscibile estrinseco. L'immagine riflessa nello specchio 
è dunque una realtà (vastu) costituita da una semplice configura- 
zione formale, nella quale il tatto, l'odore, il sapore, ecc. sono in 
stato di latenza. Questo stato di latenza è dovuto alla mancanza di 
percepibilità, questa alla mancanza di [adeguati] mezzi di cono- 
scenza, questa è dovuta alla mancanza di un contatto con l'oggetto, 
e questa all'assenza, nello specchio, [del tatto, ecc.]. 

[18-20] Tale la ragione per cui le proprietà della pesantezza, ecc. 
non appaiono nella cosa riflessa. Nello specchio, infatti, esse non 
sono presenti, in quanto esso è solo un mezzo per la visione della 
forma. Lo specchio è detto poi essere un sostegno (ddhàra) in 
quanto l’immagine riflessa non appare separatamente (bhedena) da 
esso. Mezzi per la percezione di detta immagine sono poi via via 
[anche] la lampada, la vista e la coscienza, sennonché (param) in 
essi, a causa della mancanza di solidità. (k4{hinya) e della perfetta 
immacolatezza, l’immagine (vibhà) non si manifesta separatamente, 
come nello specchio. 

[21-22] Tutto ciò è stato compassionevolmente mostrato anche 
dal Dio degli dèi, per accrescere il sapere degli insipienti: «[L'im- 
magine riflessa] è una realtà, essa non si produce fuori [dallo spec- 
chio], non offre resistenza, non è autonoma, non è stabile né insta- 
bile, è dovuta alle speciali proprietà di alcune cose levigate».' 

[23] Non spazio, non forma (rùpa), non momento particolare, non mi- 
sura, non congiungimento reciproco, non assenza di questo, non spessore 
(ghanatà), non irrealtà, non essenza sua propria di alcun genere. L'offu- 
scamento, così pensando, cessa sicuramente. Tale l'insegnamento dello spec- 
chio. 

[24] Dopo aver così esposto la natura dell'immagine riflessa, di- 
remo adesso dell’immagine riflessa del suono, nota col nome di eco 
(pratisruthà) . 

[25-27] L'eco non è [come vogliono alcuni] un suono nato da 
suono,* in quanto [il soggetto che parla lo] ode come veniente ver- 
so* di sé e coloro che sono lontani non lo odono affatto. Tale suono 
inoltre varia secondo che sia in contatto [con l’etere] di cavità in 
forma di vasi vuoti, ecc., ed è quindi un’immagine riflessa né più né 


1. Secondo J si tratta d'una citazione generica. 

2. Secondo i seguaci del Vaisegika, il suono è di tre specie: nato da contatto, da se- 
parazione (esemplificati rispettivamente dal tamburo e dalla fissione d'una canna) 
o da un (altro) suono. I suoni percepiti dall'orecchio sono sempre «nati da suoni», 
nel senso che ogni suono genera, nella porzione d'etere contigua a quella in cui si 
trova, un altro suono e così via (come le onde del mare, che si spingono l'una con 
l’altra, ecc.) fino a raggiungere l'etere contenuto nella cavità dell'orecchio. 

8. I suoni normali vengono invece percepiti come procedenti, allontanantisi, dal 
luogo dove si trova il soggetto che parla. 
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meno che il volto. A quel modo che [del proprio volto che appare] 
in uno specchio si pensa come al volto di qualcun altro, così pure 
[dell'eco] si pensa come a parole pronunciate da qualcun altro. 

[28-29] L'immagine riflessa si produce di regola di fronte all’im- 
magine originale. Tale la ragione per cui odono l’eco soltanto quei 
soggetti che si trovano fra [l'originale e il riflesso]. Nonostante que- 
sto, la percezione dell’immagine riflessa può tuttavia aver luogo an- 
che senza quella dell'immagine originale. L'essere amato che si tro- 
va alle proprie spalle può essere visto disegnato nello specchio. 

[30-31] Questa «frontalità» (s&mmukhya) non è altro che questo, 
l'essere, dico, [l'immagine riflessa] in identità con un tale spec- 
chio.' L'etere proprio del soggetto che parla, riflesso nell’etere di 
una qualche cavità, quale un pozzo, ecc., appare dotato di suono — 
come se vi fosse un altro soggetto parlante.? 

[32] A quel modo che chi sta dietro lo specchio non percepisce il 
volto [che vi si riflette], così chi sta dietro tale etere® non percepisce 
l’eco. 

[33-34] Il suono che si riflette è ovviamente soltanto quello pro- 
nunciato (abhivyakta). La sua manifestazione e la sua audizione si 
verificano contemporaneamente, ma [solo] in un secondo momen- 
to‘ si ha il riflesso [ossia l'eco] e la [sua] simultanea audizione. La 
percezione definita d’una mano e della sua immagine riflessa non 
si verificano infatti contemporaneamente.5 

[35-38] Dopo aver così esposto la vera natura dell'immagine ri- 
flessa torniamo all'argomento che ci siamo proposti di trattare. A 
questo proposito, il suono si riflette [come abbiamo visto] nell’ete- 
re, un contatto piacevole, sperimentato da altri, nella sede del tatto, 
beatifica;* analogamente, un contatto spiacevole, provocato, per 
esempio, dal freddo, da una lancia, da un colpo violento [sempre 
sperimentato da altri], si riflette [nel senso tattile interno]: questi, 
nella loro qualità di immagini riflesse, spargono il corpo di pallore 


1. Leggo col ms. K sassthitih per samsthiteh. 

2. J interpreta diversamente. Si tenga presente che secondo la dottrina del Nyaya 
l'etere è il veicolo del suono. 

3. «Rivolto verso l'immagine originale» (J). 

4. Ovvero nel momento dell'eco. 

5. In altre parole, questa non contemporaneità non è propria soltanto del suono e 
dell'eco, ma anche della forma e della sua immagine riflessa, poiché, ad esempio, 
non si può vedere il proprio volto e nello stesso tempo il suo riflesso. 

6. Si veda, per il concetto, BV, vol. I, pp. 159-60: «Nel corpo ci sono alcuni centri 
che costituiscono, per natura, la base della beatitudine, come i genitali, il cuore, il 
palato, ecc. La sensazione tattile d'un godimento erotico, non sperimentata in pri- 
ma persona, ma inferita, ricordata, vagheggiata, ccc., si riflette in essi e può perfino 
provocare un’emissione seminale». 
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cinereo. Tali sensazioni tattili non sono infatti quelle originali, per- 
ché non sono in grado di manifestare una serie continuata di effet- 
ti. Il medesimo accade, [mutatis mutandis), d’un profumo che, speri- 
mentato da altri, si riflette nel nostro olfatto, d’un sapore che si ri- 
flette nella saliva.' 

[39] A quel modo infatti che una forma, riflessa nei globi oculari, non è 
percepita senza l'occhio altrui, così un sapore, un contatto, un profumo, ecc. 
non sono percepiti senza un organo di senso, sebbene esistenti.? 

[40-42] Ciò che sta nella sede del tatto, ecc., la quale è interiore, non 
è invece oggetto della mente e dei sensi altrui, i quali toccano [solo] 


1. Il concetto è chiaramente espresso nel terzo capitolo del TS (pp. 10-12, trad. in 
Gnoli, 1990, pp. 91-93): «Tutte le cose che stanno davanti a noi non son altro che 
un'immagine riflessa nel cielo della conoscenza, avendo esse appunto i caratteri 
di un'immagine riflessa. I caratteri di un'immagine riflessa sono infatti questi, che 
cioè immagine riflessa è ciò che, non essendo in grado di manifestarsi separatamen- 
te, in un modo a sé stante, si manifesta solo frammischiato ad altre cose; così come 
la forma del volto in uno specchio, un succo nella saliva, un odore nell’odorato, la 
sensazione tattile dell'accoppiamento nel senso della beatitudine, ovvero quella di 
una freccia, di una lancia, eccetera, nel senso tattile interno, l'eco nell’etere. Tale 
succo non è infatti il succo originale, perocché si rivela incapace di produrre quelli 
che sono i naturali effetti di questo, ossia la guarigione di una malattia, eccetera. Si- 
milmente, neanche questo profumo e queste sensazioni tattili sono un profumo e 
una sensazione tattile originali, ché, non esistendo davanti a noi un soggetto che li 
possiede in prima persona, non esisterebbero, né possono d'altro lato dar luogo a 
una serie continuata di effetti. Ma neppure si può dire però che non esistono, per- 
ché si vede pure che il corpo si copre di pallore cinereo, che interviene un’emissio- 
ne di seme e via dicendo. Anche questo suono non è, da parte sua, il suono origina- 
le, perché colui che parla sente l'eco della sua stessa voce che, per così dire, gli ri- 
torna incontro, come se a parlare fosse un'altra persona. A quel modo dunque che 
tutte queste cose appariscono riflesse, così il tutto apparisce riflesso nella luce del 
Signore. Ché se voi mi domandate che cos'è, in questo caso, l’immagine riflettente, 
vi rispondo che essa è un bel nulla. Ma allora (voi mi direte) quest'immagine rifles- 
sa è priva di causa? Ah, ma allora quanto voi volete sapere è la causa! Ma questa, di 
ia, che cosa ha a che fare con questa vostra idea di un'immagine riflettente? 
hé la causa non sarà altro se non la potenza del Signore, chiamata altresì col no- 
me di Libertà. Oltre a ciò, sostenendo dentro di sé l’immagine riflessa di tutte le co- 
se, il Beato ha come corpo il tutto. Il tutto, infatti, costituito di coscienza, è il luogo 
di manifestazione dell’intelligenza. E, atteso che il tutto si riflette dunque dentro la 
coscienza, il Signore sorregge l'immagine riflessa del tutto. Né questo suo esser co- 
stituito dal tutto, il quale è la sua stessa natura propria, è impensato, perocché è im- 
possibile che quanto ha per sua natura l'intelligenza stessa non pensi il suo essere 
proprio. Se essa infatti fosse priva di tale pensiero, tutto sarebbe in realtà solo ottu- 
na Insenzienza. Questo pensiero non è poi convenzionale, ma, indissolubile da quel- 
lo che è la natura propria dell'intelligenza in tutta la sua purezza, è chiamato bensi 
col nome di “supremo ricetto dei suoni”. Ed esso è, insomma, il principio pensante 
che pensa in tutta la sua estensione, l'insieme delle potenze divine che si comparti 
scono Il fondamento del tutto». 
2. Il fatto che un sapore, ecc. appaiono nella saliva certe volte sì e certe volte no 
non implica che essi siano di natura diversa dall'immagine riflessa. Anche un'im- 
mugine riflessa in uno specchio richiede, per essere percepita, l’attività del senso in- 
terno, ecc. Lo stesso dicasi, mutatis mutandis, del sapore e via dicendo. Si veda su 
tutto ciò BV, I, 2, 8 (vol, I, p. 168). 
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l'esteriore. Soltanto perciò quando si viene a determinare, da parte dei no- 
stri propri sensi interni, una spinta volta a mettere în moto (prerana) il 
nostro corrispondente senso del tatto, ecc., soltanto allora, dico, l'immagine 
riflessasi in questo senso produce i suoi relativi effetti. Dalla memoria,? la 
quale è un fatto mentale, non segue tuttavia alcun effetto reale (rta),® il 
quale dipende di necessità da una presenza effettiva (vartamanatah). Il 
contatto, per esser dotato di effetti [reali], deve esistere realmente, riflettersi 
nel nostro senso tattile ed essere così percepito. 

[43] In assenza di tale realtà esterna, una sensazione tattile interiore si 
può riflettere, [ricordata], nella corrispondente [sede] e produrre i relativi ef- 
fetti, caratterizzati da una sensazione di piacere. Essa [si rifletterà, per la 
precisione], in un qualche gruppo di canali.* 

[4447] Il tutto perciò, riflettendosi nello specchio della coscien- 
za, dichiara l'immacolata onniformità del Signore. A quel modo 
poi che l’odore, la forma, il tatto, il sapore, ecc. si colorano, riflessi, 
delle proprietà del sostrato — così come il volto, ecc., in una spada -, 
non altrimenti il tutto assume, riflesso nella coscienza, tutte le sue 
proprietà, quali la luminosità, la libertà, ecc. Come poi in un cristal- 
lo totalmente puro l’immagine si riflette totalmente, così nella co- 
scienza totalmente pura il tutto appare nella sua totalità. 

[48] Questa purezza assoluta propria della coscienza consiste nel 
suo non manifestarsi in alcuna forma definita. Tale la ragione per 
cui la cosa più pura di tutte è la coscienza, non una gemma, perché 
possiede una forma. 

[49-50] Ma [dirà qui qualcuno] l’immagine riflessa è depositata 
[nello specchio] dall'immagine originale, esteriore. Ora, se anche 
questa è un’immagine riflessa, che cosa di grazia rimane dell’imma- 
gine originale? Ma [io rispondo] anche se una causa, poco importa 
quale, venisse elevata al rango di immagine originale, anche essa 
non potrebbe essere che un'immagine riflessa nella coscienza, altri- 
menti sarebbe un nulla. 

[51] In tal modo, difeso dalle armi del saldo ragionare e della 
personale esperienza, l’imperio dell’immagine riflessa e di essa sol- 
tanto si spiega e distende in ogni dove. 

[52-55] Ma - insisterà qui alcuno —- mancando l’immagine origi- 


1. Nel verso 40a leggo sthitah în luogo di sthitam. 

2. Da un contatto ricordato, indipendentemente da quello sperimentato nella 
realtà esteriore. 

3. Gli effetti sono tali e quali a quelli prodotti da un contatto sperimentato diretta- 
mente (emissione di seme, ecc.), ma, dice ]J, essendo privi di continuità, sono da 
considerare «irreali». 

4. Per esempio, negli organi sessuali, ecc. Si veda PTV, p. 51 (Gnoli, 1985, p. 34). 
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nale come può esistere l’immagine riflessa? Che fare? Questo —- io 
rispondo - è un dato di fatto. E perché allora — tu forse dirai ancora 
— non chiamare [questo tutto] col nome di immagine originale? No 
— io ti rispondo —, no, perché è sprovvisto dei caratteri propri del- 
l’immagine originale. Che cos'è infatti l'immagine originale, se non 
una cosa che non si manifesta frammischiata con altre, autono- 
ma, reale, così come il volto? L'immagine riflessa — così dicono i 
buddhisti —' consiste nel rassomigliare a una cosa diversa da sé sen- 
za divorziare dalla propria natura. Così come si verifica a proposito 
della superficie di una lama e di uno specchio, ecc. Pur essendoci la 
realtà esteriore, la coscienza è una; essa, in virtù della percezione di 
più cose diverse, prende sì un aspetto simile alla molteplicità, ma 
non diventa molteplice. 

[56] Ma - tu dirai — stando così le cose qual è allora il carattere di- 
stintivo dell'immagine riflessa? Eccolo: immagine riflessa si dice ciò 
che, manifestandosi solo frammischiato ad altre cose, non è in grado 
di manifestarsi separatamente da esse, come il volto nello specchio. 

[57] Quale ragione v’è mai per cui tutti i vari mondi, princìpi, 
ecc., i quali, frammischiati alla coscienza, non sono in grado di ma- 
nifestarsìi separatamente da essa — [che ragione v’è mai, dico], per 
cui non dovrebbero essere considerati come un'immagine riflessa 
nella coscienza? 

[58] Se poi, nonostante possieda chiaramente i caratteri d'una 
immagine riflessa, [il tutto] lo volete comunque chiamare senza ra- 
gione col nome di immagine originale, fate pure. I savi badano al 
fatto, non a una voce convenzionale. 

[59-64] Ma — eccovi ancora ripetere — un'immagine riflessa senza 
immagine originale non può sussistere. E con ciò? L'immagine origi- 
nale non si trova infatti in un rapporto di identità con l’immagine ri- 
flessa. La detta definizione, pur nell’assenza dell’[immagine origina 
le], non cessa perciò di essere valida. La vostra domanda, in realtà, 
verte unicamente sulla causa e, precisamente, sulla causa efficiente, 
non su quella materiale. Ora le cause efficienti [non hanno carattere 
di necessità ma] esistono limitatamente a certi momenti e a certi luo- 
ghi. Nulla osta quindi che nella luce che ci sta di fronte non si possa 
vedere, per qualche causa intensa, quale la memoria, ecc., l’immagine 
riflessa dell’amata. Ché, se così non fosse, come potrebbe l'amata, che 
ha stanza nella coscienza, apparire separatamente?? La coscienza non 
entra davanti a noi in uno stato di separazione [senza ragione]. Tale 


I. Sankaranandana nel suo Prajrialamkéra, ora perduto. Si veda su questo pensatore 
lu mla edizione del PV di Dharmakirti, Gnoli, 1960, pp. xxn-vi. 


$. Cloè oggettivamente. 
8. In altre parole, non si oggettiva in un'immagine distinta che ci appare davanti. 
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il motivo per cui giova ammettere l’esistenza d’uno stato intermedio 
(antara), [naturato e] nominato dalla conoscenza, dove, sia esso un 
immaginare o una visione di sogno, l’immagine riflessa appare separa- 
tamente. Non v'è ragione quindi di non ammettere che la causa 
efficiente [della riflessione del tutto] siano le potenze del Dio. 


II. IL GRADUALE SORGERE DELLE COGITAZIONI 
(«PARAMARSODAYAKRAMA») 


a) Il sorgere delle vocali 


[65-66] Il tutto si riflette così nel cielo puro della coscienza bhai- 
ravica, nel Signore, [da sé], senza intervento di alcun agente estra- 
neo. L'assoluta indipendenza del Signore circa questo suo essere 
materiato del tutto è chiamata col nome di intuizione (pratibhà) su- 
prema, di [suprema] Dea, senza superiore (anuttarà, A). 

[67] La suprema potenza del Dio trascendente la famiglia 
(akula) è la capofamiglia (kaulikî), manifestativa della famiglia, [po- 
tenza, dico, suprema], da cui il Signore è inseparato.’ 

[68-714] La forma congiunta di Siva e della Potenza è chiamata 
col nome di unione (samghatta). Essa è la potenza di beatitudine 
(ananda, A), da cui il tutto si emette, una realtà (tattua) più alta della 
suprema (pardt) e dell’infima (aparat),' chiamata col nome di Dea, 
l'essenza (sara), il cuore (Akrdaya), l'emissione suprema del Signore.5 
Nel Devyayamalatantra, e precisamente nella parte che tratta del 
grande sacrificio Damara, questa Dea è poi chiamata col nome di 
Dissolvitrice del tempo ed è situata sulla cima della Suprema;° nel 


1. Fra la suprema coscienza e la realtà oggettiva (J). 

2. Lo sviluppo graduale delle cogitazioni, identificate coi fonemi alfabetici, è stato 
descritto da Abhinavagupta anche in altre opere (si veda il PIV, pp. 165-92 e la tra- 
duzione in Gnoli, 1985, pp. 102-22). Il sorgere dei vari fonemi è stato chiaramente 
descritto da Padoux (1990, pp. 223-329, «The Phonematic Emanation»), sulla base, 
principalmente, del TÀ e del PTV. 

3. Si veda sotto, III, 143. 

4. Rispettivamente, Siva e la Potenza. 

5. Leggo prabhoh per prabhuh, che nel senso di prabhavanimitta (si veda sotto, 72a) è 
tuttavia ugualmente possibile. 

6. Sulla base di queste stanze citate sotto da ]J, XV, 254, leggo sriparimastake sthità, 
per sripara mastake tatha. Mastaka signitica «capo» e si potrebbe quindi immaginare 
che Kalakarsini è impressa sul capo di Parà come la sua suprema essenza, così co- 
me, in molti Tantra buddhisti, il Buddha supremo è raffigurato in miniatura sul ca- 
po degli altri Buddha. Il sacrificio concernente il mandala dei tridenti è chiamato 
col nome di Damara (si veda sotto, XXXI, 1000). Il termine dAmara è specificata 
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Malinivijaya, essa è chiamata col nome di Essenza delle Madri [o dei 
soggetti conoscenti, mdir] (matrsadbhava) 

[71-72a) Il cogitare che sorge in quest'unione così materiata di 
coscienza è la potenza di volontà (icché, 1), genitrice primaria delle 
potenze Aghorà.? 

[72473a] Questa potenza di volontà, se perturbata, si conver- 
te nella dominatrice (ifitrî, 1), sotto la quale nascono le dee supre- 
me Aghora, che indicano il cammino di Siva. 

[735-75a] Quell’autocogitare (svatmapratyavamarsa) solitario (eka- 
viraka) che già prima sì produsse," materiato dallo schiudersi 
(unmesa, u) del tutto, suo oggetto di conoscenza, è poi la potenza 
di conoscenza. Questa potenza è la dea Suprema-infima (paraparà), 
la quale emette di continuo l'insieme delle Madri Ghora, dedite a 
illuminare la via pura-impura. 

[75577] Quando poi la parte conoscibile, emergendo, entra in 
uno stato di perturbazione, allora, a causa del suo prevalere, si ve- 
rifica nella pura coscienza l'apparire di una minorazione (wnatà, Ù), 
la quale, una volta saldamente affermatasi, è detta essere il principio 
della varia realtà conoscibile. Tale affermazione consiste in questo, 
che il mare della coscienza assume aspetti svariati. Gli yogin conosco- 
no perciò questo stadio come il seme della realtà differenziata.‘ 


mente kashmiro, usato per lo più nel senso di «feudatario, barone, proprietario di 
terre» (si veda la nota di Stein, 1892, pp. 304-308). Nel caso attuale, applicato al sa- 
crificio, esso suggerisce apparentemente il senso di rito more nobilium, solenne, ecc., 
e fa supporre, per il Devyayamaia, un'origine kashmira. In tibetano, damara è solita 
mente tradotto con ‘dul byed, «soggiogatore, vincitore», ecc. Con qualche esitazione 
si è scelta la traduzione «Dissolvitrice del tempo» per il nome Kalasankarsini. 

1. MV, VIII, 33-34. Si veda anche sotto, XXX, 45546; XXXI, 97-100. I nomi menzio- 
nati sono tutti esornativi per descrivere la grande potenza di Siva, trascendente e 
immanente nello stesso tempo. 

2. Ancora implicite dentro di essa. 

$. Prima della «dominatrice» (}). 

4. Leggo, seguendo |, bhedasamdarbha- per bijasamdarbha. Le prime sei vocali sono 
futte corrispondere da Abhinavagupta al momento prediscorsivo della coscienza, 
quando cioè la realtà non si è ancora oggettivata, ma vibra in identità col soggetto, 
è ancora «io». «Ogni volta, infatti, che una cosa qualunque, per esempio un vaso» 
così dice Abhinavagupta nel suo commento alla Pardtrimsikà (PTV, pp. 170-71) 
«vien da noi conosciuta, non si manifesta forse, proprio allora, un conoscere auto- 
luminoso, screziato dall'oggetto conoscibile, cioè il vaso, eccetera [U]? E parimenti 
in questa stessa forma di conoscenza, così screziata, si può ben avvertire quello che 
è |l primo sottile effervescere di questo vaso, ecc.; ché una cosa può infatti provenire 
cla tutto quello che si vuole ma non dal non essere [u]. Il medesimo si può ripetere 
u proposito della dominazione, direttamente anch'essa sperimentabile; essa non è 
ultro, in effetti, che un'espressione della libertà della coscienza e consiste nello sta- 
re per sorgere di una cosa [t]. E sensibile parimenti è quello stato di libertà, tutto 
rlenno di coscienza, perfettamente pieno, consistente nel primo coagularsi di questa 
ron [1]. Libero infine uno è se, in se stesso, è tutto denso di beatitudine; la presen- 
su della beatitudine è dunque anch’essa innegabile [A). Il possessore di potenza 
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[78-81] La potenza di volontà summenzionata, la quale è dupli- 
ce, perturbata e non perturbata, prende poi possesso dell’oggetto 
voluto (isyamana) in due modi diversi, attraverso una potenza fiam- 
meggiante, la cui luce dura un istante [e poi scompare, R, R], o in 
tutta solidità, grazie [a una potenza] materiata di terra [I,, 1,3]. An- 
che nella potenza dello schiudersi [come nella potenza di volontà] 
il conoscibile è presente in abbondanza: essa tuttavia è, [di questo 
conoscibile], il luogo di spiegamento e non quello del suo primo 
nascere.' Queste quattro cogitazioni nate dalla potenza di volontà 
sono chiamate col nome di «ambrosia suprema» (paramrta). Esse, 
non essendo fonte di alcuna ulteriore perturbazione, non sono se- 
me di alcunché. 

[82-83a] La condizione di seme corrisponde alla facoltà di deter- 
minare un perturbamento e la condizione di matrice consiste nel- 
l'essere ricettacolo di un perturbamento. La coscienza ha una natu- 
ra perturbativa (ksobhaka), nel senso che essa si perturba (kAsubhyati) 
e perturba (ksobhayati). La condizione del perturbamento (ksobha) 
è proprietà intrinseca del conoscibile e la provocazione del pertur- 
bamento [da parte della coscienza] equivale all’estrinsecazione del 
conoscibile. 

[835-84a] Il perturbamento non è altro che il desiderio di emet- 
tere proprio della condizione di seme, la quale è inseparata dal tut- 
to contenuto dentro di essa. La provocazione di esso consiste nel 
far sì che questo o quel soggetto si metta a fare qualcosa che prima 
non desiderava.* 

[844-854] Il ricettacolo del perturbamento si ha quando, unitasi 
con ciò [che desiderava], la volontà raggiunge il suo fine. Tale l’o- 
pinione dei figli spirituali di Somananda.* 

[85587] Il seme è la nuda conoscibilità,* non ancora differenzia- 


Anuttara, il venerabile Bhairava, che ha, come essenza, una gustazione ineffabile, 
suprema, risplende, da parte sua, in ogni cosa, in qualità di soggetto agente [A]. 
Naturalmente, anche quando, come in questo caso, questi sei momenti, Anuttara, 
Beatitudine, Volontà, Dominazione, Schiudersi e Minorazione [= Ondazione], sono 
considerati a uno a uno —- essi possono infatti discendere nella sfera della conoscen- 
za solo se esaminati separatamente —, queste beate potenze della coscienza cadono 
[si svolgono] tutte insieme, non diverse da quello che è la coscienza in sé e per sé». 
Il vaso in esame che, nello stadio vocalico, è ancora in identità con l’io, raggiunge 
poi di mano in mano, nello stadio consonantico, la consistenza di prodotto esterio- 
re, di un «questo» opposto all’io. 

1. In altre parole, il conoscibile nasce con la icchafakti e non con la jridnasakti. 

2. Si veda sotto, III, 87. 

3. Utpaladeva, ecc. (J). L'opera da cui è tratta quest'opinione non è specificata. Le se- 
guenti stt. 85489 sono un commento delle due stt. precedenti, 83584 e 845-854. 

4. «La nuda conoscibilità», secondo ], si riferisce alla pura natura coscienziale del 
Signore, non ancora differenziatasi negli stadi della volontà, ecc. 
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ta, soggiacente alle varie forme di coscienza, quali la dominazione, 
ecc. Le vocali sono chiamate semi, perché in unione con tale semi- 
nalità. Il summenzionato desiderio di emettere proprio di tal seme 
è il movimento (udbhava) da cui comincia ad apparire il percepibi- 
le, differenziato dalla coscienza. Tale il perturbamento. La provoca- 
zione di esso consiste nel far sì che altri soggetti in stato di inazione 
(tuisnimbhita) siano spinti a divorziare dalla loro condizione di iner- 
zia, in forza della coscienza.' 

[88] Il ricettacolo del perturbamento si ha quando questo desi- 
derio di emettere, nato che sia, unendosi con un altro pensare {ca- 
ratterizzato dal «questo»], raggiunge il suo fine. Tale il senso della 
[stanza precedente].? 

[89] La causa per cui il conoscibile interiore diventa molteplice e 
differenziato? è questo [perturbamento]. Le varie immagini esterio- 
ri cominciano a svilupparsi da questo seme del tutto. 

[90] Questa esposizione della vera natura della relazione di per- 
turbato-perturbatore si deve al favore del mio maestro Mahesvara.* 

[91-92a] Ma torniamo al soggetto da trattare. I quattro fonemi di 
cui stavamo parlando’ non solo non sono semi, ma, non essendo ri- 
cettacolo di perturbamento, non sono neanche matrici. Essi, essen- 
do riposati in se stessi, sono detti essere materiati di ambrosia.° 

[925-934] Le cinque vocali da noi così esposte, traboccando l'una 
nell'altra, assumono differenti aspetti, vicendevolmente frammi- 
schiandosi.’ 

[935-94a] Il movimento supremo senza superiore [A] e la beatitu- 
dine [A], traboccando e unendosi con la volontà [1] e con lo schiu- 
dersi [u], assumono le forme più svariate. 

[945-95a] Le cogitazioni senza superiore [A] è beatitudine [A] ap- 
plicate alla potenza di volontà [1] danno luogo al cosiddetto trian- 
golo [E], bello della fragranza (@moda) dell’emissione.® 

[955964] Queste stesse potenze senza superiore e beatitudine, 
quivi ulteriormente affermatesi, danno luogo, grazie all'unione di 
due triangoli,* al fonema di sei raggi [AI]. 


1, Si veda sopra, III, 834-844, 

22. Si veda sopra, III, 846-854. 

8, Leggo alla st. 892 rcchati per icchati. 

4, Si veda sopra, 1,9. 

A. I fonemi R, 8, Le LI, 

{), Sui quattro semi ambrosi, si veda il PTV (in Gnoli, 1985, pp. 109-10). 

7. Le vocali A, 1, 1, u e0. La beatitudine A non è considerata, perché implicita in A (J). 
H. In numerose grafie indiane la vocale E è segnata con un triangolo rovesciato, 
simbolo della matrice. 

9. I due triangoli maschile e femminile, congiunti nell'unione sessuale. 
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[964-977] Queste [medesime senza superiore e beatitudine] si u- 
niscono poi con lo schiudersi [u],' e quindi, nuovamente fonden- 
dosi con esso, manifestano l’un l’altra la potenza d’azione in tutta 
la sua evidenza [AU]. 

[975984] Queste due potenze possono sì entrare anche nella for- 
ma perturbata della volontà e dello schiudersi,* già da noi esposta, 
ma non per questo assumono una forma diversa.* 

[984103a] Ma - dirà qui alcuno — come mai il Senza superiore e 
la beatitudine, prive in sé di differenziazione, assumono in sé tutte 
queste varie forme? Ascolta! Questo nostro Signore materiato di co- 
scienza — così ti rispondo — è illimitato, padrone assoluto del sorge- 
re e dissolversi di tutte le varie infinite potenze. Se infatti il Signore 
rivestisse un corpo fisso, uniforme, abbandonerebbe ipso facto la sua 
signoria, la sua condizione di coscienzialità, né più né meno che un 
vaso, ecc. Tutto ciò che è insenziente è invero caratterizzato da una 
luce limitata (paricchinna). La coscienza è diversa da ciò che è in- 
senziente, proprio perché trascende ogni misura.‘ Né più né meno 
che le onde, le potenze del Signore emergenti dall'oceano della co- 
scienza si uniscono perciò l’una all'altra in molteplici modi. 

[1034104a] Questo unirsi delle potenze l'un l’altra in molteplici 
modi, questa e non altra è detta essere la natura della potenza d’a- 
zione in tutta la sua evidenza. 

[1044108] Tale la ragione per cui questo stadio [particolare] — il 
quattordicesimo [nell'ordine delle vocali] —, in cui le potenze di vo- 
lontà, conoscenza e azione sono tutte e tre in evidenza, è stato nel 
Mdlinivijaya chiamato dal Signore col nome di «tridente». Da talu- 
ni maestri, conoscenti della realtà, questo fonema è stato chiamato 
anche col nome di «incondizionato» (rirafijana). Condizionato 
(anifyate) è infatti il soggetto possessore di potenza, mai la potenza.* 
Quando si dice che la volontà, la conoscenza e l’azione sono a una 
a una condizionate dal loro proprio voluto, ecc., ciò cui in realtà si 
allude è il soggetto possessore di potenza nella sua pienezza. Quan- 
do invece queste tre potenze risplendono in unità, allora il voluto, 
ecc. non hanno nulla da condizionare, in quanto essi si eliminano 
l’un l’altro.” Il tridente non è perciò altro che questa triade di po- 


1. Da cui o. 

2.feù. 

3. Il risultato è sempre E, AI, 0, AU. 

4. Nel senso che non può essere mai misurato, oggetto cioè di conoscenza. 

5. MV, IV, 25. 

6. Il concetto è che il soggetto si autocondiziona nei vari soggetti conoscenti limita- 
ti; la potenza, da parte sua, rimane incondizionata, il mezzo di questo condiziona- 
mento. 

7. Nel senso che il «voluto» non condiziona la conoscenza e l’azione, il conoscibile 
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tenze così fusa (/olsbhuta). Compenetrandosi in esso, lo yogin diven- 
ta in breve «incondizionato» (rirarijana). 

[109] Questi otto fonemi, cominciando dai quattro del piano del- 
l'ambrosia suprema,' diventano così chiaramente sessantaquattro, 
mescolandosi con la natura di Bràhmiî, ecc. 

{110-13a] A questo punto (atra) la potenza senza superiore [A], 
pur manifestandosi in tutta la sua evidenza, si converte in bindu, 
[AM], essendo offuscata dal conoscibile.* Quella luce indivisa (avi- 
bhaga) che risplende anche nello spiegamento della potenza d’azio- 
ne base della luna, del sole e del fuoco, questa è per noi il bindu su- 
premo. «Il bindu, risiedente all’interno della ruota del loto del cuo- 
re,» così è stato detto da Paramesvara nel Tattuaraksaàvidhana «dev'es 
sere conosciuto, attraverso uno speciale riposo (layabhedena), come 
essenziato della triade Uomo, Potenza, Siva,' egli, il salvatore imma- 
colato (vimalataraka) ». 

[113416] Questo [bindu] è una voce (sabda) materiata di suono 
(nada) che risiede in tutti i viventi. Esso si presenta in loro ripartito 
in alto e in basso,” di là dall'azione. Non basta. Esso è una luce 
completamente indipendente, in sé, dai vari aspetti di violenza e 
dolcezza, di bianco, di rosso e via dicendo. Ché, come ha detto il 
Maestro,’ v'è una certa intima realtà che non solo il sole, la luna e il 
fuoco non illuminano, ma senza la cui luce il loro fulgore non esi- 
sterebbe. Ora, questa realtà che così si illumina è la coscienza. 

[1177-19] Le varie qualità che assume la luce, quali la violenza, [la 
dolcezza], ecc., si debbono a un contatto della luce stessa con varie 
condizioni limitanti, create dall’onnipossente libertà del Signore. Il 
sole, nonostante sia insostenibile all'occhio, riflessosi in uno spec- 
chio d’acqua tranquilla letifica, tutt'al contrario, la vista. Vedi il po- 
tere d'una condizione limitante! La luce del sole e degli altri lumi- 
nari, modificata [come si è visto] dalle condizioni limitanti," dipen- 


non condiziona la volontà e l'azione e l'agibile non condiziona la volontà e la cono- 
scenza. 

I, RR, Le Ls. 

2. Ognuno di essi esprime via via le otto potenze Brahmi, ecc. (si veda sotto, VIII, 
1415440). 

8, Il termine bindu (lett. «punto», «goccia», ecc.) è fatto tradizionalmente derivare 
ttal tema vid-, «conoscere». 

4. Ovvero la triade Apara, Parapara e Parà, si veda l’Introduzione, pp. xxVI, LIV, 
IX, 

A, Il prana e l’apana, ecc. 

tì, SI veda sopra, III, 111. 

7. Kyryna nella BhG, XV, 6. 

N. Le condizioni sono create dal Signore: si veda sopra, III, 117. 
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de perciò appunto per questo dalla luce della coscienza, propria di 
Mahesvara. 

(120) La nuda luce in tutta la sua evidenza è chiamata notoria- 
mente col nome di sole. Luna è chiamata invece la luce che piove 
letizia sulle cose conoscibili.' 

[121-234] Il sole è detto essere i mezzi di conoscenza e la luna il 
conoscibile. Essi, sebbene siano due realtà a sé stanti, sono tuttavia 
inseparati l'uno dall’altro e, materiati della coppia fruitore e fruibi- 
le, si fronteggiano l’un l’altro. La realtà coscienziale, fiammeggian- 
te, [che sprizza fuori] da essi è chiamata col nome di varioraggiante 
(citrabhanu).* La vera, suprema natura del fuoco è quella stessa del 
soggetto conoscente. 

[1234-25a] Il cosiddetto soggetto conoscente non è altro che la 
stessa coscienza, che, fattasi identica, grazie alla sua libertà, al cono- 
scibile, non è di nulla indigente. Tale soggetto è poi di varie specie, 
determinate dalle varietà del conoscibile. Tale la ragione per cui il 
fuoco, alimentato dall’immagine della varietà (vaicitryabhasa) susci- 
tata dalle cose* che formano il suo combustibile — cioè a dire le par- 
ti della luna —, [tale la ragione, dico], per cui è stato chiamato dal 
Signore col nome di varioraggiante.* 

[1254-27a] Il soggetto conoscente, il percettore, è infatti quello 
stadio della coscienza [indicato dall’idea] «io sono», assolutamente 
indipendente dalla varia realtà strumentale del conoscibile, ecc., es- 
sendo [il percettore] paragonabile {per sua natura] a un conoscito- 
re delle scritture.’ Un percettore che non è per sua intima natura 
materiato di percezione non è infatti un vero conoscente. La condi- 
zione di soggetto conoscente esclude ogni dipendenza da un nudo 
conoscibile, ecc. 

[1274284] Quando si parla di condizione di percettore nel piano 
{di maya], ciò si deve soltanto a una certa disposizione favorevole 
[a diventare vero percettore]. Tale piano corrisponde, in realtà, a 
quello dei mezzi di conoscenza (manatà), il quale è manifestato dal 
[supremo] soggetto precedente. 

[1284-29a] La coscienza, anche quando sta per traboccare, mate- 


1. Lett. «che piove la parte che rappresenta l'essenza [la letizia] delle cose illumina- 
bili». La luna è la parte letifica, piacevole (J). 

2. Uno dei tanti nomi del fuoco. 

3. Il conoscibile, assimilato alla luna. 


4. In altre parole, come il soggetto è di varie specie, secondo le varietà del conosci- 
bile, così il fuoco è varioraggiante, secondo le varie qualità del combustibile. 


5. Chi conosce le scritture, spiega J, ne è conoscitore anche quando non ha il desi- 
derio di spiegarle, in quanto quelle fanno parte della sua intima natura. Il medesi- 
mo può dirsi del soggetto conoscente e del conoscibile, che fa parte del suo essere, 


6. La vocale R. 
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riata delle varie immagini di soggetto conoscente, conoscibile, ecc., 
essendo priva di successione temporale, non tramonta mai, ed è, 
come tale, piena e perfetta. 

[1295-30@] Tutte le altre azioni, quali quella di cuocere, ecc., es- 
sendo limitate dal tempo, si svolgono invece in successione. L'azio- 
ne di cuocere, per esempio, anche se manchevole del solo ultimo 
istante, non realizza la cottura. ” 

[1305-31 a] La presenza [delle varie espressioni] della luce, quali 
la luna, il sole e il fuoco, non implica così il non esserci della luce 
primaria nella sua purezza. 

[1315334] Sole viene detta di questi semi la prima forma, quella 
breve. La forma lunga, dovuta a un riposo o indugio e determinata 
da un perturbamento beatifico, è chiamata col nome di luna. La co- 
siddetta forma prolata, susseguente alla beatitudine lunare, mate- 
riata di luce, è infine, secondo gli esperti nelle scritture, di natura 
ignea. 

[1334342] Quella luce senza più che tuttavia s'illumina durante 
la permanenza di queste tre realtà, è chiamata nella scrittura col 
nome di bindu, considerata come il bindu di Siva.' 

[1344-35a] Questo bdindu è diverso dalla consonante M e ne ha, 
per dir così, solo l'impressione, così come i fonemi R, L e H deriva- 
no dai fonemi neutri e dall'emissione {assumendo quindi una natu- 
ra nuova e diversa]. 

[1355364] A quel modo che [la vocale] I, impressionata da una 
parte del suono R, si converte in un’altra vocale, così pure A, che è 
anch’essa una vocale,? si converte, grazie a una particella di M e di 
H, in due altre vocali.* 

[1364-37] La volontà di emettere propria di A, la quale si iden- 
tifica con la suprema potenza detta capofamiglia di cui s'è parlato — 
questa volontà e non altro è ciò che, mercé un perturbamento, si 
converte in emissione [AH]. 

[1375-40] «La diciasettesima kala, perciò,» così è detto nel Trisi- 
robhairavatantra nella discussione finale sulla portata della ka/4 «ha 
per natura l’ambrosia e procede dallo spiegarsi dei due punti,‘ che 


I. Si veda sopra, III, 110-16. 

2. Leggo svaropi san per asvaro pi san. 

8, Le vocali Me H rispettivamente. Si veda anche il TS, cap. III (Gnoti, 1990, pp. 94- 
05), 

4. | clue punti (bindu) sono il segno grafico dell'emissione. Le emissioni sono in 
reultà tre, quella suprema A, quella infima H e quella intermedia (suprema-infima) 
ati (O H), la quale è l'emissione propriamente detta. La kundalini è qui identificata 
con l'emissione. Questo passo dal Thifirobhairava è stato citato e discusso da Padoux, 
1190, pp. 280-82, cui rimando il lettore. 


65 


costituiscono la natura propria dell’emissione suprema-infima. 
Questa [ka/d], la quale è la luce di tutte le cose, si presenta, quando 
è trascendente l'emissione, in forma di kundalinipotenza ($aktikun- 
dalikà), quindi in forma di kundalinisoffio vitale e, all'estremità 
(prantadese) dell'emissione, in forma di kundalini suprema.' Questa 
kala viene variamente chiamata col nome di “etere di Siva”, “luogo 
del sé”, “luogo del brahman"». 

[141] I vari moti di creazione e riassorbimento altro non sono 
che l'emissione del Signore. Il piano proprio dell'emissione è un 
lancio (ksepa) di sé, da sé, in sé. 

[142] L'emissione, così? emessasi e conseguentemente rassodata- 
si, viene tecnicamente chiamata con i nomi di hamsa,' soffio vitale, 
consonante (vyarijana, sparsa). 

[143] La realtà suprema, senza superiore, è chiamata col nome 
di «trascendente la famiglia». La cosiddetta emissione non è altro 
che la potenza «capofamiglia» (kaulikî) del Signore.* 

[144] L'essere essa in stato di emissione non è altro che il suo sta- 
re per traboccare, il quale, inveratosi via via attraverso il sorgere 
della beatitudine [A, ecc.], arriva fino alla potenza d'azione, svilup- 
patasi in tutta la sua evidenza [AU]. 

[145] Tutto ciò non è che l'estensione dell’emissione,* la cui natu- 
ra consiste appunto nell’abbracciare tutte queste cose. Tale anche il 
mare, la cui natura consiste appunto nell’infinita sequela delle onde. 

{146-480] Questa emissione, materiata del fonema H in forma an- 
cora immanifesta (avyakta), è chiamata perciò nel Kulagahvaratan- 
tra col nome di «realtà desiderio» (kimatattva). «Nella gola dell'a- 
mata c’è un fonema (aksara) immanifesto, materiato di risonanza 
(dhvaniripa), indipendente dalla volontà (aniccha), astratto da con- 
templazione e concentrazione: chi su di esso raccolga il pensiero 
(cittam samadhaya) sottomette a sé l'universo intero». 


1. La Aurdalini si presenta dunque in tre forme, prima quiescente, non ancora sro- 
tolatasi, in basso, nella regione del perineo, quindi srotolatasi e drizzatasi, in movi- 
mento attraverso le varie ruote, e alla fine di nuovo quiescente in alto, nello dudda- 
$înta. Si veda su questo triplice processo quanto dice la Silburn, 1997, pp. 44 sgg. 

2. Si veda la stanza precedente. 

3. Cioè trasformatasi nella consonante H. 

4. Il hamsa, l’oca selvatica, è per gli indiani l'uccello per eccellenza, simbolo già nei 
Veda dell'entità suprema. Le due sillabe HAM e sA, risolvibili, per tradizione, nei 
due pronomi aham sa, «io [sono] questo», simboleggiano in molti testi l'espirazione 
e l'inspirazione, quindi l’emanazione e il riassorbimento. La parola e la sua simbo- 
logia sono discusse da Padoux, 1990, pp. 139-42, cui rimando il lettore. 

5. Si veda sopra, III, 67; e sotto, V, 67. 

6. In altre parole, non è causato dall'emissione, ma è il suo corpo stesso. 

‘7. Questo suono (dice J) è specialmente evidente nella gola dell’amata, quando ex 
sa, immersa nel godimento d’amore, perde cognizione e memoria d'ogni altra co- 
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b) Il sorgere delle consonanti 

[1485-449a] Perciò, nella misura in cui l'emissione si presenta in 
tutta la sua evidenza come hamsa [H],' ecco che le varie vocali si 
estrinsecano nelle varie consonanti, da K a s. 

[1494504] Dal Senza superiore [A] nasce la classe delle gutturali, 
che comprende cinque fonemi. In ognuna delle cinque vocali sono 
infatti presenti tutte e cinque le potenze. 

[1504-52] Dalla potenza di volontà [1] riposata in se stessa, di 
un'unica natura, nasce la classe delle palatali, che, [come la prece- 
dente], consiste di cinque potenze [fonemi] e si fa via via sempre 
più evidente. Dalla volontà offuscata dal conoscibile, la quale è du- 
plice, nascono, in rapporto con la celerità e l’immobilità,* le due 
classi delle linguali e delle dentali. Dallo schiudersi [u] nasce la 
classe delle labiali, con la quale il tutto si esaurisce. 

[153] Il conoscibile comprende non più di venticinque principi‘ 
- ché tanto è il conoscibile nella sua evidenza —, e tante quindi sono 
anche le consonanti. 


c) Il sorgere delle semivocali 


[154-56] La potenza di volontà, che, come si è visto, è duplice, 
perturbata e non perturbata, si converte, tesa verso una potenza 
eterogenea, nel fonema y. La volontà può tuttavia tendere verso 
una potenza eterogenea’ anche quando è offuscata dal conoscibile, 
da lei assunto in modo istantaneo o durevole: e in tal caso si con- 
verte nei fonemi R e L. Analogamente, la potenza dello schiudersi, 
la quale è duplice, si converte, diretta verso una potenza eteroge- 
nea, nel fonema v, da cui piove l'essenza dell'emissione.” 


na, Esso, tuttavia, è sempre presente e si identifica quindi col «suono inarticolato» 

(an4hatafabda). Su questo passo, si veda Padoux, 1990, p. 283. 

|. Sì veda sopra, III, 142. 

2. Leggo Asipracarayogatah per ksipracarayogatah. 

8. Si ricordi che a causa del voluto, ecc., la volontà si trasforma in R, 8, L e 1,9 (si ve- 

da sopra, III, 78-81, e Padoux, 1990, pp. 254-62). Nel PTV (Gnoli, 1985, p. 116) si 

legge: «La classe x non è altro che lo stato di condensazione di A, in quanto che è 

gutturale; c, di 1, in quanto che è palatale; P, di u, in quanto che è labiale; T, di è, in 
unto che è linguale; T, di 1,, in quanto che è dentale; v e $ sono compresi nella 

rlusse c; R e s sono compresi nella classe T; L e s sono compresi nella classe T; v è 

compreso nelle due classi T e P». 

4. La terra, ecc., fino all'anima. 

A. Quando precede il fonema A, ecc. 

ti. SI veda sopra, III, 79. 

9, L'acqua, Le altre semivocali v, R, L sono rispettivamente i semi dell'aria, del fuo- 

co e della terra. 
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[157] La volontà, in effetto, diretta verso il Senza superiore [A] e 
la beatitudine [A], viene chiamata, in quanto condizionata dalla ve- 
locità, vento; in ragione della luce, fuoco; in ragione delia fissità, 
terra. 

[158] La ragione per cui questi quattro fonemi sono chiamati se- 
miconsonanti (antalstha)' sta in questo, che essi risiedono nell’in- 
terno della volontà, ecc. e hanno stanza nella sua estremità.* 

[159] La combinazione di potenze omogenee, quali la volontà, 
ecc., poco importa se già perturbate o no, è, secondo quanto si di- 
ce, materiata di perturbamento.* 

[160-624] [Nel caso della combinazione] del Senza superiore [A] 
con potenze omogenee [A, 4A], le possibilità sono invece due.‘ Là in- 
fatti dove il primo o secondo Senza superiore [A] è atto a generare 
la beatitudine [A], il risultato della sua unione con l’altro Senza su- 
periore è chiaramente essenziato di perturbamento.’ Là invece do- 
ve neppure il secondo Senza superiore è in grado di generare [la 
beatitudine, la loro unione dà, come frutto], il Senza superiore sol- 
tanto, senza perturbamento. 


d) /l sorgere delle sibilanti* 


[1625-65] La volontà si presenta in tre modi diversi secondo che 
sia priva di oggetto oppure colorata dal voluto, il quale, in ragione 
della celerità e della fissità, [è di due specie]. Questo voluto [che, 
come si ricava da quanto è stato detto], si presenta, nella volontà, in 
tre modi diversi, non dischiuso, dischiudentesi e dischiuso, senza 
per questo divorziare dalla sua natura, estrinsecatosi in forza del 
suo proprio calore’ - cioè a dire dell’autonoma spinta della sua li- 
bertà —, si converte rapidamente nelle tre sibilanti $, s, s.* 


1. Lett «interiori». Il significato di antahstha è in realtà «intermedio» (fra le vocali e 
le consonanti). Si veda Allen, 1953, p. 29. 

2. Il termine antahstha è qui fatto derivare non più da antar, «interiormente», ma 
da anta, «fine», estremità. Esse in tal senso rappresentano una specie di appendice 
della volontà. Si veda anche Torella, 1979b, p. 75 e nota 20. 

3. La vocale 1 (non perturbata) o I (perturbata) combinandosi insieme danno sem- 
pre la vocale I (perturbata). 

4. Secondo la grammatica di Panini (VI, I, 94-97) non sempre A + A (0 4) dà A, ma 
talvolta l’A, risultato di quest'unione, rimane breve (così, p. es., in simantah, da sima 
+ antah; in pacanti, da paca + anti, ecc.). 

5. È dunque A. 

6. Lett. «calde», «fumanti» (iîsman). Lettera «calda», oltre le tre sibilanti, è anche 
H, su cui si veda sotto, III, 179. Sul termine #sman, si veda Allen, 1953, pp. 26-27. 

7. Si veda la nota precedente. 

8. Il fonema $ è palatale, s è linguale e s è dentale. 
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[1655662] Tale la ragione per cui in questo fonema s risplende 
chiaramente il tutto.’ Dagli yogin esso è chiamato col nome di «am- 
brosia», di «sede suprema». 

[1664-67] Quest'ambrosia suprema risplende nei gemiti amorosi 
(sithara) al principio, alla fine e alla cessazione del perturbamento, 
nel piacere (sukha), nell'essere (sadbhava), nel compenetrarsi (sa- 
mavesa), nel perfetto raccoglimento (samddhi). I savi dicono di essa 
che è il brahman supremo, indiviso.? 

[168-69] Nel Kulagahvaratantra (il cui nome ben conviene al fat- 
to, all'unità indissolubile, dico, di Siva e della Potenza)? il Signore 
stesso ha detto così: «Per amor tuo, ho esposto la “realtà veleno”,* il 
“privo di vocali”, com’è anche chiamato, che ricorda, nell'aspetto, 
la cavità del becco del corvo,* indipendente da contemplazione e 
concentrazione». 

{170-72a] La «realtà desiderio» (kGma)° nella sua pienezza viene 
sperimentata nell’unione sessuale, e così pure la realtà ambrosia 
del «veleno», una volta che l’anima minimale si è liberata dalla sua 
condizione di offuscamento. Il «veleno» (visa), che è una potenza 
pervasiva, offusca infatti la luce [innata] dell’anima,’ la quale perde 
la sua pervasività. Di esso [seme del cuore] c’è poi un’altra realtà, 
lo splendente nirasijana, cosiddetto perché da esso (tasmàt) si mani- 
festa [poi] la realtà sarijana, cioè il tutto, naturato di potenza d’azio- 
ne." 


1. Il fonema s è il primo del mantra di Parà o «seme del cuore», su cui si veda XXX, 
27-28a e l’Introduzione, p. LXXI. 

2. Si veda anche sotto, IV, 1865-89. 

9. Secondo una stanza del Kulagahvaratantra stesso, citata da J, kulz significa poten- 
za e gahvara Siva. 

4. Si veda VBh, 68. Nel PH (p. 43) visa (fatto derivare da vi nel senso di wydf, 
«pervadere»; si veda anche la Sekoddesafikà alla st. 120, in Gnoli-Orofino, 1994, p. 
938) è messo in relazione con l’espansione ed effusione (vikésa, prasara), e agni con 
la contrazione (samkoca). 

5. Si veda sotto, XXXII, 478, e il commento di ]. 

6. La «realtà desiderio» è l'emissione, H. Si veda sopra, III, 143. 
7. L'innata, illimitata capacità di conoscenza e di azione propria dell'anima è offu- 
scata da mdyà, la potenza offuscatrice di Paramesvara. Il «veleno», onnipervasivo co- 
me méyà, ha quindi due aspetti: con l’uno offusca e con l’altro illumina. La parola 
visa è fatta tradizionalmente derivare da viy, usato nel senso di «pervadere». Il me- 
desimo dicasi per visuvat, si veda sotto, VI, 2065-2074. Sul valore simbolico del ter- 
mine visa, si veda Silburn, 1961, pp. 46-47, 109-11. 

8. La stanza è difficile e ho seguito nella traduzione l'interpretazione di ]. Se non 
erro, per «naturato di potenza d'azione» bisogna intendere «generato dalla poten- 
za d'azione», la quale, in quanto incondizionata (si veda sopra, p. 62, nota 5), si 
idlentifica col piano incondizionato. Nel fonema s (chiamato da J col nome di amr- 
tabija) sono ravvisabili tre aspetti o realtà, kEmatativa, visatattua e niratijanatattva, 
messi in relazione con le potenze di volontà, conoscenza e azione rispettivamente. 
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[1725-73a] Il «desiderio» è la volontà, il «veleno» è la conoscen- 
za, la divina potenza di azione è l’incondizionata realtà. Chi si com- 
penetra in questa triade diventa Siva, Bhairava stesso. 

[1735-74] I nostri maestri hanno detto che bisogna di continuo 
sforzarsi di entrare saldamente in questa [realtà].' Non c’è spirito 
maligno, né veleno, né demone (graha) [che possa più offendere] 
chi è entrato nella realtà «veleno», ma ciò che in lui risplende, per 
virtù di concentrazione (bhdvanayà), è solo l’idea «Io». 

[1775-78] Ma - dirà qui alcuno - tu hai detto [in più luoghi]? che 
dai cosiddetti fonemi sterili nascono [altri fonemi]; com'è dunque 
che sono sterili? No, io rispondo, [questi fonemi] non nascono af- 
fatto da quelli sterili. L'elemento generatore, infatti, è qui costituito 
soltanto dall’anzidetta volontà, la quale risiede dentro di essi. Que- 
sta, [colorata dai precedenti fonemi], genera i suoi speciali prodot- 
ti, contenuti dentro di sé. Dal voluto,‘ presente nella volontà come 
causa di colorazione, non procede alcunché, se non forse una certa 
impurità che rappresenta il suo stesso corpo.’ I cosiddetti fonemi 
sterili sono considerati come un composto (samudéya) costituito 
dalla volontà in unione con la colorazione del conoscibile — in 
quanto non sono capaci di perturbare né sono ricettacolo di per- 
turbamento.5 

[179] Questi quattro fonemi sono chiamati da Bhairava, l’imma- 
colato, col nome di «caldi» (@sman),’ in quanto manifestati per vir- 
tù del suo intimo calore. 


e) Il cinquantesimo fonema ks 


[180-814] Tutti i vari fonemi da K a H sono chiamati dai savi col 
nome di ricettacolo di perturbamento. In virtù dell’unione d’una 
matrice con un’altra matrice sì ottiene un altro perturbamento. Il 
cinquantesimo fonema Ks è stato immaginato appunto per esem- 
plificare questo fenomeno. 


1. Nella realtà «veleno», che rappresenta il fonema S. 

2. Si veda sopra, III, 15152 155; 162, ecc. 

3. Si veda la nota precedente. 

4. Ovvero dal fonema R. 

5. Il composto tadvapus è interpretato da ] come icchéyd vapus (vol. II, p. 175). 

6. Cioè: poiché non sono né semi né matrici. Si veda sopra, III, 78-81. 

7. Si veda sopra, III, 162-654. I quattro fonemi in questione sono le tre sibilanti e 
l'aspirata H, cui si è accennato sopra, III, 142. 
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f) Osservazioni e precisazioni vanie circa î fonemi 


[1815830] Queste due tetradi' che si aggiungono ai precedenti 
venticinque fonemi [da Kk a M] sono rispettivamente connesse con 
la differenziazione e con la non differenziazione. Nella prima, pre- 
cisamente, sì esprime un differenziarsi della coscienza, e nella se- 
conda un ritorno della differenziazione nella non differenziazione. 

[1835-84a] Tutto quest’insieme di fonemi, prima del suo divenire 
manifesto, è materiato così da vocali. Tale la ragione per cui essi so- 
no chiamati consonanti (vyarijana), ché essi sono in verità animati 
dalle vocali.* 

[1844864] Le vocali più importanti in tutta questa sequela di fo- 
nemi sono qui sei solamente. Queste vocali principali sono le cosid- 
dette sei dee, identiche, a loro volta, ai raggi del sole. Ma visto che 
dentro i raggi solari risiedono le parti della luna, ecco che le tre 
[vocali] lunghe hanno chiaramente una natura lunare. 

[186488] La luna non è cosa diversa [dal sole], il fruibile non è 
altra cosa dal fruitore, [ma in realtà v'è una cosa] soltanto, il fruito- 
re, che si presenta in due modi, come fruitore e come fruibile. Pren- 
diamo, per esempio, un vaso. La conoscibilità' non è sua proprietà, 
bensì proprietà del soggetto conoscente. La fruibilità del vaso non è 
dunque altro che il suo immergersi nel soggetto conoscente. 

[188589] Il Senza superiore, convertitosi in coppia (samghat- 
faripatam praptam) in virtù dei suoi due aspetti di cogitato e di cogi- 
tante, diventa [così] fruibile.» Il medesimo dicasi della volontà e via 
dicendo. 

[1895904] Quando la volontà, ecc. diventano realtà fruibile ri- 
spetto al Senza superiore e alla beatitudine, allora si ha la nascita 
dei dittonghi, che si dice essere naturata del soggetto fruitore.° 

{1905491 ] Il fruitore è in senso assoluto soltanto il Dio, materia- 
to di Senza superiore [A] e di beatitudine [A]. La volontà, ecc. sono 
fruibili soltanto, e perciò appunto hanno la condizione di potenza.’ 


1. La tetrade delle semivocali e quella delle sibilanti. 

2. Lett. «manifestazioni». 

S. Le consonanti, impronunciabili senza le vocali, sono come tali manifestate da 
queste ultime. 

4. ] commenta il termine bhogyatva («fruibilità») con jrieyatva («conoscibilità»). 

A. Vale a dire: diventa A. 

tì, Nei dittonghi predomina la natura del soggetto fruitore (A, A). Le vocali 1 € U so- 
no in essi in posizione subordinata, Nel caso contrario si ha la nascita non dei dit- 
tonghi, ma delle semiconsonanti. 

9. ] cita il seguente verso del Mdrigalasdstra: «Le sue potenze sono il mondo intero; 
colui che le possiede è il Signore». 
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[1914924] Se il fruibile riposa nel fruitore,' ciò che esiste real- 
mente è allora, in tutta evidenza, il fruitore soltanto. Delle sei, l’es- 
senza è dunque la triade costituita dall’intelligenza [A], dalla vo- 
lontà [1] e dallo schiudersi {u]. 

[1924944] Questa triade, come dicono alcuni, è il supremo ful- 
gore di Bhairava, la potenza di Paramesvara in tutta la sua pienezza. 
Visto che il tutto è da essa abbracciato, è dunque sufficiente venera- 
re essa soltanto perché questa venerazione si riversi su chi è privo di 
ogni limitazione, sul possessore di tutte le potenze. 

[1944-95a] L'estensione della sua maestà, neppure ciò può esser 
di Lui definito. Chi può limitare [e fissare] il numero delle Sue po- 
tenze, di Lui, dico, le cui potenze sono illimitate? 

[1954960] Il Dio senza superiore {tale dunque la verità], grazie 
all'unione con la potenza d'emissione, dovuta alla sua libertà senza 
superiore, si converte nel tutto. 

[196497] Mahesvara, così, pur nella pienezza delle sue potenze, 
costituite dalle [dette] cinquanta cogitazioni, resta unico, essenzia- 
to di pensare. Tutte le altre potenze sono comprese nelle preceden- 
ti. La stessa Dea costituita dagli ottantuno pada sarà da noi ridotta 
ai cinquanta detti fonemi. 

[198-200a] Dove [il tutto] sia materiato d'una sola cogitazione, si 
ha Bhairava, l'insieme dei suoni (fabdarasi), e dove sia adombrato 
dal pensabile (4mr$ya), si ha la potenza, la Matrka.' Questa potenza, 
grazie a un'unione con l'insieme dei suoni, si converte poi nella 
Malini, nella quale le matrici sono mescolate [con i semi].® Dove 
poi il cogitare sia, come prima,° ripartito in nove, [la Dea] è natura- 
ta delle nove classi a una a una.’ Quando infine s’afferma un pensa- 
re [che tocca i fonemi] singolarmente, la Dea è costituita da cin- 
quanta [potenze]. 


1. Né esiste indipendentemente da lui. 

2. Le potenze di Paramesvara sono, come abbiamo visto, illimitate. Esse sono costi- 
tuite dal congiungersi e separarsi dei fonemi alfabetici, che formano le varie parole. 
3. Sulla divisione in ottantuno pada, si veda sotto, VI, 225% sgg. 

4. La Matrka è l'ordine alfabetico normale. Si veda sotto, XV, 1165-20. 

5. Sulla Malini, si veda sotto, XV, 121-45. 

6. Durante la precedente esposizione dello sviluppo alfabetico. 

‘7. Le classi sono: 1) vocali, 2) gutturali, 3) palatali, 4) linguali, 5) dentali, 6) labiali, 
7) semivocali, 8) spiranti e 9) il fonema xs. Le classi 2, 3, 4, 5 e 6 comprendono an- 
che le nasali omorganiche. 
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III. LA NON SEPARAZIONE 
DELLE DETTE COGITAZIONI DAI «MANTRA», ECC. 
(«MANTRADYABHINNARUPATVA») 


a) Generalità 


[2005-2014] Siva, che, pervaso così di suono (néda), è perciò ma- 
teriato di pensiero," [Siva], il quale si manifesta come padre e ma- 
dre allo stesso tempo, è il creatore del tutto. 

[2015202] Quest'emissione essenziata dalla potenza ($@kta) ri- 
prende poi, in forma di bindu di Siva (fivabindutaya), carica del- 
l'infinito tutto in essa raccolto, [riprende, dico], la natura del Senza 
superiore. 

[2024-204a] Il cogitare [da noi] applicato al sé del Signore, il 
quale ha, per intima essenza, il tutto illimitato, non è, [secondo i 
Maestri], caratterizzato dalla presenza della dualità. Questo cogita- 
re applicato alla natura del Signore, essenziato dalla non dualità di 
Siva e della Potenza, cioè del Senza superiore e dell’emissione, è, 
perché pieno di tutte le cose, chiamato col nome di Io.* 

[2045-2205] Quest’effondersi naturato di potenza, che trae inizio 
dal Senza superiore [A] e ha come fine il fonema H, e che, come ta- 
le, comprende dentro di sé l’intero tutto,’ si risolve infine nei Senza 
superiore. 

[2054-2082] Il tutto riposa perciò nell'interno della potenza, que- 
sta nel piano senza superiore, e questo nell'interno della potenza.‘ 
Tale il vero senso dell’incapsulazione (sampufikrti) menzionata dal 
Signore nella Paratrîfikà, dove si parla appunto di un’incapsulazio- 
ne della potenza.’ Il tutto risplende infatti nella coscienza e quivi, 


1. Si veda VP, I, 124-25 e commento. Si veda anche sopra, l’Introduzione, pp. XLV-xIV11. 
2. Nella st. 204a leggo e traduco 'dvaya- per dvaya-, come legge e spiega J. La mia in- 
terpretazione trova conferma nella BV, vol. II, p. 309, secondo cui l'idea Io è dupli- 
ce, pura o impura. Quella pura, priva di dualità, di controparte, è applicata al vero 
vé, a Siva, mentre quella impura ha come oggetto il soggetto conoscente nel corpo, 
nella psiche, ecc. 

8. I fonemi (e in certi casi, anche le radici e i nomi), in base a una famosa regola 
grammaticale, il pratyàhéra o «comprensione», possono, per brevità, non essere cita- 
tl partitamente, ma «compresi» menzionando il primo e l’ultimo di essi. La regola 
del pratyahdra è qui applicata da Abhinavagupta alla parola AHAM, «io», i cui due fo- 
nemi a e H sono dunque inclusivi di tutti gli altri 48. 

4. Si veda sopra, II, 32. 

A. Le stanze della PT cui Abhinavagupta si riferisce sono le stt. 29-32a, dove si de- 
scrive il rito d'adorazione o sacrificio vero e proprio: [29] «Per mezzo dei fiori be- 
nedetti coi quattro stati conviene foggiar mentalmente il seggio. Ivi l’eroe deve sa- 
criticare all'emissione, e da capo al seggio. [30-31a] Racchiusa così l'emissione, de- 
ve pol eseguire il sacrificio, e cioè sacrificare alla Dea, alla grande, pienissima com'è 
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[nello stesso tutto], la coscienza. Questi tre termini, accoppiandosi 
e fondendosi, formano l’unica, suprema natura di Bhairava, essen- 
ziata dall’Io. 

[2085-10] Questa potenza d'emissione propria del Signore è pre- 
sente e operante in tutte le cose (sarvatra) nel modo che segue. Es- 
sa e non altro è la fonte di tutte le varie sensazioni di piacere, esteti- 
che e ordinarie. La vibrazione (spandamanatà), infatti, che, cessato 
lo stato di indifferenza (ma@dhyasthya), si avverte nel cuore all’udire 
un canto melodioso o al sentire un profumo di sandalo, ecc., non è 
altro che un’espressione della potenza di beatitudine. Gli uomini 
sono sensibili (sakrdaya) grazie ad essa." 

[211-14] [L'emissione è poi di tre specie]. La prima di esse, quel- 
la «minimale» (4nava), tecnicamente chiamata col nome di «riposo 
nella mente [limitata]» (cittavifrànti), consiste nell’emissione di tut- 
te le nostre azioni nel fuoco [che brucia] la vacuità.? La susseguente 


di tutte le cose, fregiata di tutte le membra, benedetta col mantra ventisette volte. 
[31432] Quivi giova ben venerarla con fiori odorosi, giusta il proprio potere, ado- 
rarla con somma devozione e offrire il proprio sé». 

I seggio o trono è, letteralmente, la base o piedistallo su cui poggia la divinità e, 
simbolicamente, è il tutto, immaginato come supporto, sostegno (ddhara) della divi- 
nità adorata, da esso sostenuta (ddheya). Ma cos'è il tutto? Il tutto è qui costituito 
dai primi due fonemi del mantra del cuore, sAUH, che abbracciano tutti i trentasei 
principi; e la divinità adorata — la coscienza, la potenza di emissione (stsfî), la stessa 
libertà e creatività divina che si esprime attraverso i vari suoni dell'alfabeto — è H, il 
terzo fonema del mantra. Il sacrificio, in questo senso, è costituito dalla contempla- 
zione e adorazione ivi (tafra), nel sostegno o seggio, cioè nel tutto (Au), della co- 
scienza o emissione AH, e, inversamente, dalla contemplazione e adorazione del so- 
stegno (il tutto, au), nella coscienza o emissione AH. La coscienza, che prima era il 
sostenuto, o adheya, si converte in tal modo in sostegno, o Gdhéra. Il «racchiudimen- 
to» o l’«incapsulazione», sampufikerara, della coscienza consiste nel fatto che in tal 
maniera — visto cioè che la coscienza da sostenuto è così divenuta sostegno — essa è 
racchiusa, coperta, in tutti i suoi vari aspetti, dal tutto, ora da lei sostenuto, allo stes- 
so modo che il tutto nei suoi vari elementi (principi, ecc.), ciascuno per sé e tutti 
insieme, era prima racchiuso e coperto da essa. Questa meditazione, osserva Abhi- 
navagupta, non ha altro fine che quello di rafforzare l’idea che il nostro io, la co- 
scienza, risiede nel tutto, è sostanziata dal tutto e, nel medesimo tempo, che il tutto 
posa sulla coscienza, è materiato da essa (MVV, I, 908 sgg.). Lo stesso concetto, egli 
osserva, è espresso, con altre parole, nella BhG (VI, 31), dove si dice: «Chi vede me 
in tutte le cose e tutto vede in me, io non sono perduto per lui, egli non è perduto 
per me». L’officiante, dopo questa meditazione, deve sacrificare alla Dea. Questa, 
secondo Abhinavagupta, è l'emissione stessa — la sedicesima vocale - che, conside- 
rata nei suoi due aspetti, trascendente e immanente, si converte in una specie di di- 
ciassettesima vocalità, identificata col Senza superiore. Sul «racchiudimento», si ve- 
da, oltre alla PTLV e al MVV già citati, anche il PTV, p. 262, e il TS, p. 200. 

1. Si veda su tutto ciò PTV, pp. 45-51. Il termine salrdaya, alla lettera «dotato di 
cuore», designa le persone esteticamente o religiosamente sensibili: si veda su di es 
80 Gnoli, 1968, pp. xLIn-Iv. 

2. Diversamente da ], intendo visyjja come un gerundivo che regge sakalam, ecc. Il 
fuoco della vacuità, secondo |, è il fuoco dissolutore della vacuità e quindi l'insorge- 
re della vita ordinaria, del samsdra. 
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emissione potenziata ($2kta), chiamata col nome di «risveglio della 
mente [limitata]» (cittasambotiha), consiste in questo, che le cose vi- 
ste, udite, ecc. tendono a immergersi nella coscienza di sé (svasam- 
vid). In virtù quindi dell’unirsi di queste cose così tendenti [verso la 
coscienza], del loro saldo affermarsi nel cuore e di una penetrazio- 
ne (dvesa) in tutta pienezza (pirnatayà) in Siva, dovuta al dissolvi- 
mento della mente limitata, in virtù, dico, del dissolversi di ogni 
possibile (sambhavya) limitatezza dovuta a qualche tensione futura, 
presente ancora nei casi precedenti,' si ha l'emissione suprema, «di- 
vina» (fambhava), chiamata col nome di «dissolvimento della mente 
[limitata]» (cittapralaya). 

[215-19] Queste tre emissioni sono descritte [in modo non dissi- 
mile anche] nel 7attvaraksavidhana:? «Nel mezzo del ricettacolo del 
loto del cuore si verifica l’unione (samghatta) [della mente e del 
pensabile]. [Quest'unione], caratterizzata da un riposo nella mente 
[limitata], è chiamata col nome di “ultima emissione”. La seconda 
emissione è caratterizzata dal risveglio della mente [limitata]. In es- 
sa appare, unificato, tutto l’universo, con gli esseri mobili e immo- 
bili. [Di tale emissione vi sono poi due specie, nel senso che] quan- 
do è sia pure parzialmente limitata dalla differenziazione percetto- 
re-percepibile, è chiamata col nome di “organata” (sakala), e quan- 
do è unita a Siva, “disorganata” (niskala). La terza emissione, carat- 
terizzata dal dissolversi della mente [limitata], è essenziata da una 
percezione pienissima (sampilrnagrahana) dovuta all'interruzione 
(vicchitti) della coppia percepibile-percettore, ed è naturata di 
unificazione (ekibhava), sottile, materiata di conoscere (vijriana), ri- 
posata nel sé (Gimanirurta)». 

[220-25] Questo stesso argomento è stato descritto anche nel 
Siddhayogisvarîimata: «Il seme [di tutto] è qui la kundalini, il princi 
pio vitale delle cose, materiata di coscienza. Da essa nasce la triade 
dello stabile (dAruva),* della volontà e dello schiudersi, e da questa 
[triade] poi gli altri fonemi. Dal fonema A nasce A, e così via, muta- 
tis mutandis, per gli altri fonemi. L'ultima vocale è l'emissione, da 
cui nascono tutte le consonanti, da K a s. Il indu, di cui esistono 
cinque aspetti — fuori, dentro, nel cuore, nel suono (nada), nel pia- 
no supremo —,' e che pervade il corpo dal cuore al capo, non è al- 


|. Nell'emissione «potenziata», ecc. 

#. SI veda anche sotto, XXIX, 141. 

8. Il Senza superiore, A. 

4. Le stanze del SYM sono citate da ]: «[Un bindu] è esteriore, il secondo interiore, 
Il terzo è essenziato del cuore, il quarto del nada e il quinto è essenziato del supre- 
ino. Il dindu, in questo senso, è quintuplice, presente nel cuore, nella gola, nella 
Que all'estremità del naso e nello dvédasinta e, perciò appunto, onniperva- 
lente». 
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tro che una espressione di quest’emissione. Gli stessi mantra, se pri- 
vi del primo e dell’ultimo fonema,' sono [privi di ogni effetto, così] 
come le nuvole d’autunno. Questa conoscenza del primo e dell’ul- 
timo fonema è la principale caratteristica del maestro. Colui che 
l'intende è degno d'adorazione al pari di me, è Bhairava stesso, es- 
senziato di divinità. [Il maestro], vedendo quindi che ogni verso, 
stanza, ecc., è unito al primo e all’ultimo fonema, li vede tutti come 
mantra». 

[226-31]* La potenza di emissione è, come si è visto, la causa del 
tutto. Questa concezione è stata diffusamente dichiarata da Para- 
mesvara anche nell’Aitareyopanisad. Il seme rosseggiante è il fuoco, 
la sua energia ha come corpo il sole e la luna. Il brahman supremo, 
A, sorge dalla loro unione. La forza suprema di questo stesso [brah- 
man] è costituita dai suoni, dalle sensazioni tattili e dai sapori, frui- 
bili e materiati di cibo, naturati dei cinque elementi grossi. Anche 
un suono melodioso è infatti alimentatore di energia: la quale ener- 
gia è invero [universalmente] considerata pura, suprema, desidero- 
sa di emettersi.* Quest’energia è la forza (bala), il vigore (0jas), i sof- 
fi vitali, la bellezza (k@ntatà). Da quest'energia derivano le creature, 
queste sono dette essere l'energia‘ delle azioni sacrificali, ecc., que- 
ste della pioggia, questa delle erbe, queste dell’energia,’ questa del- 
le creature. E l'emissione, in tal modo, è onniforme. 

[232-33] Quest’emissione è chiamata «insieme dei suoni» (fabda- 


1. A € H, quanto a dire dell'Io (cham): si veda sopra, III, 202-208. 


2. Le seguenti stt. 227-31 sono una parafrasi, alquanto libera, di alcuni passi dell'Ai- 
tareyaranyaka. 1 passi relativi, citati da J, sono i seguenti: «Questo seme è ardore 
(tejas) derivante da tutte le membra ed egli così porta un sé nel suo sé» (II, 5); «Il 
sangue nella donna è la forma di Agni, e quindi giova non disprezzarlo. Il seme del. 
l'uomo è la forma di Aditya, e quindi giova non disprezzarlo» (II, 3, 7); «Il fonema 
AH è il brahman, e in esso è contenuto l'Io» (II, 3, 8); «Colui che conosce se stesso 
come il quintuplicc inno, da cui tutto ciò sorge, costui è un savio. La terra, l’aria, 
l'etere, l'acqua, la luce sono il sé, il quintuplice inno. Da lui tutto sorge, in lui tutto 
si risolve. Chi conosce ciò è un rifugio per i suoi amici. A colui che conosce il cibo e 
il mangiatore, nasce un mangiatore e il cibo è suo. Il cibo è l'acqua e la terra, ché 
di essi sono i cibi composti» (II, 3, 1); «Egli è la vita, il respiro, l'essere e il non esse- 
re ... Egli è la morte e l'immortalità [l'ambrosia]» (II, 1, 8); «Questo [sé] è il bra&- 
man, Indra, Prajapati, tutti gli dèi, i cinque elementi grossi» (II, 6, 1); «Vien quindi 
l'emissione del seme. Il seme di Prajapati sono gli dèi. Il seme degli dèi è la pioggia. 
Il seme della pioggia sono le erbe. Il seme delle erbe è il cibo. Il seme del cibo è il 
seme. Il seme del seme sono le creature. Il seme delle creature è il cuore. Il seme 
del cuore è la mente. Il seme della mente è la parola. Il seme della parola è l'azio- 
ne. L'azione compiuta è l’uomo, la sede del brakman» (II, 1, 3). La migliore edizio- 
ne e traduzione dell’ Aitareydranyaka è quella di Keith, 1909. 


3. Si veda sopra, III, 2084-10 e nota. 
4. Ossia la causa (J). 
5. Il seme maschile e femminile. 
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rasi), è chiamata Matrka, e, per il mescolamento degli elementi per- 
turbati e perturbatori, prende anche l’aspetto e il nome di Malini.' 
Bella del sorgere dell’emissione, dovuta all’unione di seme e matri- 
ce, la Malini, la suprema potenza, è descritta come onniforme (vi$- 
varipini). 


b) La voce Veggente, la voce Mezzana e la voce Corporea* 


[234-36] Questa [potenza], la quale è in realtà una soltanto, su- 
prema, dissolvitrice del tempo (&kalakarsinî),) unendosi con l’altra 
differenziazione, quella di possessore di potenza, assume lo stato di 
coppia (yàmala). La molteplicità (vibhaga) è manifestata dal cogita- 
re pienissimo, materiato di Io, insito in questa coppia, in forza della 
sua intrinseca libertà. Nella manifestazione della molteplicità, esso 
si presenta come provvisto di tre corpi diversi, chiamati coi nomi di 
Veggente, di Mezzana e di Corporea. 

[237-414] La natura di ciascuna di queste tre voci si divide a sua 
volta in tre, grossa, sottile e suprema. La Veggente grossa è, a que- 
sto proposito, la voce materiata di suono (nada) costituita da un 
piacevole insieme di note musicali (svara), e priva di fonemi distin- 
ti. La soavità (m&dhurya) è una potenza che consiste semplicemente 
nell’indistinzione [dei fonemi]. La piena evidenza, generata dal 
contatto degli organi vocali, dei soffi, ecc., è aspra all'orecchio. Chi 
è perciò immerso in questa voce, materiata di suono, vicina alla co- 
scienza e ad essa affine, si identifica in breve tempo, grazie appunto 
a tale affinità, con la coscienza. Coloro che non si identificano con 
essa, coloro che non riescono a ottenere un'eclissi del corpo, ecc., 
ed eclissata hanno invece la coscienza, sono noti col nome di «privi 
di cuore».‘ 

[241544a] La Mezzana grossa consiste nel suono (dhvani) che sì 
ode in un tamburo e in altri strumenti musicali. Tale suono è insie- 
me evidente e non evidente. Una parte di non distinzione è presen- 
te poi anche nella Mezzana, sicché anch'essa attrae a sé [le persone 
sensibili]. Essa, in altre parole, è seducente (surarijaka) quando e 
nella misura in cui è costituita da suoni (svara) privi di distinzione. 
La non distinzione, infatti, è palesemente fonte di piacere. Ognuno 


1. Sulla disposizione dei fonemi nella Malini, si veda sotto, XV, 121-254, 

2. Si veda su questi tre gradi della parola l'Introduzione, p. LIV. 

8. Kalakargini è un’ipostasi della potenza suprema, Parà: sulla sua forma mantrica, 
ni veda sotto, XXX, 27-28a, 

4. Si veda sopra, III, 2084-10 nota. 
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trova soddisfazione nella musica costituita da suoni immanifesti 
(avyakta), propria delle [varie] modulazioni ritmiche (télapatha) .* 

[244b45a] La Corporea grossa è quella che genera i fonemi evi- 
denti, e i cui prodotti sono tutte le varie frasi, ecc. 

[245547a] Queste Veggente, Mezzana e Corporea in forma gros 
sa sono precedute ciascuna da una [speciale] intenzione (anusam- 
dhana). Queste tre intenzioni - «modulerò note», «suonerò dolce- 
mente [strumenti musicali)», «proferirò parole» - sono le cosiddet- 
te Veggente, ecc., in forma sottile. Queste tre distinte intenzioni so- 
no infatti chiaramente percepite.? 

[2475504] [La triade] incondizionata che precede queste tre [in- 
tenzioni] è la triade suprema, dov'è insito Siva, materiato di supre- 
ma coscienza. [I princìpi responsabili] del manifestarsi della [det- 
ta] distinzione sono poi le sue tre principali potenze, ossia la Senza 
superiore [Aa] che, com'è detto [nelle scritture], equivale alla Su- 
prema, la volontà [1], corrispondente alla Suprema-Infima, e lo 
schiudersi [u], equivalente all’Infima. Dal perturbarsi di queste po- 
tenze derivano le sei coscienze anzidette,* immacolate. 

[2505-51] Dal vicendevole compenetrarsi di queste [potenze] — 
consistente, come si è detto, nella potenza d’azione — derivano 
poi le dodici coscienze sopra elencate,‘ nelle quali si conchiude il 
tutto. 

[2515-52a] Queste dodici potenze sono la principale ruota di po- 
tenze del Dio degli dèi. Grazie ad essa, il Dio degli dèi si presenta 
nella pienezza delle sue potenze, in forma di Bhairava. 

[2524534] [Queste dodici potenze] sono chiamate in talune scrit- 
ture col nome di Kalika, dovuto a questo, che sono materiate di co- 
gitare, che lanciano, ossia emettono, che calcolano e conoscono.» 

[2535-54a] «Nel mezzo» così è detto anche nel Trikasara «giova 
adorare la Suprema, monosillabica,* manifestantesi in forma di 
Bhairava, di sé, circondata dalle dodici yoginî».” 

[254457a] Da queste [dodici yoginî] e non altro nascono poi tut- 


1. Queste «modulazioni ritmiche», spiega J, sono il caricupufa, ecc., su cui si veda 
Daniélou-Bhatt, 1959, vol. I, p. 151. 

2. Esse, cioè, sono chiaramente attestate dalla nostra propria esperienza. 

3. A,I,U, A, T € D: si veda sopra, III, 65 sgg. 

4. Tutte le vocali, ad eccezione dei cosiddetti fonemi neutri R, 8, 1, 13. 

5. Sui vari significati attribuiti al tema &/ (da cui sono fatti derivare i termini 
Kalika, Kali, ecc.), si veda sotto, IV, 1734-75. 

6. La forma mantrica della Suprema è, come si è accennato, il mantra monosillabi- 
co SAUH: si veda sotto, XXX, 27-28a. 

77. Si veda sotto, IV, 1224-80a 
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te le varie ruote delle potenze, da quella di un raggio a quelle di 
sessantaquattro e di mille raggi. Di queste [potenze] poi, secondo i 
loro diversi compiti, sono nella scrittura insegnati diversi nomi e riti 
di adorazione, secondo che si manifestino in dualità, non dualità o 
commistamente.' Tutto ciò è stato diffusamente esposto nel Trifi- 
robhairavatantra e qui ci asteniamo dal riferirlo, per paura di dilun- 
garci troppo e perché privo di utilità al nostro proposito. 

[257459] Queste [potenze], nella loro forma pura, immacolata, 
sono note col nome di Aghorà, e generando le potenze Ghorà e 
Ghoratara prendono poi la loro natura. L'emissione, il manteni- 
mento, il riassorbimento e lo stato che trascende queste tre condi- 
zioni (upàdhi)* sono presieduti anch'essi da queste potenze, che si 
dividono così in molteplici aspetti. 

[259461] Questo stato trascendente le condizioni è, come dico- 
no i Maestri, di due specie, quanto a dire determinato dal non ma- 
nifestarsi delle condizioni oppure dalla scomparsa di esse. Questa 
scomparsa può svolgersi a sua volta in due maniere, ossia in un mo- 
do regolare e tranquillo’ o attraverso una digestione violenta 
(hathapakakramena). [Questo modo violento] è caratterizzato da un 
gran gusto di divorare e da un fuoco ininterrottamente fiammeg- 
giante. La scomparsa così ottenuta — la terza —' brucia il combustibi- 
le della differenziazione ed è quindi, più dell’altra, degno oggetto 
di insegnamento. 

[262] Tutte le cose sono con violenza gettate nel fuoco divampante nello 
stomaco della nostra propria coscienza, e quivi stando abbandonano ogni 
differenziazione, alimentandolo della loro propria potenza. 

[263-64] Non appena la natura differenziata delle cose è stata dis- 
solta da questa digestione violenta, ecco che il tutto di cui s’alimen- 
tano le dee della coscienza diventa ambrosia. Queste dee, una volta 
saziate, si fondono in identità con Bhairava, l’etere della coscienza, 
Il Dio, riposato com’è nel cuore e in nient'altro, pienissimo. 

[265] [Queste potenze], in tal guisa, nonostante siano di là da 
ogni differenziazione, si manifestano tuttavia in modi molteplici, 
determinati dai loro speciali compiti, operazioni, denominazioni e 
riti d'adorazione. 

[266-674] Secondo poi come si raccolgono o dischiudono, queste 


I, SI veda su tutto ciò anche sopra, I, 115. 
Mi. Ovvero lo stato andkhya (J); si veda sotto, XI, 89 e p. 284, nota 1; XXIX, 57. 
N. La routine normale, caratterizzata dai vari riti iniziatici, ecc. 


4. Quella che si ha attraverso una digestione violenta. La prima, se così si può dire, 
è quella dovuta al non manifestarsi delle condizioni. 
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dee si presentano in modi diversi, come una, due, tre, quattro, cin- 
que, sei, sette, otto, nove, dieci, undici, dodici, tredici, sedici, diciot- 
to e via discorrendo. 

[267b] Ma basta con tutte queste divagazioni! D'ora innanzi trat- 
teremo del tema principale. 


c) Conclusione. Il tutto è un'immagine riflessa nello specchio della coscienza 


[268-70] Colui al quale tutto questo vario spiegarsi delle cose ap- 
pare come un’immagine riflessa nella coscienza, costui è invero si- 
gnore del tutto! Caratterizzato (mudrita) dal mezzo «divino» è così 
colui, e non altri, nel quale [appare] tale cogitare indefettibile e 
non discorsivo (avikalpa). Quale poi sia questo cogitare [basato 
sull’]iità in tutta la sua pienezza, è stato da noi già discusso in pre- 
cedenza. Tutte le altre cose — mantra, mudra, atti rituali e d’adora- 
zione — non svolgono [qui] ufficio alcuno. 

[271-73] Chi ripetutamente mette in atto tale non discorsiva (nér- 
vikalpa) compenetrazione, raggiunge la condizione di Bhairava, la 
quale è sinonimo della liberazione in vita. La liberazione in vita si 
prende in effetto a considerare da questo stadio in poi, dove, sia 
pure in nuce (stitranayàpi), la distinzione tra fine e mezzo è tuttavia 
presente. Nel capitolo precedente non c’era invece traccia alcuna 
di differenziazione. Nello stadio privo di mezzi chi, di grazia, è dun- 
que liberato, e come, e da che cosa? 

[2774-77] A questo cogitare non discorsivo (nirvitalpa), chiamato 
col nome di «mezzo divino», il savio ha poi da applicare le cinquan- 
ta differenziazioni sopra accennate.' Vedendo in effetto la terra ri- 
flessa nel suo proprio sé, di là da ogni rappresentazione differenzia- 
ta (avikalpena), egli raggiunge la condizione di Bhairava. Lo stesso 
procedimento deve applicarsi anche agli altri princìpi, quali l’ac- 
qua, ecc.,° sino al principio supremo, superiore a ogni ostruzione 
(avarana), pervadente, libero, onnisciente, immaginato come Siva. 
Vedendo [infatti] anche questo riflesso nello specchio non immagi- 
nato e nobile della coscienza, colui che è privo di rappresentazioni 
differenziate si identifica da se stesso con Bhairava. 

[278-79] A quel modo che uno, vedendo dinanzi a sé, fuori da 
ogni rappresentazione differenziata, una qualche cosa rossa, ottie- 


1. Si veda sopra, I, 1865-88. 
2. Sui trentasei princìpi, si veda l’Introduzione, pp. LXV sgg., e sotto, IX, 49b sgg. e 
X, 97bsgg. 
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ne infine, attraverso vari mezzi (duara),' la consapevolezza unica e 
priva di parti del suo essere —'sia questo, per esempio, un vaso -, co- 
sì uno, pensando il suo proprio sé, attraverso questa congerie di 
singoli princìpi, quali la terra, ecc., si illumina alla fine in tutta la 
sua pienezza. 

[280-81] «Tutto ciò nasce da me, in me si riflette, tutto ciò è da 
me inseparato»: tali i tre aspetti di questo mezzo divino, nei quali 
sono presenti implicitamente l'emissione, il mantenimento e il rias- 
sorbimento, ché, come è stato detto nella Spandakarka: «Ciò su cui 
tutto questo creato è fondato, ciò da cui esso esce fuori...».? 

[282] Questa sola [sua proprietà]* dichiara sufficientemente la 
suprema signoria della coscienza e l’essere essa materiata dal tutto. 
O che altra caratteristica può, di grazia, dirsi di essa? 

[283-85] «Il tutto, io lo manifesto in me stesso, nell’etere della 
coscienza, io ne sono il creatore, io, materiato del tutto». Questa 
percezione è fonte di immedesimazione con Bhairava. «Tutti e sei i 
cammini (adhvan)' sono riflessi in me, io sono l’autore del loro 
mantenimento». Tale percezione fa sì che uno sì connaturi con il 
tutto. «Il tutto si scioglie in me, in me naturato delle fiamme lin- 
gueggianti e indefettibili della coscienza grande». Così vedendo, si 
trova pace. ; 

[286] Il fuoco che prorompe è questo, cioè a dire io sono Siva e 
Siva soltanto, colui che brucia la stanza di sogno dell'esistenza feno- 
menica con le sue infinite, variopinte, belle dimore.” 

[287] L'universo, in tutti i suoî molteplici aspetti, sorge da me, in me 
tuttavia riposa e, scomparso, non v'è essere alcuno che resti Colui perciò 
che veda l'emissione, il mantenimento e il riassorbimento così unificati, sen- 
za parti, questi risplende invero come immerso nel quarto stato. 

[288] Alcuni soltanto, purificati da Paramesvara, riescono perciò 
ad aver fiducia in questo mezzo supremo, caratterizzato dalla divina 
non dualità. 

[289-907] Il bagno, il voto, la purificazione del corpo, la concentra- 
zione, l'applicazione di mantra, la formazione dei cammini, i riti sa- 


1. Il colore rosso, la rotondità, ecc., immaginati come parti (ama) della cosa, che 
attraverso essi prende via via corpo e precisione. 


2. SpK, I, 2: «... non è da nulla ostruito» così continua la stanza «e quindi non subi- 
sce in alcun posto mai limitazione». 

8. L'essere la coscienza autrice dell'emissione, del mantenimento, ecc. è la princi- 
pale caratteristica della coscienza. 

4. Sui cammini, si veda l'Introduzione, pp. LXIV-Lxv. 

5. I vari mondi (bhuvana) (J). Questo stesso verso ricorre anche nel MVV, I, 1091. 

6. Bensì la coscienza soltanto (J). 

97. Sul quarto stato, si veda sotto, X, 2275 sgg. 
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crificali, l'’oblazione, la recitazione, l'assorbimento totale (samadhi) e 
qualsiasi altro mezzo differenziato si possa immaginare non trovano 
qui applicazione alcuna. 

[2905-93] Il maestro che pratica questo mezzo è chiaramente in 
grado di favorire altri solo se il discepolo che gli si presenta è ad es- 
so idoneo. Ma se questi non è idoneo e tuttavia, purificato della de- 
vozione a Siva, cerca di propiziarsi un tale maestro, spinto dall'idea 
di ricevere tale favore in futuro, conviene allora che [il maestro] gli 
impartisca i vari riti iniziatici, ecc. a lui convenienti. Tutti i futuri ri- 
ti di adorazione hanno infatti come fondamento questo [mezzo]. 
In ogni luogo si dice che il fine supremo, Siva, consiste nell’essere 
essenziati di esso. 

E così abbiamo esposto diffusamente questa suprema «divina» autoco- 
scienza. 


82 


IV 
IL MEZZO «POTENZIATO» 


[1] Diremo adesso dell'insieme dei mezzi potenziati, ordinati alla coscien- 
za del supremo sé. 


I. LA PURIFICAZIONE DEL PENSIERO DIFFERENZIATO 
(«VIKALPASAMSKRIYÀA») 


[2-5] Chi voglia entrare nella natura divina (paramesvara) di cui si 
è parlato nel precedente capitolo deve innanzitutto purificare spe- 
ditamente il pensiero differenziato. Il pensiero differenziato, una 
volta purificato, genera, in effetto, un altro pensiero differenziato, 
di per sé purificato, questo un altro a sé simile, questo un altro an- 
cora, e questo un altro dello stesso genere. La purità che si riscon- 
tra in queste quattro forme di pensiero differenziato è di intensità 
sempre maggiore, ossia non evidente, idonea all'evidenza, in atto di 
divenire evidente ed evidente. [In un quinto stadio essa] diventa 
poi ancora più evidente, per diventare infine evidentissima. In tutti 
questi momenti, dal primo in poi, si notano inoltre varie gradazioni 
intermedie. 

[6-7] [Il risultato di questa purificazione è che] alla fine la co- 
scienza, alimentata dal detto pensare evidentissimo e nobile, rag- 
giunge un pensare immacolato e non differenziato. Perciò il fulgo- 
re bhairavico naturato di coscienza, in coloro che su di esso rifletto- 
no con sempre maggiore intensità, si manifesta alla fine in tutta la 
sua evidenza. 

[8] Ma - dirà qui alcuno - come può la coscienza, soggetto attivo 


83 


di pensiero, di per sé naturata di pensiero, divenire oggetto di pen- 
siero? Ché, qualora essa si creasse in tal forma, diverrebbe cosa in- 
senziente. 

[9-12] Si risponde: la coscienza di sé, com'è stato già rilevato,' è sì 
per sua propria natura piena [di tutte le cose], né in essa c’è alcun- 
ché da togliere o da aggiungere, sennonché accade questo, che per 
la sua paradossale attività, per la sua libertà immacolata, il Signore 
supremo si diverte a nascondere con straordinaria abilità se stesso. 
Maya non è altro se non questo nascondimento di sé, operato dal Si- 
gnore, nonostante la sua natura sia scoperta ed evidente; dalla quale 
[maya] deriva la differenziazione che abbraccia tutte le cose. Il mani 
festarsi del Signore nelle forme [del tutto] è detto essere la dualità. 
Il cogitare di cui si è detto sopra serve a eliminare questa dualità. 


II. LA VERA NATURA DEL RAGIONAMENTO 
(«TARKATATTVA») 


[13] Le radici dell’albero della mala differenziazione sono recise 
dagli esperti — tale il nostro convincimento - mediante la spada del 
buon ragionamento, affilata al massimo. 

[14] Tale ragionamento è dai savi chiamato col nome di realizza- 
zione (bhavanà), la quale è in grado di rendere evidente anche ciò 
che neppure immaginiamo, vera e propria vacca che manda ad ef- 
fetto tutti i nostri desideri.? 

[15-16] «Il ragionamento» così è detto nel Mdalinivijaya® «è il mas- 
simo membro dello yoga, poiché è quello da cui deriva la visione di 
ciò che si deve fuggire, ecc. Esso merita perciò di essere coltivato 
con ogni sforzo. La mente, fissata su di una strada da abbandonare 
a cagione del desiderio costrittore,* dev'essere, per mezzo del detto 


1. ] rimanda a sopra, II, 8 sgg. 

2. La «realizzazione meditativa» (bAGvand) è in ultima istanza un processo di auto- 
suggestione ottenuta attraverso concentrazioni, ecc., al culmine del quale le cose 
contemplate, non importa se reali o irreali, appaiono davanti allo yogin come se fos- 
sero presenti, in piena evidenza. «Tutto quello perciò, reale o irreale, che viene me- 
ditativamente realizzato con grande intensità» dice Dharmakirti (PV, II, 285 [= PVin, 
1, 31]: si veda anche BV, vol. I, p. 270 e SpN, p. 27, dove è citata appunto questa me- 
desima strofa) «appare chiaramente, al culmine di questo processo, allo yogin, 
adempiendo i suoi desideri». Tale processo, che, come abbiamo visto, può anche 
essere applicato a cose irreali, riposa semplicemente su un fatto psicologico, che in- 
teressa la religione e la mistica soltanto se le cose meditate, ecc. sono confortate 
dalla ragione e dalla tradizione. Si veda anche sotto, XXVIII, 3465-49a, 

3. MV, XVII, 18-19. 

4. Lett. «di oggetti esteriori», visaya. Il termine visaya è fatto derivare da Abhinava- 
gupta dal tema sir bandhane: si veda la stanza seguente. 
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ragionamento, da essa rimossa e via via quindi elevata fino al piano 
senza macchia». 

[17-18@] La strada è qui un [qualsiasi] mezzo di liberazione pre- 
dicato da altre scuole e, come tale, da fuggire. Per mezzo della vo- 
lontà che costringe, che lega, si allude qui al principio d'Attacca- 
mento insieme con la Necessità," poiché in virtù appunto di essi 
uno si attacca a una cosa, proprio a quella e non ad altro. 

[185-19a] A quel modo che uno sprovveduto consapevole o in- 
consapevole del godimento della sovranità imperiale si attacca a go- 
dimenti inferiori, così accade anche a proposito della liberazione, 
per colpa dell’Attaccamento. 

[194-224] In taluni testi, l’Attaccamento è chiamato col nome di 
«parte innata», ed è, chiaramente, fonte di perfezioni. Esso, in 
quanto tale, come dicono gli esperti, è perciò un ostacolo alla [ve- 
ra] liberazione. Questo principio in effetto fa sì che, pur conoscen- 
do l’eccellenza degli insegnamenti di Siva, uno sia scioccamente at- 
taccato a quelli di Visnu, ecc., sedotto appunto dall’attaccamento. 
In coloro che sono attaccati a tali sistemi (i seguaci, dico, di Visnu, 
di Brahma, del Buddha, ecc.) si dispiega infatti in tutta la sua evi- 
denza quella potenza divina che porta il nome di Vama. 

[225-24a] A quel modo poi che taluni biasimano, dissennati, il 
godimento della sovranità imperiale, né ciò per sazietà, ché anzi ai 
loro particolari godimenti danno il benvenuto, così altri, colpiti in 
verità dalle più terrifiche potenze divine, sogliono biasimare la pe- 
netrazione di Bhairava, naturato di coscienza.‘ 

[245-25a] Chi, perciò, pur conoscendo l'eccellenza degli insegna- 
menti di Siva, confida in altre scuole, non è, appunto per questo, 
da estrarre dall'oceano della differenziazione. 

[25427] «Coloro che si sono dati alla conoscenza del Veda, del 
Samkhya e dei Puraàna,» così è detto chiaramente nel Kamikagama, 
nella parte che tratta dei legami «che si sono dedicati al Paficara- 
tra," i veggenti tenaci che si sono consacrati ad altre scuole, quali i 
buddhisti e i giaina, tutti costoro, presi dalla sapienza [impura] e 
dall’attaccamento, proprio perché legati dai lacci di maya, non tro- 
vano l’iniziazione di Siva». 

[28] Quanto qui si designa con la parola attaccamento è il princi- 
pio Attaccamento, il quale esercita una funzione costrittrice, come 


1. Su questi principi, si veda sotto, IX, 454-482, 62-66, 1195-2004, 2024203. 

2. La referenza è a SvT, VIII, l sgg. 

$. La potenza «sinistra» del Signore. Si veda sotto, XIII, 3144-16a XV, 422-244. 
4. Su ciò si veda XIII, 311 sgg. e XIV, 1-23, dove si parla dell'oscurazione. 

5. Le scuole mistiche vigguite. Si veda su di esse Schrader, 1916. 
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quello che costringe questo o quell’individuo a seguire questo o 
quel sistema mayico. 

[29-30] Ciò che poi i seguaci di Visnu, ecc. pensano sia la libera- 
zione, posta in essere dal loro immaginare - uno stato di unione 
con la suprema Natura (frakrtî),' uno stato di beatitudine,? una co- 
scienza senza più, assolutamente pura,* l'estinzione delle varie serie 
individue, come una lampada‘ —, consiste in realtà nello stato pro- 
prio delle due specie di «disorganati per dissoluzione», quelli privi 
o dotati di conoscibile.* 

[31-32] Anche chi abbia ottenuto già da gran tempo questa sorta 
di liberazione e le rispettive fruizioni e non fruizioni,* alla dissolu- 
zione del principio relativo a tali entità [cioè m&yd] va in superiori 
stati di creazione e diventa così un Mantra, in virtù d’un risveglio 
escogitato da Anantesvara.” Ma di tutto ciò tratteremo diffusamente 
più in là* e per ora ci possiamo arrestare. 


III. NATURA E CARATTERISTICHE DEI MAESTRI 
(«GURUSATATTVA») 


[33-37] Chi perciò, tratto in inganno dai discorsi escogitati da 
gente ignorante, abbia posto la sua fiducia in un cattivo maestro, è 
preso dai lacci di màya. Anch’egli, tuttavia, grazie al buon ragiona- 
mento, è condotto da un buon maestro. Il buon ragionamento non 
è, in effetto, altro se non la Sapienza pura, la quale si identifica a 


1. Per i visnuiti. Si tenga presente che l'interpretazione di Abhinavagupta non ri- 
specchia fedelmente la posizione sostenuta dai seguaci del Paficaratra, la scuola 
tantrica vigpuita a cui si fa qui riferimento. Ksemaràja, uno dei discepoli più celebri 
di Abhinavagupta, identifica chiaramente la para prakrti con «l’immanifesto» (avyak- 
ta), la fonte di tutte le manifestazioni della realtà, senzienti e insenzienti (si veda 
PH, comm. al sitra 8). Si consideri però che secondo il PAficaratra, il Signore (con 
cui, stando a molti testi, ci si unisce al momento della liberazione) non va 
identificato con la suprema fonte o Natura, poiché egli è a essa trascendente (sì ve- 
da Singh, 1977, p. 135, nota 70). La para prakrti è solo uno degli aspetti della realtà 
suprema, ovvero la Shitifakti, e non la realtà suprema nella sua totalità (Schrader, 
1916, p. 30). 

2. Per i seguaci del Vedanta. 

3. Per i buddhisti vijrianavadin. 

4. Per i buddhisti vaibhasika. 

5. Si veda sopra, Introduzione, p. Lxvi, e sotto, IX, 138 sgg.; X, 1325 sgg. 

6. Nel caso di «disorganati per dissoluzione» privi di conoscibile. 

7. Il samsara quindi continua. Su di Anantesvara (alias Aghora), si veda sotto, IX, 
147-49a, ecc. 

8. Si veda sotto, IX, 138-41. 
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sua volta con la volontà di Paramesvara. Tale la ragione per cui è 
detto nel Malinîvijaya che «chi è desideroso, per volontà di Siva, di 
andare da un buon maestro, v'è [da Lui] condotto, affinché possa 
realizzare liberazione e fruizioni».' La caduta di potenza [da cui di- 
pendono tali mutamenti] si svolge poi in successione, [infatti] chi 
abbia seguito un cattivo maestro o altre scritture può, in un secon- 
do tempo, prendere la buona strada. L'elemento differenziatore re- 
sponsabile della bontà o non bontà del maestro e della scrittura è 
costituito dalla caduta di potenza, che, come vedremo, è di specie 
diverse.? 

[38] «I seguaci di Visnu, ecc.» così è detto nello Svacchandatantra 
«sono tutti quanti tratti in inganno da mdya e portati verso la non li- 
berazione, proprio per il loro desiderio di ottenere la liberazione» .* 

[39-404] Tuttavia taluni, pur appartenendo ad altre tradizioni 
(tatra), imparano, via via riflettendo, a distinguere correttamente le 
cose, sicché, di conseguenza, purificati da una caduta di potenza 
dovuta alla Sapienza pura,‘ riescono infine a prendere la buona 
strada, privi ormai di ostacoli. 

[405424] Il ragionamento di cui s'è parlato si manifesta in taluni 
spontaneamente. Coloro che sono tali sono chiamati, nella scrittura, 
«spontanei» (s@msiddhika) > nel senso che in loro la conoscenza è nata 
da sé. Quanto poi a ciò ch'è detto nel Kiranatantra,* che cioè [la cono- 
scenza] nasce dal maestro, dalle scritture o da se stessa, è da notare 
questo, che la seconda specie di conoscenza è superiore alla prima, la 
terza ad ambedue, e ciascuna è mezzo per attingere la successiva. 

[42444a] Colui in cui il buon ragionamento si è manifestato da sé 
possiede autorità su tutto, è un consacrato (abhisikta), un iniziato di- 
rettamente dalle dee della sua propria coscienza.” Di tutti i maestri 
egli è detto giustamente il principale. Gli altri maestri, quelli «for- 
mati» (kalfita), sono sprovvisti, alla sua presenza, di ogni autorità. 

[44b45a] Non basta. Egli, in virtù appunto del buon ragiona- 
mento, intende le scritture in tutti i loro significati. Infatti non c'è 
verità che la Sapienza pura non sia in grado di illuminare. 

[45547a) Nella frase del Malinîvijaya:* «In lui infine nasce, senza 


1. MV, I, 44. Si veda, su questo passo, sotto, XIII, 199-208, dov’esso è diffusamente 
commentato. 

2. Si veda sotto, XIII, 1295-310. 

8. Si veda SVT, X, 1138-11415. 

4, Cioè il buon ragionamento (sattarka). 

5. Su questo tipo di maestro, si veda anche sotto, XIlI, 1345 sgg. 

6. KA, I, 9, 186, Si veda anche sotto IV, 785-794; XIII, 1625. 

7. Si veda anche sotto, XIII, 1315424. 

N. MV, II, 166. 
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perché, una [perfetta] conoscenza del significato di tutte le scrittu- 
re», tutto ciò' è detto con l’espressione «senza perché». L'espressio- 
ne «senza perché» serve in effetto a designare un motivo comune- 
mente non conosciuto. Ora questo non può essere che lo spiegarsi 
della Sapienza pura di Paramesvara. 

[475448] Di tali [maestri] esistono poi più tipi, [infatti] possono 
essere senza appoggio (dhitti) o con appoggio; questi possono esse 
re con appoggio totalmente o in parte; ed essi a loro volta si divido- 
no in due specie, secondo cioè che la parte in questione si presenti 
in modo subordinato oppure no. Essere con appoggio significa es- 
sere dipendenti da un'altra cosa, la quale altra cosa è la conoscenza 
(prajnà) o le sue creazioni.* 

[49-50] «Chi, pur non avendo visto il mandala,» così è detto nella 
Paràtrîfika «sa così secondo verità, partecipa per sempre delle perfe- 
zioni, possiede lo yoga, è un iniziato». «Chi conosce così, secondo 
verità, possiede un’iniziazione che conduce al nirvana [indubbia, 
priva di semi di sesamo, di burro fuso, ecc.]».* 

[51-53] Il maestro «spontaneo» è conosciuto anche col nome di 
«non formato». Quel maestro poi che, sebbene tale, sia pervenuto 


1. Il fatto cioè che questa conoscenza è causata dal buon ragionamento. 

2. Il proprio libero pensiero e le scritture (J). Nella st. 485 si legga parah per parà. 

3. PT, 18. La stanza è stata così commentata da Abhinavagupta nel suo Commento 
breve: «Senza che vi sia neppure bisogno di parlare degli altri riti, tutti i vari riti con 
cui il maestro trasmette i mantra - complessivamente nominati nella stanza col no- 
me di dimostrazione del mandala -, a cominciare dalla consacrazione fino al 
sacrificio vero e proprio, non sono qui di utile alcuno. Colui che sa in tal modo ciò 
che è stato detto e ciò che sarà detto, secondo verità, di là, cioè, da ogni dubbio, co- 
stui partecipa alle due specie di perfezioni, cioè la liberazione e le fruizioni; possie- 
de il vero yoga, caratterizzato dalla compenetrazione; ed ha avuto la verace inizia- 
zione, che dà lo stato di Siva e distrugge i legami della molteplicità». 

4. PT, 25a. Traduco anche qui il commento di Abhinavagupta: «Colui che conosce 
così, nel modo da noi detto, il cuore, secondo verità, cioè secondo certezza, di là da 
ogni dubbio, costui possiede un’iniziazione secondo verità, secondo realtà, la quale 
dà come frutto il niruéna. Quest'iniziazione è indubbia, è cioè un dato immediato 
della propria coscienza e ha luogo nel momento in cui si ottiene la natura propria 
di questo cuore. 

«Questo supremo conoscere — sa l'iniziato — caratterizzato dal cuore è dato dalle di- 
vinità che si accompagnano al Tremendo, risiedenti dentro il cuore, contrarie al 
movimento da cui trae origine lo spiegamento discorsivo, consistente in un occlu- 
dersi della nostra vera natura e proclivi invece all’altro movimento consistente nel- 
l'aprirsi della nostra natura. Queste medesime divinità distruggono, allo stesso tem- 
po, il legame principale, cioè lo stato di contrazione. Quest’iniziazione, dunque, è 
caratterizzata da un dare e distruggere ed è un dato immediato del nostro conosce 
re. I semi di sesamo, ecc. non prestano, in essa, ufficio alcuno. Il senso, insomma, è 
questo, che, tranne l'ottenimento del seme del cuore, per chi è unicamente con- 
centrato sulla detta suprema perfezione, cioè la liberazione in vita, non v'è nulla 
che possa essere di aiuto alcuno». Sull’etimologia tradizionale della parola iniziazio- 
ne (diksà), si veda sopra, p. 10, nota l. 
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alla conoscenza delle scritture attraverso una realizzazione interiore 
(atmabhavanà), senza ricorrere ad altro [maestro - tale maestro, di- 
co], è detto nelle scritture «formato-non formato». Anche di questi 
vi sono poi più specie, secondo che i mezzi' siano intensi, mezzani, 
deboli, ecc. Tale maestro, in effetto, per ottenere la non formata, 
nobile consacrazione (abhiseka), può giovarsi di più mezzi, quali la 
realizzazione, la meditazione, la recitazione, il sogno, il voto o il sa- 
crificio.? 

[54] Tutto ciò è stato dichiarato dal Creatore in vari testi sacri, 
tra cui il Vajasaniyatantra, il Sarvaviratantra, il Brahmayamalatantra e 
il Siddhamatatantra»* 

[55-57a] «Il Signore agisce a piacer suo e infinite sono, essendo 
egli tale, le cause [di salvezza cui fa ricorso], giovandosi ora della de- 
vozione, ora dell’azione rituale, ora della conoscenza, ora dell’inse- 
gnamento della pietà e del sapere, ora dei mantra, ora dell’iniziazio- 
ne. Tali alcuni solo dei mezzi molteplici di cui il Signore dell’univer- 
so si avvale per favorire le creature immerse nella trasmigrazione».‘ 

[57558] «Il Kula nella sua totalità, la conoscenza che sommini- 
stra la realizzazione del Kula,” può essere ottenuta, o diletta, attra- 
verso [diversi procedimenti, quali sono] il risveglio del cerchio del- 
le Madri, la purificazione, l’ascesi, la meditazione, lo yoga, la recita- 
zione, la conoscenza, la venerazione e propiziazione dei mantra e il 
voto». 

[59] Colui e colui soltanto in cui chiaramente si vede il fine cui si 
tende, dico la conoscenza della [suprema] realtà, è un vero mae- 
stro. Tutte le varie cause anzidette sono da disporre a questo fine. 

[60-624] Tranne la conoscenza della {suprema] realtà, egli, se- 
condo il Brahmayamalatantra, non possiede altra caratteristica. 
«Qualora l’adepto,» è detto in quest'opera «pur avendo osservato 
tutte le regole senza avere dubbio alcuno, non riesca a ottenere ciò 
che desidera, che deve allora mai fare? Causa dello sfolgorare [dei 
mantra — tale la risposta del Dio] a questa domanda [della Dea —] è, 
in tal caso, un’autoiniziazione interiore, attraverso la conoscenza. 
Grazie ad essa egli ottiene ciò che desidera». 

(625-64] Della detta autoconoscenza [tale l'intenzione del testo] 
ci si può naturalmente giovare per provocare lo sfolgoramento [dei 


1. ] intende qui per mezzi le cadute di potenza. Si veda però quanto è detto in se- 
guito. 

2. Si veda su tutto ciò anche sotto, XIII, 1524-53. 

9, Si veda sotto XIII, 1435 sgg. 

4. Queste stanze sono tratte, secondo J, dal Sarvaviratantra. La fonte della stanza e 
mezza seguente è, sempre secondo ], il Brahmayàmalatanira. 


5. Sul significato e le implicazioni del termine àu/a, si veda sotto, XXIX, 4. 
6, Le signore dei sensi della vista, ecc. (}). 
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mantra] soltanto in mancanza d’un maestro vero e proprio abba- 
stanza fervente. «Chi esegua i detti riti senza interruzione» così 
leggiamo in questo testo, poco più in là, a proposito dei riti di pro- 
piziazione della venerabile RaktA? «diventa in un mese maestro, in 
quindici giorni adepto, in una settimana figlio spirituale e in tre 
giorni e mezzo regolare». 

[65] Colei che di grado in grado lo inizia è infatti la stessa Dea 
Rakta, grazie alla recitazione dei mantra. Tale procedimento dev’es- 
sere praticato solo se non si è riusciti a ottenere un maestro quale è 
stato detto. 

[66] L'apprendimento di mantra da libri è viziato, come [dice il 
Signore] nel Siddhamatatantra, dall'accennato difetto [della non 
fervenza].* In assenza di tale difetto, esso non è tuttavia proibito.* 

[67-68] «Qual è lo scopo di celare i mantra, le sostanze sacrificali, 
ecc.? Coloro che hanno appreso i mantra da libri — tale la risposta a 
questa domanda -, privi di riti iniziatici, nigrescenti,* sono soliti cer- 
care [con i mantra] di danneggiare, sottomettere il prossimo, ecc., 
ma non ne conoscono la vera realtà e per tutto ciò sono quindi 
chiaramente colpevoli».* 

[694] Le due espressioni contenute nei due primi versi di queste 
stanze si trovano in un reciproco rapporto di causa-effetto.” 

[694704] Chi poi non riesca a raggiungere, senza l’aiuto delle 
scritture, lo stato di coscienza proprio della Sapienza pura, convie- 
ne che ricerchi da qualche maestro una scrittura ed esegua le pre- 
scrizioni in essa predicate. 

[70%72a] Costui, dopo essersi devotamente propiziato, con i 
mezzi appropriati, il maestro, perviene infine, attraverso i procedi- 
menti dell’iniziazione, a conoscere il senso delle scritture. Ricevuta 
quindi dal detto maestro la consacrazione, diventa così anche lui 
maestro — maestro, s'intende, «formato» -—, ma che, nonostante ciò, 
possiede la capacità di recidere tutti i legami. 

[725-74a) Il maestro poi che venga ad essere in possesso, senza 


1. Lett. «dotato di fulgore» (sasphura). 

2. Rakta è un’ipostasi della Dea. 

3. Ovvero «della mancanza di fulgore» (J). 

4. Su questo concetto, si veda sotto, XXVI, 21-24a. 

5. Si veda, su questo termine, sotto, VIII, 2534-602 e p. 191, nota 5. 

6. Queste due stanze sono tratte, secondo J, dal Siddhamatatantra. 

7. In altre parole: «coloro che hanno appreso i mantra da libri» sono, di con- 
seguenza, «privi di riti iniziatici» e, d'altra parte, poiché «sono privi di riti ini- 
ziatici», ne consegue «che hanno appreso i mantra da libri» (si veda sopra, IV, 676) 
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perché,' d’una conoscenza secondo realtà? su qualche particolare 
argomento delle scritture, è un «formato-non formato». Delle due 
parti che sono in lui, quella più eccellente è, naturalmente, la «non 
formata». [La causa di tale eccellenza è] infatti la superiore inten- 
sità con cui sì presenta in lui la Sapienza pura. 

[744760] A quel modo che nelle scuole $ivaite dualistiche gli Siva 
liberati sono inferiori allo Siva originale,‘ così per noi i maestri che 
hanno attinto il loro conoscere da altri sono inferiori ai maestri che 
possiedono tale sapere spontaneamente. Alla loro presenza, essi s0- 
no sprovvisti d’ogni autorità —- proprio come accade a proposito de- 
gli Siva liberati — e stanno in silenzio, astenendosi da ogni azione, 0, 
se pure fanno alcunché, si conformano alle azioni [dei maestri 
spontanei]. 

[76-79] Quel maestro poi che pur essendo «non formato» abbia 
voluto tuttavia ricevere da altri i riti purificanti, a conferma delle 
proprie convinzioni, questi è veramente Bhairava in persona. La co- 
noscenza fondata sul sé, grazie alle scritture e alla conversazione 
con maestri che ben le conoscano, diventa infatti piena e, in quan- 
to tale, Bhairava stesso.’ Tale la ragione per cui nel Kiranagama è 
detto che la conoscenza nasce dal maestro, dalle scritture o da se 
stessa,° e, nel NifZcaratantra, che essa ha tre cause. Questi elementi, 
ovviamente, si presentano in vario modo, nel senso che in certi casi 
sono tutti e tre operanti, in altri l'ordine è inverso” e in altri ancora 
ve n'è uno soltanto. 

[80-81] Per fare un taglio — il quale differisce secondo i vari tipi 
degli strumenti — si suol prendere un’ascia, una spada, una sega. 
L'operazione del tagliare resta tuttavia unica, perché una è l'inten- 
zione originale. 


1. Indipendentemente da maestri, ecc. (J). Si veda sopra, IV, 45547a. 

2. Ho seguito nella traduzione J] che commenta yathakramayogena con yathavastu. Si 
può tradurre anche nel «debito modo», «nel debito ordine», ecc. 

8. Così J. Si può anche tradurre, più semplicemente: «quest'eccellenza (utkarsa) è in- 
fatti determinata dalla superiore», ecc. Si veda su tutto ciò anche sotto, XIII, 1838-39. 

4, Le anime liberate (muktàiman) sono simili a Siva, ma inattive. Anche i Vidyesvara 
dipendono dal Signore supremo per agire. Si veda MyT, Vidyapdda, p. 49. Si aggiun- 
Ra, inoltre, che le anime liberate divengono tali solo grazie al favore di Siva e non 
altrimenti: muktatmano'pi Sivah kim tv ete tatprasadato muktàh (Tattvaprakasa, 6a). 

5. Si veda anche sotto, XIII, 158 e 2474534. 

6. Si veda sopra, IV 40b542a. 

7. Come nel caso precedente, in cui uno, pur essendo in possesso di conoscenza 
fondata sul sé, cerca conforto nei maestri e nelle scritture. 


8. In altre parole, la conoscenza della realtà può essere determinata, secondo i casi, 
dai vari mezzi (il maestro, ecc.) tutti insieme o da uno, due, ecc., di essi singolar- 
mente. 
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[815-483] Il medesimo può dirsi degli strumenti! che consentono 
la conoscenza, i quali hanno invero una natura tutta speciale. I 
mezzi di conoscenza non determinano autonomamente e necessa- 
riamente, di per se stessi, l'apprensione: essa, infatti, ha, come esi- 
to, l'appagamento? e la sicurezza del soggetto conoscente. Ora que- 
st'appagamento non è uguale per tutti, in quanto le cadute di po- 
tenza [sono di tipi diversi]. É perciò evidente che, dei mezzi di co- 
noscenza, può esservi impiego anche nei riguardi d'una cosa già 
conosciuta. 

[84] Di che possiamo in verità accusare coloro che prima di esse- 
re appagati debbono aver visto mille volte la loro amata, carezzata e 
a lungo vagheggiata in cuor loro? 

[85] In tal modo, nonostante più mezzi di conoscenza concorra- 
no insieme, [non si incappa in errore alcuno]: né in quello di per- 
cepire una cosa già appresa, né nell’inutilità, né in un regresso al- 
l’infinito, né in un circolo vizioso.? 


IV. INUTILITÀ DEI MEMBRI DELLO YOGA 
(«YOGANGANUPAYOGITVA») 


[86] Tra i vari membri dello yoga, l’unico, in conclusione, che 
possa su tutto ciò, è il ragionamento e nessun altro — il quale gene- 
ra un cogitare sempre più intimo e acuto.‘ 

[87-88] Le cinque proibizioni (yama) — non uccidere, non menti- 
re, non rubare, non aver rapporti sessuali, il non possesso —, le cin- 
que discipline (néyama), quali l’ascesi, ecc.,° le varie posizioni del cor- 
po e i diversi tipi di controllo della respirazione non sono diretta- 
mente di utilità alcuna nei riguardi della coscienza, ma sono semplici 
manifestazioni esteriori [che con essa non hanno nulla a che fare]. 

[89-91] «Una volta che il sole e la luna, grazie a una costante dis- 
soluzione della mente in Siva, il quale è puro e solo conoscere, si 
sono dissolti, e il sole vivente, il nostro proprio conoscere, ha rag- 


1. Il maestro, ecc. (]). 

2. Per «appagamento» si intende qui il superamento del dubbio. 

3. Un singolo soggetto (dharmin) è specificato da molteplici qualità (dharma) e per- 
tanto può, senza contraddizione, essere oggetto di più mezzi di conoscenza, i quali 
servono così a specificarne la natura (J). 

4. Nei versi seguenti Abhinavagupta si riferisce alla divisione classica dello yoga in 
otto membri (ariga): jama, nijama, asana, prindyima, pratyàhdra, dhirand, dhyéna e 
samddhi (si veda YS, II, 29-III, 3), anche se egli aderisce a quello ripartito in sei 
membri (si veda sopra, IV, 15-16; si veda anche Gnoli, 1985, p. 187). 

5. YS, II, 32. 
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giunto la dodicesima parte (bhéga),' allora e solo allora si può par- 
lare di liberazione. Il controllo della respirazione è, [a questo sco- 
po, del tutto] inutile. Il controllo della respirazione affligge il corpo 
e, in quanto tale, giova astenersene. Colui che conosce questo se- 
greto, questi è un liberato, questi ha facoltà di liberare»: così è det- 
to nel Viravalitantra. 

[92-94] La stessa emancipazione dei sensi dai loro' oggetti 
(pratyàhara) non è in realtà altro che la fissazione interiore (antah 
kilanam) di un legame non ancora consolidato. La concentrazione 
(dharanà) consiste nella fissazione della mente su di un qualche og- 
getto. La meditazione (dhkyana), la quale è un continuum di rappre- 
sentazioni omogenee, è caratterizzata dalla sparizione di ogni ele- 
mento estraneo.* L'assorbimento totale (samadhi), infine, il quale si 
verifica quando nella coscienza nasce uno stato d’identità col cono- 
scibile, consiste nella privazione della dualità di percepibile-percet- 
tore. 

[95-96] Le tre pratiche della concentrazione, della contemplazio- 
ne e dell’assorbimento totale non sono perciò di utilità alcuna nei 
riguardi del conseguimento della suprema coscienza. Se le proibi- 
zioni e le altre pratiche yoghiche, sino all’assorbimento totale, sono 
dette membri dello yoga, si deve a questo, che ciascuno di essi è ef- 
fetto di quello che precede e tutti cooperano poi allo stadio finale, 
costituito dal ragionamento. 

[97] Infatti, quanto sia già radicato interiormente nella coscienza 
può essere trasmesso attraverso di essa al soffio vitale, al corpo o al- 
la mente grazie all’esercizio, ma non certo il contrario.” 

[98] Oppure, se così volete (athava), si può dire questo, che, es 
sendo anche la mente, il soffio vitale, il corpo, ecc. presenti in tutto 
secondo il nostro sistema, nulla vieta che pure l'esercizio di cose su 
di essi basate porti con sé l'eliminazione dei loro contrari. 

[99] Grazie al desiderio di andare verso l’alto, che si concreta in 
una serie di salti, il corpo viene reso idoneo al salto in alto, senza 
nessuna possibilità di caduta, la quale è il contrario dei detti salti. 

[100] Nella recitazione e nella riflessione, qualora, beninteso, il 
nostro proprio pensare, armoniosamente accomodato con quello 
delle frasi del maestro, sia ben sveglio, si verifica l'eliminazione de- 
gli elementi contrari. 

[101] Il suo proprio conoscere o le sue parole non possono esse- 


1. Lo dvddasénta (]). 
2. Si legga astamit&param in luogo di astamità param. 
9. Si veda sotto, V, 144164 e MVV, II, 4-5. 
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re inculcati nella nostra mente dal maestro [soltanto]. Di qui la ne- 
cessità di questo nostro proprio processo di risveglio. 

[102] Tale la ragione per cui, anche nello stato di sogno, l’appli- 
cazione continua del pensiero a ciò che per esempio si è udito pro- 
duce frutti {simili a quelli della veglia]. 

[103] La recitazione, a questo proposito, consiste in un pensare 
dedicato al suono, che non si dà cura della convenzione, e la rifles- 
sione invece in un pensare che insiste sul senso, preoccupato della 
[convenzione]. 

[104] Nei riguardi della coscienza, la quale trascende ogni dua- 
lità, l'esercizio non è perciò di utilità alcuna. Esso serve soltanto a 
sradicare fin l'ombra della macchia della dualità. 

[105] Il ragionamento, si è detto, ragiona [ed elimina] i dubbi del- 
la dualità. Nella misura in cui servono a mandare a effetto il ragiona- 
mento, anche le proibizioni, ecc. possono esser usate come mezzi. 

[106-109] «Tutto qui è prescritto e tutto qui è proibito»* così di- 
ce il Signore stesso nel Malinivijaya, nel passo che comincia con le 
parole: «Né dualità né non dualità, non adorazione di liriga, ecc., 
né tutto ciò»; «gli yoga [degli altri sistemi], basati sui vari membri, 
quali il controllo della respirazione, ecc., sono fittizi e irreali e non 
valgono neppure la sedicesima parte di questo nostro [yoga], reale 
e increato»;' «questo solo, o Signora degli dèi, è qui obbligatoria- 
mente prescritto, che cioè la mente sia saldamente applicata alla ve- 
ra realtà, poco importa il modo in cui ciò sia ottenuto». 


V. L’IRRILEVANZA DEI RITI D’ADORAZIONE, ECC. ESTERIORI 
(«KALPITARCADYANADARA») 


[109414] Il Signore, in tal modo, allo scopo di distruggere l'i- 
dea (paramarsa) della dualità, talvolta si dà tutto al pensiero del suo 
proprio essere, nella sua purezza. Questo pensiero, il quale è di due 
specie, ossia indipendente dai sensi e dagli oggetti sensibili oppure 
da essi dipendente — [questo pensiero, dico], è il pensare differen- 
ziato, procedente dalla libertà. [Ora questo pensare è anch'esso du- 
plice]. Quello cosiddetto mayico ha la funzione di differenziare, ri- 


1. La st. 104 è la logica continuazione della st. 100. Le stt. 101-103 costituiscono una 
parentesi nel discorso. 

2. MV, XVIII, 784. 

3. MV, XVIII, 74. 

4. MV, XVIII, 19. 

5. MV, XVIII, ‘785-79a. Si veda sotto, IV, 2136 sgg. 
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spetto ad esse stesse e al sé che le pensa, il vario insieme delle cose, 
il quale si manifesta chiaramente nel libero e puro cristallo del sé. 
Dove poi questo stesso pensare si manifesta nella forma: «tutto ciò 
sono io», allora ecco che è tutto rivolto al sé, ricolmo di tutte le cose 
assieme, naturato di Sapienza pura, e questo pensiero differenziato 
essenziato di Sapienza pura e ben evidente sopprime qui il pensiero 
differenziato mayico, manifestatore della differenziazione.' 

[1145164] Questo cogitare essenziato di Sapienza pura [non è 
poi unico, ma] si manifesta in più modi, attraverso il bagno, la pu- 
rificazione, il sacrificio, l’oblazione, la contemplazione, la preghie- 
ra, ecc. [Lo yogin che sia] puro, penetrato di gusto nel gran tutto e 
ricolmo del sapore della sua propria coscienza, propizia e soddisfa 
l’intero complesso dei cammini.” 

[1164-18] Il bagno, si dice, consiste nell'immersione del corpo 
nella bianca cenere nata dal tutto, bruciato come combustibile dal 
fuoco del proprio prorompente conoscere. Chi ha così eseguito il 
bagno e soddisfatto le infinite divinità, deve quindi procedere a pu- 
rificare i princìpi che costituiscono il corpo. 

[1184-2200] [Che cos'è la suprema impurità?) La suprema impu- 
rità è l’idea che questi princîpi, i quali sono in realtà identici a Siva, 
siano da Lui separati. La purità è la soppressione di quest'idea. Co- 
sì, la vista del proprio corpo come ricetto di coscienza e di coscien- 
za soltanto, di là da ogni differenziazione, fa sì che uno riposi, in 
identità col Signore, in una realtà che è solo coscienza e libertà. 

[1204-22] Tutto ciò che rallegra la mente, non importa per qua- 
le canale dei sensi, si rivela atto alla splendente dimora del brehman, 
è un valido strumento di adorazione. La cosiddetta adorazione in 
effetto altro non è che l’unificarsi della varia realtà differenziata 
con la libera, immacolata, infinita coscienza bhairavica.* 


I. Si veda su tutto ciò anche il TS, cap. IV (pp. 21-22). 

2. Si legga adhvamandalam in luogo di adhvamaniam. 

4. Le stt. 1224802 costituiscono un lungo inciso, nel quale Abhinavagupta, basan- 
dosi sulla scuola Krama, descrive la ruota o sequenza delle dodici KAli, espressione 
della suprema potenza Kali o Kalasamkargini, che si realizza attraverso la loro atti- 
vità incessante. La rotazione delle Kali è stata descritta in breve anche nel TS (Gno- 
Il, 1990, pp. 103-105, cit. sotto, p. 102, nota 1) e nel MVV, I, 935-42. Tutto l'argo- 
mento è stato discusso ampiamente da Sanderson, 1986, pp. 197-204. «The inner- 
most power of the mandala of final initiation into the Trika is then this quintessen- 
tal deity-group of the Krama, KAlasamkarsini mirrored in the twelve Kalîs of the 
Nameless as all-pervading, all-devouring non-duality in the dynamic cycle of the 
object, act and agent of cognition» (ibid., p. 198). 
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VI. IL SORGERE DELLE RUOTE DELLA COSCIENZA 
(«SAMVICCAKRODAYA») 


[1228-23a] Si consideri: la coscienza, [di cui si è esposta la natu- 
ra], si manifesta sì, in forza della sua libertà, come realtà interiore 
ed esteriore, ma, [in ambedue i casi], è pur sempre naturata di co- 
gitare. 

[1235-24] Ora questo cogitare si manifesta in dodici modi — ché 
in essi è, come vedremo, compreso il tutto. Il sole, in effetto, è natu- 
rato di luna, e questa consiste nell’intero universo. La coscienza, in 
realtà, è dunque essenziata di dodici kal2. 

[125] [La coscienza] si manifesta sempre, in effetto, in quattro 
modi diversi in ognuna di queste tre realtà — nel soggetto conoscen- 
te, quanto a dire nel conoscere, nei mezzi di conoscenza, ossia nella 
sfera dei sensi, e nel conoscibile. 

[126-27] Mentre nella prima di queste realtà, naturata di cono- 
scere, la [suprema] coscienza si manifesta in forma pura, nel piano 
dei sensi essa si presenta come essenziata di vocalità e quindi di per- 
cezione (grahana).* «Nei due circoli bianchi* che si vedono negli oc- 
chi, o dea suprema,» è detto infatti nello Yogasamcaratantra «vi so- 
no, in ciascuno, [due] ruote supreme, una di sedici e l’altra di do- 
dici raggi. 

[128-30] «La seconda, si dice, [è rappresentata dai] due circoli 
rossi che, all’esterno di quelli [bianchi], fanno da bordura. Fra le 
[pupille] nere e i {detti cerchi] bianchi vi sono poi altri due circoli, 
che tengono dell'uno e dell'altro colore [di otto raggi ciascuno]. 
Nell’interno di essi vi sono infine due altri cerchi, puri, del colore 
del nero collirio, di quattro raggi ciascuno. Nei due cerchi, o dilet- 
ta, costituiti da Agni e da Soma,‘ si uniscono poi le due diverse na- 


1. Il sole sono i mezzi di conoscenza e la luna il conoscibile. Si veda su tutto ciò so- 
pra, IMI, 121-234. 

2. L'argomentazione riprende con la st. 146, dopo la citazione d’un lungo passo 
dello Yogasamcdratantra. 

3. Due nel senso che sono uno per occhio. Nei versi citati dallo Yogasamcara Abhina- 
vagupta vede una prefigurazione della scuola Krama. Il cerchio bianco dell'occhio, 
costituito da sedici raggi, corrisponde al conoscibile (= creazione) e alla «ruota senza 
nome». Il cerchio rosso, di dodici raggi, esterno al precedente, corrisponde ai mezzi 
di conoscenza (= mantenimento) e alla ruota delle dodici kab. Il cerchio scuro, tra la 
pupilla e il cerchio bianco, corrisponde al soggetto conoscente (= dissoluzione) ed è 
costituito da una ruota di otto raggi, formata dai tre Bhairava, dalle tre Dee, da 
Kulesvara e Kulesvari. Il cerchio nero o pupilla corrisponde alla conoscenza (pramd) 
ed è costituito di quattro raggi, corrispondenti alle tre Dee e a MaAtyrsadbhAva. 

4. Quello di sedici e quello di otto raggi (J). Agni, il fuoco, è il soggetto conoscente, 
e Soma, la luna, il conoscibile. 
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ture [del soggetto conoscente e del conoscibile], vicendevolmente 
dispensatrici, o Signora, di espansione e contrazione.! 

[131-32] «A quel modo che la matrice e il membro virile, unen- 
dosi, emettono l’ambrosia, così fanno pure i [detti due cerchi di se- 
dici e di otto raggi], grazie all’unirsi dell’ambrosia [lunare] e del 
fuoco. Su questo non c’è dubbio. Premendo di notte questi due 
cerchi, risplende un fulgore che sorpassa il sole e la luna.* Vedendo 
questa luce suprema, si verifica, ecco, la conoscenza del tempo (k4- 
lajiana) 

[133-34] «Sopra* questi due [cerchi di otto e di sedici raggi] vi è 
poi un cerchio di mille raggi, dal quale nascono il cosiddetto uovo 
di Brahma [e le altre uova]. Dalla luna, infiammata dal fuoco, piove 
una corrente che tutti li irrora: e la luna, così, emette nei riguardi 
d’ognuno l’universo [che gli appartiene]. 

[135-374] «Dai due cerchi di sedici e di dodici raggi la luna river- 
sa in tal guisa l’ambrosia suprema su tutti gli altri cerchi di otto rag- 
gi e via dicendo, sino all'insieme delle cinque ruote.* [Tutto] que- 
sto [creato] viene quindi ribevuto gioiosamente dal [soggetto], che 
si manifesta in forma di hamsa: “questo sono io, questo sono io”. 
Basta udirlo [e percepirlo] anche una sola volta, e uno non è più 
toccato da meriti e demeriti! 

[1375-39] «Il signore quindi, dopo essersi così deformato (savikà 
ro bhutva) nel [corpo formato da] cinque raggi” a causa dell'ambro- 
sia piovuta dalla luna, si volge verso i cerchi segreti di tre raggi e 
umori, da cui l’universo nasce e dove si estingue, per suo libero 
gioco. In essi ognuno trova beatitudine, chi li persegue è un vero 


1. Quando il soggetto conoscente si contrae, si ritira in se stesso, il conoscibile na- 
sce, sì espande, e quando il conoscibile si contrae, si ritira, il soggetto conoscente si 
espande (J). 

2. Corrispondenti alla realtà conoscibile (luna) e al soggetto conoscente (fuoco). 

3. Trascendente i mezzi di conoscenza e il conoscibile. 

4. La conoscenza della suprema realtà (vifuasya kalanàt kalah, J). Sui vari significati 
del tema &e# e quindi dei suoi derivati, si veda sopra, III, 2524534 e sotto, IV, 1738-75. 
5. Questa stanza, secondo ], risponde alla seguente ipotetica domanda: «Ma se le 
cose stanno così, allora il vario manifestarsi del tutto non ci sarebbe più?». Le paro- 
le «sopra», ecc. sono commentate da J con «da parte (sak&$zt) di questi due cerchi 
di sedici e di otto raggi». 

ti. Si allude qui probabilmente ai cinque elementi grossi: terra, ecc. Secondo ], si 
tratta delle quattro ruote dei sensi di conoscenza, sensi d'azione, elementi sottili ed 
elementi grossi (cui bisogna probabilmente aggiungere quella del senso dell'io, da 
cui sono originati). 

7. Si veda sopra, p. 66, nota 4. 

B. I cinque elementi grossi (J). 

9. I tre umori sono l'acqua (canale di sinistra), il seme (canale di mezzo) e il san- 
gue (canale di destra) (J). 
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seguace del brahman, grazie ad essi si ottengono sia le fruizioni, sia 
la liberazione. 

[140-42] «Più in alto di essi,' si raggiunge infine l’asilo supremo 
del brahman. Quivi il fuoco e la luna? si emettono per sé in sé in 
uguaglianza.’ La luna quivi risiedente, una volta riscaldata [dal fuo- 
co], prende stanza duplicemente nelle gambe.‘ Il fuoco, in effetto, 
la fa cadere in basso e quella, d'un subito, piove ambrosia nelle ca- 
viglie, nei ginocchi, ecc., manifestamente. Questa potenza tortuosa 
(kutila),* infiammata dal sole e poi ancor riscaldata© [dal fuoco], 
crea il vario insieme dei cinque raggi,’ ecc. 

[143-44] «Tale processo si ripete nei riguardi [dei vari sensi], dal- 
l'udito sino a quello dei piedi, e così pure [nei riguardi del corpo, 
formato dai cinque elementi], cominciando dall’alluce fino alla vi- 
sione dell’uovo di Brahma.® Chi non conosce ciò non è un vero yo- 
gin, ma chi ciò conosce signoreggia il tutto. Costui, splendendo, per 
dir così, in forma delle varie divinità, quali Brahma, ecc., è manife- 
stamente identico al supremo Signore». 

[145-146] In queste stanze si ha un accenno di come si verifica- 
no i quattro processi nei vari sensi — ché in ciascuno di essi si ha, 
per questo (tena),° la nascita di dodici differenti aspetti. Tutto ciò è 
stato, ho detto, accennato soltanto e non partitamente spiegato, in 
quanto si tratta di cosa segretissima. 

[1465] Anche stando nel conoscibile, la dea si presenta {come co- 
stituita di dodici differenti aspetti] in forma dei mesi, degli asteri- 
smi zodiacali, ecc. 

[147] Questa coscienza perciò, che, come si è visto, [si] manifesta 
essa stessa in forma di realtà interiore ed esteriore — questa coscien- 
za, dico, sembra come se quivi!° manifestasse realtà diverse da sé. 


1. ] intende «di esso», cioè di uno dei detti «cerchi segreti», quello della nascita. 
«L'asilo del brahman» corrisponde secondo lui al «cerchio segreto» chiamato dvdda- 
$dnta. 

2. Il soggetto conoscente e il conoscibile. 

3. Secondo |], col termine dtmand (qui tradotto «per sé») ci si riferisce al soffio vita- 
le, che, simboleggiato dal harmsa, è in ultima analisi un'espressione di Paramesvara, 
e con dtmani («in sé») alla loro stessa essenza (TAV, vol. III, p. 151). 

4. Il senso sembra essere questo, che la creazione arriva fino agli elementi grossi, 
inferiori, come la terra, ecc. (J). 

5. La luna, come potenza d'azione, qui identificata con la kundalini (J). 

6. Il sole è il soggetto, che si è convertito in mezzi di conoscenza. 

7. Cioè, il tutto, costituito dai cinque elementi grossi (J). 

8. J] intende, per quest’espressione, il «foro di Brahma». 

9. «A causa del fatto che i quattro processi di emissione, ecc. si presentano, riguar- 
do a ogni senso, come riferentesi ai mezzi di conoscenza, al conoscente e al cono- 
scibile» (J). 

10. Nel suo stesso sé (J). 
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[148] 1. In principio, dunque, la Dea, pura e ansiosa insieme di 
dar luogo all’anzidetta manifestazione, «opera» (kalayate)' la crea- 
zione, ond’è che nella scrittura viene appunto designata con questo 
nome.? 

[149] 2. Questa [stessa coscienza] quindi, fattasi estroversa, si ma- 
nifesta come «operante» un attaccamento verso le varie parti che 
compongono la realtà da lei precedentemente così manifestata — e 
ciò insieme con la ruota delle sue funzioni [sensorie]. Questo e 
non altro è il momento del mantenimento della realtà.* 

[150] 3. Desiderosa quindi, per gusto di ritornare in se stessa, di 
riassorbire questo mantenimento, ecco «operarne» la distruzione, 
ond’è che così viene appunto chiamata.‘ 

[151] 4. Venutole quindi a sazietà questo gusto di riassorbire, [la 
coscienza], in forza della sua libertà, genera e riassorbe, circa a una 
parte [della realtà da lei emessa], il dubbio, motivo di ostacolo ed 
essenziato di ingiunzioni [contrastanti] (yama).* 

[152] 5. Dopo aver riassorbito il dubbio, eccola quindi «operare» 
un riassorbimento nei confronti di tutte le cose, ad eccezione sol- 
tanto di quelle oggetto ancora di dubbio, dissolvendole nel fuoco 
del suo proprio sé.° 

[153-54] 6. Questo riassorbimento delle cose naturato di dissolu- 
zione, essa lo pensa poscia in se stessa, per cui essa appare, [per dir 
così, condensata in quest'idea]: «da me ciò è stato divorato». La na- 
tura propria e peculiare di questa coscienza — natura condizionata 
dalle cose da riassorbire (samharya) — tramonta infatti nella pura, 
incondizionata realtà coscienziale.’ 

[155-58] 7. Una volta dissolto l’insieme delle cose, ecco che la co- 
scienza, ciononostante, coagula una qualunque cosa, la quale rima- 
ne nello stato di impressione latente, di dubbio, e, venuto il mo- 
mento, genererà, secondo che sia mala o buona, frutti corrispon- 
denti. Il dubbio si verifica infatti prima e dopo le fruizioni. Altre co- 
se, sebbene già coagulate, la coscienza poi le dissolve, così come l’a- 
zione di aver ucciso un brahmano, ecc., in virtù dei vari riti di ripa- 
razione e via dicendo. Tale il modo in cui, coagulando e solvendo, 


. Si veda sopra, IV, 1734-75. 

. Srgrikali, cioè quell’ipostasi della dea Kali che presiede all'emissione o creazione. 
. L'ipostasi della Dea corrispondente a Raktakalî. 

. SthitinaS$akali, la dea KAli come presidente al riassorbimento. 

. YamakAll. 

. Samharakali, la dea Kali come riassorbimento. 

+ Mrtyukali, la dea KAli come morte. 
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la coscienza «opera» la realtà (ritpa) — nel senso che come la dissol- 
ve così pure la coagula.' 

[159-63] 8-9. Una volta fruito così il fruibile, la coscienza riassor- 
be poi anche gli strumenti della sua percezione, ossia i sensi, e, così 
facendo, li «opera» tutti e dodici nell’interno del senso dell’io. In- 
fatti, mentre i sensi di conoscenza e d'azione — dodici insieme [con 
quello interno e] con la mente -, illuminanti e perciò essenziati di 
sole, hanno come campo d’azione la realtà differenziata, il tredice- 
simo, cioè il senso dell’io, strumento della presunzione e di essa sol- 
tanto, è naturato di un cogitare ininterrotto. Tale la ragione per 
cui gli altri dodici sensi si dissolvono in esso. Quanto qui accade si 
verifica tale e quale a proposito d’un qualsiasi strumento d'azione 
da noi separato, come, per esempio, una spada o una corda, i quali 
si risolvono in ultima istanza nelle mani, ecc., che non sono da noi 
separate. La divina coscienza «opera» dunque liberamente, da se 
stessa, l'insieme solare degli strumenti di senso nell’interno del sen- 
so dell’io, il quale è, beninteso, una realtà creata.* 

[164-67] 10. Questo sole supremo, il tredicesimo strumento dei 
sensi, pieno o quasi [a somiglianza del vero io increato], si dissolve 
infine chiaramente, proprio perché è uno strumento, nel soggetto 
agente. Questo, com'è stato detto, è duplice, ossia creato e increa- 
to. Quello creato, cioè a dire limitato dal corpo, dalla mente, ecc., è 
tecnicamente chiamato nelle scritture' col nome di Kalagnirudra. Il 
tempo (kala) è infatti un elemento limitante, il fuoco (agri), con 
esso congiunto, è il soggetto fruitore, [mentre Rudra], coagulando 
e solvendo," quanto a dire formando e disfacendo l'esistenza feno- 
menica, è il Signore stesso che [autodeterminatosi in anima deca- 
duta] non ha ancora superato tale condizione. Tale il soggetto in 
cui il senso dell’io si dissolve.s 

[168-69] 11. Questo stesso soggetto limitato, le cui funzioni sono 
create, si dissolve poi, proprio per questo, nel «grande tempo» 
(mahàkala), il quale è costituito dallo stato di coscienza «io-questo», 
è essenziato unicamente della non differenziazione del tutto ed è 
in atto di espandersi. Quanto si manifesta in tale stato di autoco- 


1. L'ipostasi corrispondente della Dea è Bhadrakali. 

2. Si veda sotto, IX, 230. 

3. Si veda sotto, IX, 230-32. La Dea, in questo stadio, si presenta prima come 
Martandakali, cioè Kali in forma di sole, e poi come Paramarkakali, Kali in forma di 
sole supremo. 

4. Nel Kramastotra. La relativa stanza è citata da J, TAV, IV, ad 168. 

5. Rudra è fatto qui derivare dai temi rud&-, «fissare», e dru-, «liquefare». 

6. La corrispondente ipostasi della Dea è KAlagnirudrakali. 
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scienza è, in effetto, una forma di coscienza in atto di espandersi, 
consistente nell'’idea: «Io, il Signore, sono tutto ciò». 

[170] 12. Anche questa forma di coscienza, colorata dalla fruizio- 
ne universa di tutte le cose risiedenti dentro di lei, e come tale pie- 
nissima, si dissolve poi nella dimora trascendente la famiglia (a- 
kula) 

[171-734] L’insieme dei soggetti, i diversi mezzi di conoscenza, le 
molteplici conoscenze da essi effettuate, le varie forme del conosci- 
bile, tutto ciò è coscienza e nient'altro che coscienza. La Dea supre- 
ma, la suprema Signora, è la libertà assoluta della nostra propria co- 
scienza, che assume tutte le precedenti forme. Tutte le operazioni 
anzidette altro non sono infatti che una sua espressione. 

[1734-75] [I sensi della parola «operazione» sono cinque, cioè] 
lanciar fuori, conoscere, calcolare, andare, risonare. [Il primo di es- 
si], il lancio, è il differenziamento [della realtà] dal nostro proprio 
sé, il conoscere è il non pensar come tale ciò che è stato differenzia- 
to, il calcolare è il pensiero discorsivo, determinato dal vicendevole 
escludersi [del soggetto e dei vari oggetti], l’andare* è l’entrare in 
possesso della natura propria in guisa d'immagine riflessa, il risona- 
re è il restare [di tutte le cose sotto forma] di autocogitazione (svat- 
maparamarsa) , essendo state cancellate.‘ 

[176-78a] La Dea suprema, autrice di questa quintuplice opera- 
zione, prende il nome di Kali, di Kalakarsini,* di Matrsadbhava? - 
dovuto a questo, che nei soggetti conoscenti la soggettività si evi- 
denzia sino a tal grado di coscienza — e, secondo il Nifisamcaratan- 
tra, [anche il nome] di Vameî$vari. 

[178580] Questa coscienza che in tutti i vari soggetti conoscenti 
risplende così in dodici modi è assolutamente unica e, come tale, 
esente, nel suo svolgersi, da ogni regola (niyama) di successione. 
Non essendoci in essa successione, non c’è simultaneità, e, non es- 
sendoci simultaneità, non c'è neppure successione: la realtà-co- 


1. La Dea si presenta come «grande tempo», Mahakalakali. 

2. La Dea è venerata, in tale stadio, col nome di MahaAbhairavaghoracandakali. Su 
akula, si veda sopra, III, 67. 

8. Nel senso di ottenere. La realtà differenziata, grazie ad esso, riesce a entrare nel- 
la coscienza, a ottenerla. Sebbene da lei inseparata, essa tuttavia si manifesta come 
x fosse separata, a mo’ di un'immagine riflessa (J). Sui significati del tema kat, si 
veda anche sopra, III, 252453a. 

4, ] Interpreta qui altrimenti. 

N. «Dissolvitrice del tempo». 

tì, «Essenza delle Madri [o dei soggetti conoscenti]». Sulla forma mantrica di que- 
me due ipostasi della suprema coscienza, si veda sotto, XXX, 45451 e note. 
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scienza trascende purissima ogni idea di successione e non succes- 
sione.! 

[180581] Stando così le cose, dovunque tale divina coscienza si 
volga, qui, grazie a un’identificazione con essa, si invera [automati- 
camente l'autentica e] perfetta adorazione.? 


VII. LA FORZA DEI «MANTRA» 
(«MANTRAVIRYA») 


[1814864] Tale coscienza è [come abbiamo visto] essenziata di 
cogitare, ed è, come tale, dotata d’un suono spontaneo, che mai 


1. Il vario gioco delle ruote della coscienza secondo la scuola Krama è così descritto 
da Abhinavagupta nel TS (pp. 28-31; Gnoli, 1990, pp. 103-105): 

«La potenza grazie alla quale il Signore divora in se stesso, abbracciandolo e 
unificandolo, questo tutto che egli sostiene in tre modi diversi, è poi la beata Supre- 
ma soltanto, chiamata altresì con altri nomi, esplicativi della sua natura: “Essenza 
delle Madri”, “Divoratrice del Tempo”, eccetera. Queste quattro potenze si scindo- 
no liberamente in tre aspetti diversi ciascuna, in ragione dei tre momenti di crea- 
zione, permanenza e riassorbimento, sì da diventar così dodici. 

«Si consideri: 1) dapprima, la coscienza “opera” le cose dentro di se stessa; 2) dopo, 
essa le “opera” anche esteriormente, in uno stato cioè di evidenza, attaccandosi allo 
stesso tempo a queste cose da lei così operate; 3) questa cosa, in un terzo tempo, la 
coscienza la “opera” ancora una volta, desiderosa adesso di riassorbirla dentro di sé; 
4) la coscienza, a questo punto, crea e divora il dubbio, che è di ostacolo a questo 
riassorbimento; 5) e “opera”, riassorbendola dentro di sé, questa parte di cosa nei 
cui riguardi è stato divorato ciò che era il dubbio; 6) la coscienza, pensando quindi 
che la sua essenza consiste appunto in questo suo potere di riassorbire, “opera” an- 
che il suo proprio essere; 7) e, dopo di questa operazione nei riguardi di questo suo 
proprio essere riassorbitore, la coscienza “opera” poi le cose, in tal modo che, men- 
tre alcune rimangono allo stato di impressioni latenti, di altre altro invece non resti 
se non coscienza; 8) poi, inseparatamente dalla detta “operazione” rispetto al suo 
proprio essere, essa “opera” anche la ruota dei sensi; 9) dopo, essa “opera” anche il 
signore dei sensi; 10) la coscienza “opera” poi anche il soggetto conoscente limitato, 
immerso in maya, 11) e, dopo di esso, anche il soggetto in atto di abbandonare il suo 
stato di contrazione e bramoso di ottenere uno stato di pieno dischiudimento; 12) 
dopo di che essa “opera” anche il suo proprio essere pienamente dischiuso. 

«Queste dodici beate coscienze, chiamate col nome di Kali, nascono nei riguardi di 
più soggetti conoscenti insieme o anche di uno solo, simultaneamente o successiva 
mente, diadicamente, triadicamente e via dicendo. Esse si svolgono in forma di ruo- 
te e, manifestandosi sia esteriormente, attraverso i mesi, le vocali, gli asterismi zodia- 
cali, eccetera, sia interiormente, attraverso le cose sensibili, vasi, panni e via dicendo, 
alimentano la libertà del Signore della ruota. Il senso poi della parola “operazione” 
è andare, gettare, conoscere, contare, rendere oggetto di fruizione, parlare, dissolve 
re in se stessi. “Kali (come ha detto infatti il maestro Bhutiraja), Kali è così chiamata 
perché getta, conosce e perché da lei dipendono le operazioni”. Quest'argomento si 
può poi vedere distesamente trattato in vari miei commenti, come in quello da me 
scritto all'Inno proprio di questa scuola, eccetera. Ché, se è vero che un grande se- 
greto (tale l'opinione dei miei maestri) non deve essere tutto dichiarato in un sol 
luogo, neppure però bisogna tenerlo completamente nascosto». 


2. Si veda sopra la st. 121%-22a, di cui questa rappresenta la conclusione. 
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tramonta, il quale è chiamato [nelle scritture] col nome di supre- 
mo, grande cuore.' L'autopensare (svavimarsa) insito nel cuore, dal 
quale l’universo tutto è sciolto senza residuo, presente nel primo e 
nell’ultimo momento della percezione delle cose, è noto nella scrit- 
tura col nome di «movimento» (spanda) e, precisamente, di «movi- 
mento generico» (samanyaspanda), naturato da un traboccamento 
in se stessi. Questo «movimento» è un certo moto speciale (kimcicca- 
lana), consiste in un vibrare [spontaneo] indipendente [da ogni 
realtà esteriore],? esso [come altrove è chiamato] è l’onda del mare 
del conoscere, senza cui la coscienza non sarebbe più coscienza. La 
natura del mare non è infatti altro che questa, di essere ora tutto 
mosso da onde, ora privo di onde, ecc. Questo [pensare] è l’essen- 
za (sara) del tutto — ché l’universo insenziente ha, come essenza, la 
coscienza, poiché il suo stesso fondamento esistenziale (pratistha) è 
dipendente da essa —, e la sua essenza è il grande cuore. 

[1864894] L'essere (sat) stesso [s], infatti, chiamato col nome di 
uovo di maya, radice del brahman, non può dirsi essere, se non 
ascende nella volontà conoscenza azione [Au]. Esso infatti, grazie a 
questa ascensione nelle tre potenze, come si emette nella coscienza 
bhairavica [H], così si emette pure fuori da essa. Quest’essere, dun- 
que, che rappresenta la natura dei [vari] enti, tiene implicite in sé, 
insieme con la suprema coscienza, le tre dette potenze e l’emissio- 
ne, né può svolgersi indipendentemente da ciò. 

[1895-91] Quest’essere, che dapprima si presenta come esteriore, 
viene poi dissolto dal fuoco del conoscere [R], fino a non avere più 
come residuo che un cogitare interiormente risonante [PH]. Dopo 
di che, eccolo ben assumere una natura etera [KH], entrare, attra- 
verso le tre potenze [E],' in una natura fatta di sapere [M], e dissol- 
versi infine in ciò che ha come essenza il riassorbimento stesso. 


1. La cui espressione mantrica è la formula sAuH (si veda sotto, IV, 1864892). 


2. Il termine kimciccalana («quasi movimento») viene spiegato da Abhinavagupta 
stesso nel PTV (Gnoli, 1985, p. 182). Si veda anche Torella, 1994b, p. 121, nota 28. 
3. Il passo è citato da Sanderson, 1990, p. 57. 
4. Le tre potenze di azione, ecc. (J). 
5. Tali, nel loro ordine ideale (samvitkrama), i fonemi che compongono il mantre 
Matysadbhava o Kalakarginî, chiamato anche Pindanatha o Paficapindanatha, il 
uale, nella sua successione fonica reale, presenta la forma KHPHREM (sotto, XXX, 
5546 e, con varianti, MV, VIII, 39-43). Abhinavagupta si limita, in questo capitolo, 
a spiegare qual è il significato teorico, ideale di questi due mantra. Della loro appli- 
cazione si parlerà più in là, soprattutto nel V capitolo. Su questi due mantra, si veda 
sopra, Introduzione, pp. LIV, LXXI, e soprattutto l'ampia esposizione di Padoux, 
1990, pp. 416-26. La vocale E, rappresentata come un triangolo rovesciato, è il seme 
della matrice (yonibija), naturato delle tre potenze di volontà, conoscenza e azione. 
Si veda sopra, III, 945-954, 
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[1915] Questo [mantra] è noto col nome di «cuore della dissolu- 
zione» e il precedente con quello di «cuore dell'emissione» [o crea- 
zione]. 

[192-93] Nel cogitare proprio di questo mantra, increato e imma- 
colato, si esprime, come dicono i maestri, l’Io (aham) stesso, l’es- 
senza della luce. Questo [Io] è infatti la forza, il cuore, che alimen- 
ta [non solo questi due mantra, ma] i mantra tutti quanti, senza il 
quale essi sarebbero cose insenzienti, né più né meno che creature 
viventi private del cuore. 


VIII. LA REALE RECITAZIONE, ECC. 
(«JAPYADI VASTAVAM») 


[194] Per chi è immerso in tale cuore increato, poco importa che 
cosa faccia, come respiri o pensi, tutto quanto è tenuto come recita- 
zione.! 

[195] La reale contemplazione consiste in qualsiasi cosa lo yogin 
crei, interiormente o esteriormente, a suo piacere, in forza della 
stessa natura propria {della coscienza, uno dei cui aspetti è appun- 
to] l'emissione. 

[196-99] La coscienza, come sappiamo, è informe? e onniforme 
al tempo stesso. Stando così le cose, chi aspira a un qualche frutto 
speciale deve scegliere, come oggetto di contemplazione, una data 
immagine (dkrti) e non altra. A quel modo, infatti, che chi vuol at- 
tingere acqua, tra le infinite immagini che gli si parano davanti, ne 
desidera ardentemente una sola, a esclusione d'ogni altra, cioè a di- 
re un recipiente, così, a causa della potenza di necessità del Signo- 
re, un dato frutto potrà essere generato solo da una data immagine 
e non da altra. Per colui invece il cui cuore è pienamente appagato 
e non desidera nessun frutto particolare, oggetto di contemplazio- 
ne è la Dea nella sua onniformità — dovuta all'assenza d’ogni limita- 
zione. 

[200] Per lo yogin [concentrato] nel Kula,* tutto vibrante (ghurni- 
ta) del supremo succo bhairavico che sovrabbondando [lo perva- 
de], qualsiasi posizione del corpo è tenuta come mudrà. 

[201-202] Perenne, indipendentemente da ogni provvigione di 


1. Si veda anche sopra, III, 220-25. 

2. Priva d'una forma o di un aspetto determinato, definito (J). 

3. ], che qui non ho seguito, intende ku/2 nel senso di corpo (si veda sotto, XXIX, 
4) e kule come un locativo assoluto in senso concessivo: kule saty api, «anche essen- 
dovi il corpo», «nonostante che il corpo continui a sussistere». 
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combustibile, brucia dentro di noi il fuoco fiammeggiante dell’in- 
sieme dei nostri sensi. Le varie cose del conoscibile, entrando in ta- 
le fuoco coscienziale e accrescendone il fulgore, diventano, per 
questo, causa d’oblazione. 

[203] Qualsiasi persona, purificata, s'intende, da una caduta di 
potenza, su cui il maestro, concentrato — in base a quanto è statà 
detto —' nella sua propria natura, diriga la mente [con l’intento di 
favorirla] — qualsiasi persona, dico, diventa iniziata. 

[204] Anche se è vero che la suprema certezza può sorgere per 
opera d’una di queste azioni soltanto, che vanno dalla recitazione 
fino all’oblazione, noi tuttavia le abbiamo qui volute descrivere nel- 
la loro molteplicità. 

[205-206] A quel modo, infatti, che un cavallo, condotto qua e là 
per piani, prominenze e avvallamenti, segue il volere di chi lo gui- 
da, così pure la coscienza, spinta da vari espedienti (bharigi),° quie- 
scenti, terrifici e via dicendo, ad abbandonare la dualità, si identifi- 
ca infine con Bhairava. 

[207-208] A quel modo che a forza di contemplare in uno spec- 
chio il proprio volto, si ha la certezza, alla fine, che si tratta proprio 
del volto che ci appartiene, identico ad esso, così pure vedendo nel 
lo specchio pensante della contemplazione, della preghiera, dell’a- 
dorazione, ecc. il proprio sé come Bhairava, in breve ci si identifica 
con Lui.* 

[209-10] Quest’identificazione è l'ottenimento di ciò che è per 
essenza il Senza superiore. Tale ottenimento è il limite supremo 
della pienezza, né, come tale, v’è di là da esso frutto alcuno. Tutti ì 
frutti particolari da noi immaginati e ambiti hanno, come fonda- 
mento, uno stato di non pienezza. Infatti, una volta ottenuta la pie- 
nezza increata, quale frutto da desiderare può dirsi che ancora sus- 
sista? 

[211] Questo metodo concernente il sacrificio prende valida 
stanza nel cuore di ognuno in cui la ruota dei vari momenti della 
coscienza si presenti serena e favorevole: [e questi può dirsi allora 
giunto] in breve alla sua ultima nascita. 


1. In base, cioè, alla reale recitazione, ecc. (J). 
2. Le forme del cogitare proprie della vera preghiera, ecc., messe in rapporto con 
le potenze Aghora, Ghora e GhoratarA, espressioni di Para, ecc. (J). 


8, Si veda sotto, XXVI, 38544. 
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IX. L’UGUAGLIANZA DELLE PRESCRIZIONI E DELLE PROIBIZIONI 
(«NISEDHAVIDHITULYATVA») 
(COMMENTO A MV, XVIII, 74-81) 


[212-134] Chi sia saldamente affermato in questo sacrificio, rag- 
giunge l'isolamento (kaivalya),' sebbene la gente del mondo conti- 
nui a vederlo preso dai legami del corpo. Il Signore stesso ha espo- 
sto nel diciottesimo capitolo [del Mdalinivijaya] qual è qui il retto 
modo di comportarsi (samdcara). 

[2134214] «[74] Qui non c’è purità né impurità, non disamina 
di ciò che sia da mangiare, ecc., non dualità né non dualità, non 
adorazione del liriga, e via dicendo, [75] non rifiuto di essa, né ac- 
cettazione né non accettazione di essa, non adozione di crocchia, 
uso di cenere, ecc., [76] né abbandono di essi, non osservanza né 
non osservanza di voti e via dicendo. L'entrata nei campi, ecc., l’os- 
servanza di regole, e via discorrendo, [77] la forma e i liriga propri 
o altrui, ecc., nomi, famiglie, ecc., nulla di tutto ciò è in alcun mo- 
do prescritto o proibito. [78] Tutto qui è prescritto e tutto qui è 
proibito. Questo solo, o Signore degli dèi, è qui obbligatoriamente 
prescritto, ['79] che cioè la mente sia saldamente applicata alla vera 
realtà, poco importa il modo in cui ciò sia ottenuto. [80] Colui la 
cui mente è fermamente stabilita sulla realtà, pur mangiando veleni 
non è toccato da affezione alcuna, così come i petali del loto dal- 
l’acqua. [81] Chi ha per usbergo i mantra che portano via il veleno, 
ecc., pur mangiandone non è vittima di alcun offuscamento menta- 
le. Il medesimo accade agli yogin più elevati». 


a) Commento alle parole: «qui non c'è purità né impurità» 


[2215-22a)] Come può essere infatti impuro il corpo, ecc., costitui- 
to dai cinque elementi grossi? Forse che la purità e l’impurità ap- 
partengono oggettivamente alla cosa, come realtà diverse dalla lu- 
ce, ad essa trascendenti? 

[222423a] Nel caso poi che una cosa impura sia purificata da 
un'altra cosa, quest'altra cosa sarà impura o pura? Nel primo caso si 
incorre negli errori di un circolo vizioso, di inutilità e di regresso al- 
l’infinito. 

[2234-25a] Dicendo che la terra, la quale è impura, è purificata 


1. Lo stato di isolamento (4aivalya) corrisponde alla condizione di liberato vivente 
(frvanmukta). 
2. Cioè, rimanga in vita. 
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dall'acqua, anch'essa impura, non si vede perché non dovrebbe es- 
sere vero anche l’inverso, per cui si cade in un circolo vizioso. Lo 
stesso ragionamento vale anche per il caso contrario della contami- 
nazione. Dicendo che la terra, impura, è purificata dall'acqua, im- 
pura anch'essa, si incorre inoltre nell’errore di inutilità.' Dicendo 
infine che l’acqua è purificata dall’aria, questa dal fuoco e questo 
da un’altra cosa ancora, {si cade nell’errore di un regresso all'in- 
finito]. 

[2254284] [Se tu dici che la terra, ecc. è purificata da] mantra, 
che, come il «multiforme»,? ecc., sono puri, [io ti rispondo questo, 
che se] i mantra sono puri per natura, perché così pura non è an- 
che la terra e via dicendo? Se tu pensi poi che tale purezza è dovuta 
alla loro identità con Siva, perché questa non dovrebbe esistere an- 
che circa la terra, ecc.? Qualora poi tu ritenessi che nei riguardi dei 
mantra la loro identità con Siva non è ignorata, come accade circa 
la terra, ecc. e che appunto per questo essi sono puri, io ti rispon- 
derei questo, che allora la purità non è altro che l'intuizione di 
quest’identità. Ora, per un vero yogin, quest’intuizione sussiste nei 
riguardi d’ogni cosa e quindi la purezza [è anche della terra, ecc.]. 

[2284-29a] Ma — tu forse dirai - la discriminazione fra puro, im- 
puro, ecc. è dovuta a un’ingiunzione religiosa (codanà). Sia pure — 
io rispondo -, sennonché anche questa di cui stiamo parlando è 
un’ingiunzione, proclamata da Siva. 

[229430] Se tu poi mi domandi quale, fra più ingiunzioni, sia 
quella più autorevole, io ti rispondo che questo problema è discus 
so altrove.' Qualora poi tu ritenessi che le ingiunzioni predicate da 
Siva sono invalidate da quelle vediche, perché di grazia — io ti ri- 
spondo - non ammettere anche il contrario? 

[2304324] Se tu poi esaminassi correttamente la natura dell’inva- 
lidazione, vedresti che l'elemento responsabile di essa è una regola 
speciale o eccezione (apavada), limitata a un fenomeno particolare, 
che non infirma il tenore della regola generale. La purità e l’impu- 
rità, genericamente affermate [a proposito di tutti gli uomini], so- 
no così invalidate circa colui che conosce la vera realtà delle cose. E 
questo appunto è ciò che è dichiarato nel verso di cui stiamo par- 
lando.* 

[232433] Né nelle parole espresse dal Signore c’è sospetto alcu- 
no di eulogia (arthavada), ecc. [sicché i versi in questione non pos 


1, Nel senso che se ambedue sono impure e, da questo punto di vista, uguali, per- 
ché non ammettere che la terra possa purificarsi da sola? (J) 

2. Il mantra di Aghora. Si veda sotto, XXII, 20-21 e nota. 

8. Non è detto in quale opera, sua o d'altri. Si veda tuttavia sotto, XXXV, passim; 
XXXVII, 1-32. 

4. Si veda anche sotto, IV, 2465-47a. 
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sono essere considerati tali].' Il sospetto infatti che le cose espresse 
siano irreali può sì di continuo sorgere nei riguardi del Veda, che, 
composto [di prescrizioni ed eulogie], non è [per definizione ope- 
ra umana, composta da un essere personale] dotato di intelletto, ed 
è come tale paragonabile all’etere, ecc. [ma non certo nei riguardi 
delle scritture emesse da Parame$vara] .? 

[234-35] Il Dio stesso, ricolmo com'è di tutte le cose, espressione 
della sua illimitata coscienza, [il Dio stesso, secondo noi], si manife- 
sta in forma di scritture, sicché, come tale, non può essere tacciato 
di irrealtà. Così com’Egli, in forza della sua volontà, desidera mani- 
festarsi in forma di realtà conoscibile, così pure, desideroso di espri- 
mere la sua propria natura, si manifesta in forma [di scritture]. 

[236-37] Anche l’eulogia stessa, del resto, ove sia posta in dipen- 
denza da una qualche prescrizione [o proibizione], può benissimo 
essere ammessa, sebbene, in sé, sia irreale.* Dove poi sia indipen- 
dente, essa ha un valore normativo.' Opzionalmente [si può poi 
pensare così], che essa, anche se dipendente da una qualche in- 


1. Il Veda, secondo la speculazione della Mimamsa, si divide in due parti, costituite 
dai versetti vedici (mantra) e dai Brahmana, che comprendono tutto ciò che non è 
mantra. I Brahmana si dividono, a loro volta, in due grandi parti, costituite dai testi 
ingiuntivi (vidhivakya p. es., «chi vuole il cielo, sacrifichi») e da quelli che non con- 
tengono ingiunzioni, ma sono puramente descrittivi, declamatori (clogiativi o deni- 
grativi). Questi passi, chiamati col nome di arthavada, non debbono essere conside- 
rati inutili e senza scopo, ma debbono essere connessi con i passaggi ingiuntivi, che 
servono a esplicitare e completare. Le eulogie possono, in certi casi, essere costitui- 
te da fatti e cose mai avvenute, irreali (p. es.: «Prajipati tagliò il suo proprio gras 
so»). L'esegeta, per cavarne un significato, si vale in tal caso del senso metaforico o 
figurato. Le parole del Signore, dice Abhinavagupta, non sono delle declamazioni 
più o meno vane ma hanno un valore ingiuntivo ben determinato. I testi principali 
sugli arthevAda sono lo $Bh, I, 2, passim e il TV di Kumarila, I, 2, passim. Sulla natura 
delle scritture fivaite ricordo qui quanto ne dice Jayadratha nello HCC, XXX, 3-6: 
«Nelle cose insegnate dall'Onnisciente per favorire tutte le creature, la mercé della 
sua compassione, c’è verità soltanto. La dottrina $ivaita è di regola fatta di ingiun- 
zioni, non di divagazioni descrittive. E in effetto colui il cui agire dipende unica- 
mente dalla volontà, come può dire cose false? Colui che, essendo onnisciente, è 
onnipossente, per quale motivo direbbe, nelle sue scritture, cose non vere? Se il Si- 
gnore desiderasse mutar forma alle cose, esse così automaticamente si presentereb- 
bero, in forma mutata, in quanto il suo agire consiste appunto nella sua volontà». 

2. Si veda sotto, cap. XXXVI. 

3. Le «eulogie» sono «autoritative» solo se formano un tutto unitario con le frasi 
comunicanti un'ingiunzione, In tal senso, poco importa se si riferiscono a cose ir- 
reali o no. 

4. Mi discosto qui dall’interpretazione di ] che forza alquanto il testo. La regola se- 
condo cui gli arthavada mutuano la validità dalla dipendenza da testi ingiuntivi non 
è senza eccezione. In certi casi, anche testi puramente descrittivi (e quindi, in tal 
senso, arthavada) assumono un valore normativo. Quest'affermazione è parzial- 
mente confortata anche da certe argomentazioni della MimamsA, concernenti i r4- 
trikratu, ecc. ($Bh, IV, 3, 17, ecc.). La mia interpretazione è confermata sia dalla 
SDr, III, 67-684, sia dallo stesso Abhinavagupta nell’ABh (Gnoli, 1968, pp. 52-53). 
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giunzione, non è tuttavia inutile, a causa appunto della contiguità, 
come i fonemi ga, ja, da, ecc. 

[238] Il fatto che essa comunichi un senso è di per se stesso evi- 
dente, ché, altrimenti, bisognerebbe negarlo anche a proposito del- 
le prescrizioni e proibizioni. 

[239] La comunicazione, da parte di tali frasi elogiative, d’un lo- 
ro proprio senso è confortata poi non solo da una non invalidata 
esperienza diretta (svasamvid) - determinatrice [come sappiamo] 
della natura [per esempio) d’un gioiello in tutti i suoi particolari 
bensì anche dal ragionamento (yukti). 

[240-434] L’impurità attribuita [dal Veda] a un cadavere, agli 
[umori] prodotti dal corpo e ad altro è negata nei riguardi di un vi- 
vente. Si può dunque pensare anche così, che cioè tutto quanto è se- 
parato dalla coscienza è impuro, e tutto quanto invece ha raggiunto 
uno stato di identità con essa è puro. «Ciò che tutto sostiene» è det- 
to nel Virzvalitantra, là dove tratta della purità e dell’impurità «è la 
vita, né, privo di vita, alcunché esiste [o può esistere]. Tutto ciò che 
è privo di vita dev’esser tenuto per impuro». Tutto quello, dunque, 
che non è troppo lontano dalla coscienza è apportatore di purità. 

[2435-44a] Tale fu anche l’opinione degli antichi asceti, caratte- 
rizzati da un modo di pensare (bhdva) privo di ogni differenziazio- 
ne, sennonché tale verità, per non turbare l’ordine del mondo, fu 
da essi tenuta nascosta. 

[244545a] Anche ammettendo che le cose esistano fuori di noi, 
[oggettivamente], purità e impurità non [possono essere tenute 
per una proprietà oggettiva della cosa], come, [per esempio], il co- 
lore azzurro, ma bensì per una proprietà del soggetto — ché egli e 
non altri percepisce l’unità e molteplicità della coscienza. 

[2455464] Anche ammettendo, del resto, che esse siano una pro- 
prietà oggettiva della cosa, questa loro condizione sarebbe pur sem- 
pre dipendente dal soggetto, [da esso causata]. L'alcol, per il sa- 
crificante nella Sautràmani, è puro, per gli altri è impuro.? 

[246547a] Questo verso di cui stiamo parlando dichiara inoltre 
[implicitamente] come le regole generali possono essere invalidate 
da regole particolari o eccezionali anche all’interno d’una stessa 
scrittura, così come la proibizione e prescrizione di uccidere un 
brahmano.* 


1. Contiguità, s'intende, col testo ingiuntivo da cui dipende, che elogia o racco- 
manda e con cui forma un tutto unico, così come i fonemi, congiunti assieme, for- 
mano un tutto unico, dotato di senso. 

2. Si veda, p. es., sopra, I, 1844-85a. 

8. Si veda sotto, XV, 170b71a. 

4. Si veda sopra, IV, 230b-32a. 
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b) Commento alle parole: «non disamina di ciò che sia da mangiare, ecc.» 


[247b] Le prescrizioni circa ciò che è da mangiare, ecc. sono da 
esaminare e intendere alla luce degli stessi principi. 

[248-53] «Le scritture degli uomini, dei veggenti, di Brahma, di 
Visnu, di Rudra, ecc.» disse Mahesvara stesso nel Sarvajridnottaratan- 
tra, ecc. [che qui parafraso]' «sono ciascuna superiore all'altra e, 
come tali, invalidano via via quelle precedenti, ma non il contrario, 
nel senso che quella di Siva non può essere invalidata da quella di 
Visnu e questa da quella di Brahma. Chi invalida in senso inverso è 
un dissennato, preda del peccato. Le convenzioni del mondo, o 
Skanda, non debbono essere dunque osservate come se fossero la 
cosa più importante. Quanto è da osservare non sono poi le cose 
insegnate da altri sistemi, bensì quelle predicate nel proprio. Infatti 
anche se il Veda e le altre scritture sono state indubbiamente emes- 
si dal Dio, tuttavia occorre tener presente che mentre in alcuni la 
contrazione predomina, in altre è invece assente. Quando la con- 
trazione predomina, si hanno le scritture delle anime decadute, 
quando l’espansione predomina, si hanno le scritture del Signore, 
che invalidano {le precedenti]». 


c) Commento alle parole: «non dualità né non dualità» 


[254] Le espressioni «questo è dualità», «questo non è dualità» si 
escludono l’un l’altra e, in quanto tali, essendo, [dico], determina- 
te dalla differenziazione mayica, non possono applicarsi a ciò che è 
increato e trascende ogni immaginazione. 

[255] «Colui che è in possesso d'una compiuta coscienza» è detto 
nel Bhargasikhatantra «divora la morte, il tempo, le kal4} ecc., nate 
dalle rappresentazioni differenziate della dualità e non dualità». 


d) Commento alle parole: «non adorazione del litiga, e via dicendo» 


[256-574] Nello $ivaismo dualistico l'adorazione del liriga, ecc. è 
prescritta per fare intendere com’esso contenga l'universo cammi- 
no; nel Kula, ecc. essa invece è proibita, per fare intendere che 
quanto contiene l’intero universo non è il liriga ma il corpo. Ma 


1. Le stanze corrispondenti del Sarvajridnottaratantra sono citate da ] nel suo com- 
mento. 
2. Sulle kalà, si veda sotto, p. 144, nota 4. 
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qui, nel nostro sistema, che tutto comprende, che significato hanno 
queste prescrizioni e proibizioni? 


e) Commento alle parole: «non adozione di crocchia, uso di cenere, ecc.» 


[257558a] [Mentre nello $ivaismo dualistico], a causa delle co- 
strizioni da esso promosse e predicate, per ottenere uno stato di 
identità con Siva è prescritta l'adozione di una crocchia, ecc., nel si- 
stema Kula, che insegna mezzi più facilmente praticabili, si prescri- 
ve invece il loro abbandono. 


f) Commento alle parole: «non osservanza né non osservanza di voti, ecc.» 


[2584-59] La pratica dei voti [nello $ivaismo dualistico] è diretta 
all'ottenimento di uno stato di identità col significato del mantra; la 
negazione dei voti, [nella scuola Kula], è diretta all’ottenimento 
dell’universalità (s&ruatmya)' del significato del mantra. 


g) Commento alle parole: «[non] entrata nei campi, ecc.» 


[259461] L'entrata nei campi, nei luoghi santi principali (fîtha) 
e secondari (ufapitha),° viene insegnata sia per tacitare gli ostacoli, 
sia affinché colui che si propizia i mantra, ecc., sia in grado di otte- 
nerli. La non entrata nei campi, ecc. è prescritta per questo, affin- 
ché uno possa intendere come il proprio sé è onniforme e, come 
tale, perfettamente pieno. 


h) Commento alle parole: «[non] osservanza di regole, e via discorrendo» 


[2614-63] L'osservanza delle regole viene insegnata per purifica- 
re la realtà grazie a un superamento progressivo della differenzia- 
zione. Ogni regola, ecc., secondo il Siddhamatatantra e altre scrittu- 
re con esso connesse, è invece proibita, poiché «l’autocoscienza» 


I. Il significato del mantra si trova cioè in identità con il tutto, non è una realtà a 
parte, differenziata da esso tutto. 

2. La parola Asetra, «campo», è commentata da J con «luogo di convegno» (mel&pa- 
sthana), il luogo, cioè, dove convengono i Perfetti e le yogini (si veda sotto, XXVIII, 
971- 784 e nota). Sui pifha («sedi, luoghi santi»), ecc., si veda sotto, XV, 80 sgg. 
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colà è detto «dev'essere conosciuta come una realtà senza limiti, 
pienissima». 


i) Commento alle parole: «[non] la forma e i liniga propri o altrui, ecc.» 


[2635-70] Per «forma altrui» si intende l’oggetto della contem- 
plazione e per «forma propria» il soggetto di essa: il liriga di fiam- 
ma, ecc. è altrui, il cranio, ecc. è mio proprio. Con l’espressione 
«ecc.» [dopo liriga), si allude all’ascesi, alla disciplina, al momento 
astronomico, ai giorni lunari a via dicendo. Il nome iniziatico, che 
per i seguaci dello sivaismo dualistico termina in «siva o «Sfaktb, 
per noi finisce in altro modo.' La famiglia (gotra), la quale è la li- 
nea spirituale dei maestri, è chiamata anche col nome di «kula» 0 
di «collegio» (mathika). Questi collegi, nel sistema di Siva, sono tre 
e mezzo, ossia la linea spirituale di Srinatha, quella di Tryambaka, 
quella di Tryambaka per metà, e quella di Amarda. La linea dei 
Perfetti è costituita, nei vari eoni, da Kùrmanatha fino a Miîna- 
natha.* Con l’espressione «ecc.» [dopo «famiglia»] si allude al luo- 
go di ascesi (ghara),° al luogo di elemosina (pali), alle sedi e alle 
sottosedi, ai segni di riconoscimento (mudrà) e alle convenzioni 
(chumma), le cui norme regolatrici cambiano da scuola a scuola. Al- 
lo scopo di ottenere uno stato di identità [con Siva] occorre seguire 
la propria linea spirituale e astenersi dal fruire e dall’adorare la 
ruota insieme con appartenenti ad altre linee spirituali.‘ Tutto ciò 
nelle scritture che fanno capo al Siddhamatatantra è invece negato, 
in quanto con questa differenziazione s’infrange l’unità della su- 
prema realtà, la quale è unica e intera. 


1) Conclusione 


[27071] In tal modo tutte queste cose, dalla penetrazione nei 
campi, ecc., fino alle restrizioni concernenti le linee spirituali, non 
sono qui né prescritte, poiché non sono un mezzo diretto per rag- 
giungere Siva, né proibite, poiché non rompono l’unità del reale. 

[272] Le prescrizioni e le negazioni, le quali sono immaginate in 


1. In «bodk, ecc. (J). Si veda sotto, XXIX, 35-36. 
2. Si veda sopra, Introduzione, e sotto, XXIX, 295-832, 


3. Alla lettera la «casa» (ghara = grha), da intendere però come villaggio. Si veda sot- 
to, XXIX. 
4. Sull’adorazione della ruota, si veda sotto, XXVIII, 606 sgg. 
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seno alla natura propria del Signore, che ha come corpo il tutto, 
non valgono infatti a rompere [l’unità del]la sua natura. 

[273] I mezzi da assumere per entrare nella suprema realtà sono 
quelli che uno vede in qualche modo ad essa più vicini. Gli altri so- 
no da abbandonare. Nei loro riguardi non v'è alcuna norma limita- 
tiva (yantranà). 

[274-75a] «Uguaglianza di tutte le divinità,» è detto nel Trikasasa- 
na «[uguaglianza] delle correnti (ovali) e dei fonemi mantrici, [u- 
guaglianza] delle scritture e dei sentieri. Tutto infatti è essenziato 
di Siva». 

[275%76a] In verità vede la realtà Siva nella sua interezza chi co- 
nosce la realtà del sé nella sua interezza. 

[2765] Dal profumo dei fiori del ketaka' sono attirate le api soltanto, 
non le mosche. Pochi soltanto, spinti da Mahesvara stesso, sono attirati dal- 
l'adorazione della suprema bhairavica non dualità. 

[277] Ma per coloro che riescono a trovare riposo in questo sa- 
crificio, ecco sciogliersi spontaneamente tutto il complesso dell’esi- 
stenza fenomenica, né più né meno che le nevi a un intenso calore. 

[278] Ma è ora di por termine a tutte queste divagazioni! Idoneo 
a questo procedimento sacrificale è solo qualche savio, difeso 
tutt'intorno dalla lode (abhinavagupta) 

E così oggi è stato discusso il mezzo potenziato, di cui ci si giova per far 
fiorire îl Senza supeniore e il suo piano. 


1. Il Pandanus odoratissimus. 

2. Gioco di parole sul nome Abhinavagupta, qui interpretato, come osserva ], nel 
senso di un individuo la cui identità col Signore e le sue potenze è da ogni parte 
(abhitah) protetta (up); anche qui nel piano di méyà, dalla lode (nava), ossia dal- 
l'interrotto cogitare sulla natura divina. Il verso, volutamente ambiguo, può anche 
essere inteso: «è solo qualche savio, [come] Abhinavagupta». Un'analoga etimolo- 
gia si può vedere anche nella stanza finale dell’opera, XXXVII, 85. 
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V 
IL MEZZO «MINIMALE» 


[1] Per coloro poi che desiderano accedere alla suprema dimora attraverso 
il metodo «minimale», diciamo quanto segue. 

[2] Dalla purificazione del pensiero differenziato e dall’implicita 
esclusione d'ogni rappresentazione contraria consegue, come ab- 
biamo visto, il sicuro ottenimento della cosa desiderata, sia questa 
una fruizione o anche la liberazione. 

[3-4] Mentre però per alcuni il pensiero differenziato, in forza 
della libertà del loro proprio sé, si fa [puro e] sicuro in piena indi- 
pendenza da ogni altro mezzo, per altri il pensiero richiede, per 
purificarsi, altri mezzi. Sul primo caso ci siamo già diffusi. 

[5] Anche se il pensiero differenziato ha la stessa natura della co- 
scienza nella sua purezza, tuttavia è fonte di libertà per l’anima mi- 
nimale soltanto se naturato di certezza (ni$caya). 

[6] Questa certezza, la quale si presenta in più modi, è, come ve- 
dremo, prodotta da mezzi di diverse specie, secondo che siano più 
o meno vicini [alla coscienza], i quali sono noti col nome di «mini- 
mali». 

[‘7-8] L’ultima e autentica realtà, in questo proposito, risplende 
anche nel soggetto irreale e non autentico, immerso nella mente, 
nel soffio vitale e nel corpo, in quanto il soffio vitale, ecc. non sono 
separati dalla luce, dalla coscienza nella sua purezza (cinmatra);? es- 


1. Sul mezzo «minimale» e i suoi vari aspetti, si veda sopra, I, 170 e 214-32. 

2.I mezzi minimali, che si basano sul pensiero differenziato (vikalpa), servono a 
infondere nel sddhaka la certezza (niscaya) della propria natura divina e coscienzia- 
le e a fargli abbandonare le altre dottrine o idee diverse che potrebbero minare 
questa certezza (si veda sotto, XII, 18%-26). Poiché, di norma, l'anima minimale ha 
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si, però, in forza della libertà della detta [coscienza], hanno un du- 
plice aspetto: insenziente e intelligente. 

[9-10a] «Anche se la suprema potenza,» così fu detto, secondo il 
Tnifirobhairavatantra, da Siva alla Dea «appartenente a Siva soltanto, 
è presente in ogni dove, essa, manifestato il conoscere [discorsivo] 
e immersasi di conseguenza nelle percezioni limitate del suo pro- 
prio essere, [diventa ciò che si chiama un] vivente». 

[104124] Il superamento della parte insenziente [del soffio vita- 
le, ecc.] e, grazie al dischiudersi della libertà, la conseguente visio- 
ne della sua natura coscienziale, realissima, fanno sì che uno superi 
la dualità. Lo yogin (così da un altro punto di vista), grazie all’intui- 
zione della sua propria libertà, arriva alla certezza che la sua pro- 
pria coscienza [riflettentesi nel soffio vitale, ecc.] è in realtà purissi- 
ma e di natura diversa da esso — non altrimenti da colui che vede il 
proprio volto riflesso in uno specchio. 

[12414] Questa coscienza, di primo acchito considerata come 
diversa dalla mente, dal soffio vitale, ecc., in realtà non è diversa da 
essi, in quanto essi sono diversi gli uni dagli altri [ma tutti ugual- 
mente essenziati di coscienza]. Questo suo essere inseparata da tut- 
te le cose [che si riflettono dentro di essa] è dovuto [come accade 
in uno specchio] alla sua purezza, in quanto solo le cose uniformi e 
limitate si escludono vicendevolmente. 

[144164] Anche se tutte le cose sono dentro la coscienza — ché, 
altrimenti, a causa di che, per virtù di che e come potrebbero esse- 
re trasmesse alla mente, al soffio vitale e al corpo?! —, tuttavia tale 
stato di coscienza indifferenziato (nirvikalpa) non è oggetto di pen- 
siero differenziato. Ora, senza pensiero differenziato, una cosa, 
benché vista, è come se non lo fosse. La certezza (ni$caya) deriva, in 
effetto, dal pensiero differenziato.? 

[164-17a] Mentre si può correttamente concepire come [i sogget- 
ti identificatisi con] la mente, col soffio vitale e col corpo [possano 


certezza della propria identità con la mente, col principio vitale (o soffio vitale) o 
col corpo - in realtà inseparati dalla luce della coscienza nella sua purezza -, il pro- 
gresso spirituale può cominciare anche a partire da opportune meditazioni su que- 
ate realtà. I mezzi minimali, infatti, sono divisibili in base a tre sottospecie, a secon- 
da che siano basati sulla mente (buddhi), sul soffio vitale (préna) o sul corpo (deha) 
e sui vari supporti materiali. Si veda sotto, V, 19% sgg., e, più in generale, l’Introdu- 
alone, pp. LV sgg., nonché il TS, cap. V. 

I. Si veda sopra, IV, 97. 

f. Poiché il pensiero differenziato (vikalpa) implica un'alternativa e dunque una 
dlualità — l'esatta determinazione o certezza della natura di una cosa si ottiene infat- 
tl attraverso l'esclusione (apoha) di tutto ciò che le è opposto —, esso non è in grado 
«li comprendere, per sua stessa natura, la realtà della coscienza che, nella sua purez- 
4, trascende ogni dualità. Nella coscienza, infatti, risiedono tanto le varie manife- 
atazioni degli oggetti distinti e separati quanto le varie attività del pensiero discorsi- 
vo, SI tenga presente IPK, I, 6, passim con i relativi commenti. 
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raggiungere] la condizione di Paramesvara, altrettanto non può 
concepirsi del soggetto conoscente nel vuoto.! 

[175-19a] La mente, a questo proposito, consiste qui nella con- 
templazione (dhyana), e il soffio vitale nel «proferimento» (uccara- 
na), il quale comprende le cinque diverse funzioni dei soffi, dal prà- 
na al vyana.* Il «proferimento» concerne l'aspetto differenziato del 
soffio vitale. Il primo aspetto, quello indifferenziato, consiste nella 
vita stessa. Il corpo consiste nel complesso unitario dei sensi, degli 
oggetti dei sensi e dei detti soffi. 


I. I MEZZI MENTALI CONSISTENTI NELLA CONTEMPLAZIONE 
(«BUDDHIDHYANA») 


[195] Per prima cosa vediamo dunque come la realtà senza supe- 
riore possa essere qui mediata dalla contemplazione.* 

[20-21] Questa libera luce, [di cui si è parlato], naturata di co- 
scienza, costituita da tutte le cose, risiede nel nostro cuore. «Chi co- 
nosce la verità» è detto infatti nel 7rifirobhairavatantra «vede questa 
realtà nell'interno del cuore con tutte le cose interne ed esterne, a 
somiglianza della cavità [centrale] d’un fiore di kada& [dove tutti i 
petali sono raccolti insieme]».* 

[22-25a] La congiunzione del fuoco, del sole e della luna: è que- 
sto che lo yogin deve, ben concentrato, contemplare nel cuore.’ Da 
questa meditazione, [come] dallo sfregamento di due bacchette, 
fiammeggia e ingigantisce nella grande sacra cavità del cuore il fuo- 
co del grande Bhairava. In identità con questo fulgore bhairavico, 
coincidente col soggetto possessore di potenza e dotato di tutta po- 
tenza, in identità dico con esso, giova quindi meditare i tre aspetti 
di soggetto, mezzi di conoscenza e conoscibile. Questa triade non è 


1. I soggetti conoscenti nella mente, nel soffio vitale, ecc. possono, proprio perché 
limitati, e appoggiandosi su questa limitazione, realizzare, attraverso mezzi conve- 
nienti, la loro identità con Paramesvara, essenziato di conoscenza e azione. Il sog- 
getto conoscente nel vuoto, sebbene in realtà anch'esso identico a Paramesvara, è 
totalmente privo di limitazioni, immerso appunto nella vacuità, e, come tale, non 
può mettere in opera mezzo alcuno. 

2. Sui cinque soff, si veda l’Introduzione, pp. LVI-LVIII, e sotto, V, 44-50a. La mente 
e il soffio vitale appartengono ai mezzi di realizzazione minimali in quanto stanno 
alla base della meditazione e del proferimento, i quali sono elencati nel MV nella 
famosa stanza II, 21 (su cui si veda sopra, I, 167 sgg.). 

3. Tale l’interpretazione di J, che non è necessariamente l’unica possibile. A_dAyd- 
namayam può sottintendersi, p. es., aupàyikam o anche buddhitattuam, ecc. 

4. Kadali è il nome di diverse piante e alberi, tra cui il banano. 

5. Si veda Gnoli, 1990, p. 108. 
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altro, in effetto, che quella già esposta di fuoco, sole e luna, e corri- 
spondente a sua volta alle tre indefettibili potenze Para, Paraparà e 
Aparà. 

[254-264] Di ognuno dei membri di questa triade vi sono poi tre 
aspetti, secondo i diversi momenti di emissione, mantenimento e 
riassorbimento. Non basta. Essi posseggono anche una quarta natu- 
ra, illimitata, increata e realissima. 

[264-27a] In tal modo queste Dee, come accade del disco solare 
[che ha dodici kalà], diventano dodici, essendo in esse a uno a uno 
presenti i quattro diversi aspetti di fuoco, sole, luna e dell’estinzio- 
ne di essi tre.' 

[275-29a] Questa ruota senza superiore si riversa dal cuore attra- 
verso i fori degli occhi, ecc. sulla varia realtà conoscibile. Grazie ai 
raggi di questa ruota, s’invera via via, nella detta realtà esteriore, 
una natura fatta di fuoco, di luna, e di sole, in rapporto con la dis- 
soluzione, con l’emissione e con il mantenimento. 

[29530] Qualunque sia così l’oggetto — suono, ecc. — su cui attra- 
verso i fori dell'udito e via dicendo la detta ruota cade, qualunque, 
dico, esso sia, giova pensare che esso sia [fatto ad essa] identico. 

[305-314] Questa ruota poi, quale che sia la cosa su cui cade, tra- 
scina con sé, in base a questo procedimento, ogni altra cosa, così 
come accade d’un monarca universale [che è automaticamente se- 
guito da tutti i re suoi vassalli]. 

[314-32a] Tutto l’insieme dei cammini viene, in tal guisa, dissolto 
senza difficoltà nella grande ruota di Bhairava, circondata dalle 
[dette] potenze coscienziali. 

[324334] Anche quando del tutto, ormai dissolto, non resta più 
che un'impressione latente, questa ruota dev'essere pur sempre 
meditata, grande, roteante, vera e propria espressione della sovrab- 
bondanza del proprio sé. 

[336-342] Dissoltosi infine tutto ciò che poteva essere bruciato e 
consumatesi pure le impressioni latenti di esso, questa ruota dev'es- 
sere meditata dapprima in atto di estinguersi, poi estinta e infine 
come l'estinzione stessa. 

[344-35] Così il tutto, mediante questa meditazione, sì dissolve 
nella ruota, e questa nella coscienza, la quale risplende infine priva 
di ogni oggetto. La natura della coscienza è tuttavia tale che non 
tarda a esservi una nuova emissione — ché la coscienza è la stessa 
grande Dea.? 

[36] Chi a ogni istante dissolve in tal modo il tutto nella sua pro- 


1, Si veda sopra, IV, 122 sgg. 
2. SI veda sotto, XV, 2624-68a. 
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pria coscienza e di nuovo poi lo emette, s’identifica perennemente 
con Bhairava. 

[37-38] La ruota che lo yogin può meditare [con successo] non è 
questa soltanto, ma oltre ad essa vi sono quelle di tre raggi o triden- 
ti, quelle di quattro, di cinque, di cinquanta, SERSAMAGUANTO, cento, 
mille e infinite migliaia di raggi. 

[39-40] Il Signore come coscienza, il grande Dio dotato di pro- 
rompente coscienza, non è soggetto a limitazione alcuna — egli, 
Mahesvara, la cui potenza è l'universo intero. «Le sue potenze sono 
l'universo intero e il loro possessore è Mahesvara». Tali le parole 
dette da Srikantha nel Maîigalasastra.* 

.. [41] Tale il primo mezzo, la meditazione, quale mi fu descritta da 
Sambhunatha, di me soddisfatto, il quale la ricevette a sua volta da 
Sumati. 

[42] Di questi accenni ci si deve valere anche per mettere in ope- 
ra le altre contemplazioni, che, di là da ogni successione, cadono, 
come questa, nella sfera dei mezzi atti a realizzare il Senza superiore. 


II. IL «PROFERIMENTO» BASATO SUL SOFFIO VITALE 
(«PRANATATTVASAMUCCARA»)® 


[43] Le varie funzioni del soffio vitale (pràna) sono, com'è stato 
osservato, la respirazione ascensionale (franana), ecc. Diremo 
quindi adesso di come si dischiuda il Senza superiore quando, co- 
me mezzo, si ricorre ad esse. 

[44-50] Lo yogin, in primo luogo, grazie a un riposo nella nuda 
vacuità, siede nel cuore, nella parte [costituita dal] soggetto cono- 
scente e nient'altro, nella cosiddetta «beatitudine innata» (sahaja- 


1. Si veda sopra, I, 107-14. 

2. Il Màarigalasastra non ci è pervenuto. Di esso abbiamo solo questo verso citato da 
Abhinavagupta e da]. 

aero tipo di «proferimento» è oggetto di un capitolo in Silburn, 1997, pp. 117- 


4. Il prana è qui il soffio vitale indistintamente, nelle sue cinque forme préina, 
apéna, ecc. Le funzioni corrispondenti sono prinanà, apananà, ecc. 

5. Secondo il TU (cap. V, p. 17) e la TVDh (II, 125 sgg.), si possono distinguere, nel 
proferimento, centootto aspetti o momenti diversi, dovuti a tre aspetti (unmisat, 
unmisita e samghattatmakibhuta) presenti in ognuno dei seguenti sette «riposi» 
(vifrinti, sotto, V, 44-50a; 8 x 7 = 21). Ognuno di questi ventuno momenti si divide 
in cinque aspetti in rapporto all'intensità della penetrazione (Gnanda, udbhava, 
kampa, nidrà, giri, sotto, V, 1005-1084; 21 x 5 = 105). A questi centocinque mo- 
menti sono da aggiungere i tre visarga, con cui si arriva al numero di centootto. 
Questa divisione in centootto momenti non è menzionata né nel TÀ né nel TS. 
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nanda). Sorto poi il pràna, giova che sperimenti lo stato detto «sen- 
za beatitudine», e, sorto il ‘conoscibile,' la «beatitudine che viene 
dall’altro». In questo stato lo yogin assorbe in sé tutte le infinite par- 
ti del conoscibile, e, riposato [in se stesso], è, come tale, abbellito 
dalla luna dell’apana. Dopo ciò, egli si riposa totalmente nell'infini- 
to splendente conoscibile assieme congregato, e, giunto al piano 
del samana, si connatura con la «beatitudine brahmica». Dedito 
quindi a divorare le limitazioni dei mezzi di conoscenza e del cono- 
scibile, egli riposa nel fuoco dell'ud&na, sperimentando la «grande 
beatitudine»; ed essendo così riposato in essa, e cominciando a 
estinguersi questo gran fuoco, ecco quindi apparire l’incondiziona- 
ta grande pervasione, che prende il nome del vyana, priva di condi- 
zioni, onde si ha, allora, la «beatitudine coscienziale», non alimen- 
tata da alcuna cosa insenziente. In essa non c'è, infatti, alcuna pre- 
senza distinta di cosa insenziente. 

[504524] Quello stato infine dove non c’è limitazione alcuna, 
onninamente splendente, la cui coscienza non è in alcun modo im- 
pedita, alimentato dall’ambrosia suprema, dove non esiste in senso 
proprio alcuna «realizzazione» (bhavana) che ci possa — questo sta- 
to, espostoci da Sambhunatha, è la «beatitudine universale». 

[524-534] Il riposo in questo stato può essere ottenuto con l’ap- 
plicazione del «proferimento» del cuore.* Il completo riposo in es- 
so equivale al raggiungimento del piano senza superiore. 

[535-544] Tali i sei stati, nati dal «proferimento» [basato sui] sei 
aspetti del prana, i sei stati, dico, sebbene la nostra propria essenza, 
cominciando dal cuore,’ sia sempre la stessa. Ma passiamo adesso a 
esporli in rapporto alla pervasione [o portata dei mantra]. 

[544-584] Lo yogin, applicato al respiro il metodo del bastone® e 


I. L'apàna (J). 

2. Nella st. 48 leggo vibhdvayet per vibhavayat e nella st. 486 intendo samyaty asmin 
mahdArcisi come locativo assoluto. 

8. Si veda Gnoli, 1990, pp. 109-10. 

4. Sul cuore (o i cuori), si veda sopra, IV, 181593. Il termine uccéra (tradotto con 
«proferimento») è, letteralmente, il moto ascensionale della respirazione che esita 
alla fine nella pronuncia di un dato suono, ecc. Nell’accezione comune esso quindi 
significa semplicemente «pronuncia», ecc. Si veda, p, es., VBh, 130: «Pronunciando 
di continuo il nome di Bhairava, ci si identifica con Siva». Si veda, per ulteriori par- 
ticolari, Padoux, 1990, pp. 399-400. 

A, Le stt. 44-53a sono una parafrasi e qua e là un ampliamento di MVV, I, 55-42a 

6. L'aspetto generico di vita e i cinque soffi particolari (J). 

7. SI legga Ardaydd eka- (così ho tradotto) o anche &krdéd&v «ha («[nelle varie ruote], 
come il cuore», ecc.) per Ardayddy aka, difficilmente sostenibile. 

H. Il «metodo del bastone» concerne l'ascesa della Aundalinî, che, come un serpen- 
te colpito da un bastone, comincia a srotolarsi e, divenuta dritta e rigida appunto 
rome un bastone, ascende via via per le varie ruote attraverso il canale centrale 
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pareggiato il precedente e il susseguente,' deve innanzitutto rag- 
giungere la sede nettarea che si trova nell’ugola (lambika), appog- 
giata (@lambi) al loto e al quadrato [s]. Raggiunto? quindi il piano 
del tridente, dove si congiungono i tre canali," deve penetrare nel 
piano dove risiedono in eguaglianza la volontà, la conoscenza e l'a- 
zione [Au].' [Per raggiungere la sede più alta lo yogin] deve [natu- 
ralmente] salire attraverso i gradini del bindu sopracciliare, della 
«fine del suono» e della potenza,* scala unica, in espansione [e con- 
tratta], eppoi nuovamente non contratta, espansa. Quivi, nel piano 
della kundalinî superiore, c’è l'emissione, dove si contiene il movi- 
mento, bella e desiderabile a causa appunto di esso [AH]. Lo yogin 
dovrà riposare quivi, nel piano del ventre del pesce. 

[585-604] A quel modo che un’asina o una giumenta, entrata nel- 
la sua propria intima dimora, nel tempio della beatitudine essenzia- 
to di espansioni e contrazioni, tutta si rallegra in cuor suo,’ così lo 
yogin deve raggiungere la coppia bhairavica, dedita a espandersi e 
contrarsi, ricolma di tutte le cose da essa via via dissolte ed emesse. 

[604614] Nel cuore supremo, dove la grande radice [s], il tri- 
dente [Au] e l'emissione [H] sono stati unificati, lo yogin trova ripo- 
so, attraverso [questo] metodo, [il metodo, dico], di empirsi [e sa- 
turarsi] di tutte le cose. 

[615-622] Il riposo in questa realtà consiste in una penetrazione 
universale, dovuta appunto a tale raggiunta pienezza. L'Io può es- 


(susumna). A questo fine è essenziale la conoscenza e la pratica del seme del cuore, 
sAUH (si veda sopra, IV, 1864894; e sotto, V, 142-44). Il seme del cuore è ampiamen- 
te discusso da Abhinavagupta nei suoi due commenti alla PT. Sul paràbija SAUH e 
sulla pratica del bastone, si veda Silburn, 1983 (trad. it., pp. 92-100). 

1. Il passo è oscuro, ma nelle lince generali comprensibile se si tiene presente la 
configurazione del mandala nel corpo (si veda la tav. 2). Il «precedente» e il «susse- 
guente» sono il prana e l'apàna, che raggiungono uno stato di equilibrio (visuvat si 
veda Torella, 1994b, p. 208, nota; Gnoli-Orofino, 1994, p. 269 e nota). Il «quadrato» 
è la base o plinto da cui si dipartono le punte del tridente, immaginato sotto il foro 
di Brahmi, e il «loto» e il centro delle sopracciglia. Il «piano del ventre del pesce» 
allude al movimento continuo di espansione e contrazione della coscienza, eviden- 
te in particolare nell'unione sessuale. Il mantra sAUH è il mantra del cuore, sul quale 
si veda sopra, p. 119, nota 8. Il verso ricorre in MVV, II, 426, 


2. I versi seguenti (55460) sono una parafrasi di MVV, Il, 5154-54. 

3. Ida, pirigalà e susumnà. 

4. Corrispondente alle punte del tridente: si veda sopra, II, 187. 

5. I vari piani coscienziali, via via più elevati, immaginati a partire dal bindu, nel 
centro delle sopracciglia (si veda sotto, VI, 161 e nota). 

6. Il piano della kundalini superiore corrisponde a unmanà, qui immaginata come 
la sede dell'emissione. 

7. Il «piano del ventre del pesce» e il paragone dell’asina sono espressioni tradiziona- 
li di derivazione agamica che ritroviamo anche nel PTV (Gnoli, 1985, pp. 132, 176). 
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ser visto [in tutto il suo fulgore] quando la luce trova riposo nel 
[vero] sé.! 


III. IL PROFERIMENTO ATTRAVERSO LA COSCIENZA 
(«CIDATMANOCCARAH ») 


[624-634] Nel pensare senza superiore, privo in principio d'ogni 
attività, la prima cogitazione che si manifesta è quella dell’Io, so- 
stanziata da pura coscienza.? 

[634-64a] Il pensiero quindi, attraverso il sole, costituito da dodi- 
ci kala e vuoto a causa dello sforzo (udyoga),° manifesta, empie e di- 
vora il conoscibile.* 

[645-664] La luna, a questo punto, dotata di sedici ka/4 e non in- 


1. E non nel corpo, ecc. (J). Allusione a una stanza famosa (220) dell’APS di Utpa- 
ladeva: «L'iità è detta essere un riposo della luce nel sé». Si veda sotto, VI, 2385. 

2. Alcuni versi ed espressioni di questa e delle seguenti stanze ricorrono in MVV, II, 
44-49, dove il testo è tuttavia in più luoghi corrotto. 

3. Nel verso 635 leggo udyogariktena per udyogasaktena (il ms. KH dà udyogaraktena), 
in base al senso e al MVV, II, 45a: udyogavasariktena. Nel commento di ] saktena 
dev'essere parimenti corretto in riktena. Il linguaggio qui usato da Abhinavagupta è 
fortemente influenzato dalla scuola Krama. Nella misura che il soggetto conoscente 
si apre a se stesso, si chiude al conoscibile e viceversa. Questi due momenti comple 
mentari sono simboleggiati, nel Krama, dalle due ruote (ca4ra) della luce e della 
beatitudine (prakdsacaktra e anandacakra: su di esse sì veda sopra, IV, 1236 sgg.; MM, 
p. 83) rispettivamente di dodici e di sedici raggi. Nella prima ruota prevalgono i 
mezzi di conoscenza, il sole - che ha, come sappiamo, dodici kala —, le dodici vocali, 
escluse R, Ri, L, LS, ed essa è «magra» (4r$a). La ruota della beatitudine è caratteriz- 
zata dalla prevalenza del conoscibile, esterno e interno, in sé e per sé (svena ripa, 
al veda sotto, ] commento a V, 65), è «piena» (frna), ed è di natura lunare e per- 
tanto fornita di sedici ka/z, corrispondenti a loro volta alle sedici vocali (comprese 
quindi R, Q, L, 1.3,). Nell’uno e nell'altro caso, sia cioè che predominino i mezzi di 
conoscenza o il conoscibile, la realtà si afferma nella nostra coscienza attraverso 
quattro momenti chiamati udyoga, avabhdsa, carvanà (0 samkràma, trasferimento) e 
vilApana, nel senso che, ogni volta che percepiamo una cosa, prima si ha una sorta 
di conazione (udyoga), equivalente allo stare per apparire della cosa (arthavabibhà- 
sayis@), quindi il manifestarsi di essa (avadhésa), la gustazione (carvandà) e la sua dis- 
soluzione (vildpana, vifranti) nel soggetto. Nel momento dell’anandacatra il fuoco 
della coscienza, come si è accennato, si arricchisce, si nutre, dei quattro semi am- 
brosi o vivificanti (amrta, samjivani) che confluiscono dentro di esso. La meditazio- 
ne di questo momento è fonte di beatitudine. 

4. 1 quattro momenti coscienziali connessi al sole sono lo sforzo o movimento ini- 
4lale, l'illuminazione o creazione esteriore, l'empimento o fissazione del conoscibi- 
le e il divoramento di esso: si veda PTV (Gnoli, 1985, pp. 130-381, nota 405a). Con le 
parole «l'ambrosia vivificante» (V, 644-660) si allude alle quattro ka/4 o fonemi neu- 
tri u, R, 1, 1,5, (si veda MVV, II, 47a e PTV, in Gnoli, 1985, p. 224; J intende diversa 
mente e, credo, erroneamente, la diciassettesima Xa/4). Tutto il passo riflette prati- 
che della scuola Krama. 
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cline, per natura, a divorar l'emissione, emette l'ambrosia vivifican- 
te [le quattro kalz] nel fuoco coscienziale: la quale ambrosia divina, 
a somiglianza del burro liquefatto in cima al cucchiaio sacrificale, 
soddisfa e propizia le divinità della coscienza, [defluendo] con 
l’aiuto delle tre potenze di volontà, conoscenza e azione attraverso 
le aperture sottili.' 

[66467] Basta che questa ambrosia dell'emissione sia emessa nel 
fuoco della coscienza perché tutto l’insieme dei sei cammini sia of- 
ferto in oblazione. L'emissione del Signore senza superiore (anutta- 
randtha) non è infatti altro che la potenza capofamiglia,” la cui per- 
turbazione corrisponde al sorgere dei vari fonemi, da k a H, e il cui 
effondersi [corrisponde] a tutti i vari principi. 

[68] I due fonemi A e AH° sono rispettivamente il Signore e la Si- 
gnora del Kula uniti assieme. Altra cosa è l'emissione discissa, di cui 
è detto essere naturato il tutto.‘ 

[69] Questa kalà vivificante, [la diciassettesima], naturata della 
mente, del soffio vitale, dei canali (gura), del corpo, d'ogni sostan- 
za esteriore e interiore, dev'essere oggetto di adorazione, di obla- 
zioni e di contemplazione nel modo anzidetto. 

[70] Questo piano nettareo da cui defluisce l'emissione, lo rag- 
giunge colui che si concentra sul movimento dei due canali beati- 
fici.” 

[71] Il cuore può essere penetrato dal savio nella perturbazione 
della potenza, nell’entrata nel Kula, nella parte terminale di tutti i 
canali, nella pervasione e nella contrazione con tutto se stesso.* 


1. I giobi oculari, ecc. (J). Il senso è che il conoscibile, nelle sue tre forme di ogget- 
to di volontà, conoscenza e azione, entra, attraverso i sensi, nella coscienza (imma- 
ginata nella scuola Krama come una ruota di divinità, presiedenti ciascuna ai vari 
organi di senso), soddisfacendone le dee. 

2. Si veda sopra, III, 143 sgg. 

3. Leggo aa itiper ama iti. 

4. Si veda, sulla «scissione» (viflesa) del visarga o «visarga discisso» (vislista), il PTV, 
p. 201, in Gnoli, 1985, p. 128: «La sedicesima Aa/3, che ha come natura l'emissione, 
si trasforma poi, scindendosi, in una diciassettesima ke/& “La diciassettesima kald è 
la Dea, in forma della metà della metà del fonema H"». 

5. I due organi maschile e femminile. Secondo ], in questa stanza Abhinavagupta ri- 
sponde a un'ipotetica obiezione: «Ma se l’adorazione, ecc., è condotta a perfezione 
[solo] se si raggiunge questo piano dell'emissione, e nel contempo lo sforzo per rag- 
giungerlo è così grande da non avere successo neanche in migliaia di coni, allora tut- 
to quello che predicano le scritture non sarà mai condotto a buon fine». La risposta 
di Abhinavagupta è che, per raggiungerlo, basta concentrarsi sull'unione sessuale. 

6. Abhinavagupta cita qui, sulla base del VBh, i vari metodi per raggiungere il pia- 
no anzidetto. Le stanze del VBh cui si riferisce Abhinavagupta sono citate da ]. Esse 
sono la 69 per la «perturbazione della potenza»: «Quella felicità connessa con la 
realtà brahmica, che si verifica nel momento finale della [nostra] penetrazione nel 
la potenza [di beatitudine], perturbata dall'unione con una potenza [cioè con una 
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[72] Dal vicendevole sfregamento delle varie kala della luna e del 
sole risplende [infatti], nella sede centrale essenziata dal fuoco e 
dalla luna (agnisoma), la beatitudine dell’emissione.' 

[73] Ma basta esporre cose segrete! Questo cuore delle yogini? è 
occulto per sua propria natura. Il savio che in esso riposa non ha 
null'altro da desiderare. 


IV. LA PENETRAZIONE DENTRO LA SUPREMA REALTÀ 
(«PARATATTVANTAHPRAVESA»)® 


[74] Chi è immerso in uno stato mentale dove l’assumere e l’ab- 
bandonare hanno perduto ogni significato, vede il tutto, grazie a 
un camatkara mentale, non più differenziato, [ma in identità con se 


stesso].! 
['75-76] Abbandonata ogni meschina azione ordinata a un certo 


donna], questa felicità è detta essere propria, intima»; la 70 per l'«entrata nel Kula» 
(quando uno cioè entra nel Kula, ossia nell’essenza della Sakti, anche in assenza di 
una partner esteriore): «In virtù di un'intensa rammemorazione del piacere che dà 
una donna, coi suoi baci, scotimenti e carezze, pur in assenza di essa potenza, o Si- 
gnore degli dèi, si può verificare un'inondazione di beatitudine»; la 51 per la «par- 
te terminale di tutti i canali» (cioè lo duddasanta): «Per colui che, a ogni istante, 
Preci la mente nello dvadasanta — in qualsiasi modo e in qualsiasi dove - si invera 
n breve tempo, acquietata ogni fluttuazione mentale, uno stato diverso da tutti gli 
altri»; le stt. 109 e 110 per la «pervasione»: «Colui che pensi saldamente “io sono 
onnisciente, onnipotente, onnipervadente, il Signore supremo, dotato delle stesse 
qualità di Siva”, diventa Siva. Come le onde dall'acqua, come le movenze delle fiam- 
me lingueggianti dal fuoco, come i raggi dal sole, così le differenziate movenze del 
tutto scaturiscono soltanto da me, da Bhairava»; la 99 per la «contrazione con tutto 
se stesso» (quando cioè uno si chiude al mondo esteriore e pensa che sia affatto ir- 
reale): «In colui che mediti come la conoscenza sia senza causa, senza base, ingan- 
nevole, e come, in realtà, non appartenga a nessuno, ecco che, o amata, si invera Si- 
va». Al posto della st. 50 J dà, come alternativa, la st. 66: «Attraverso il metodo del 
solletico ecco che, tutta insieme, o Dea dagli occhi di gazzella, sorge la grande bea- 
titudine, grazie alla quale si illumina la realtà». 

I. Secondo J, Abhinavagupta risponde qui a un'ipotetica domanda: «Ma se per rag- 
giungere il piano dell'emissione vi sono molteplici mezzi, perché si è detto prima 
che il mezzo per eccellenza è soltanto la perturbazione della potenza?». Il mezzo 
principale (conclude J) resta l'unione sessuale, che culmina con l'emissione del se- 
me. Gli altri mezzi sono secondari. La luna e il sole sono rispettivamente il conosci- 
hile e i mezzi di conoscenza. Col termine agnisoma ci si riferisce, secondo ]J, alla su- 
sumnd. L'emissione, come di solito, dev'essere intesa sia in senso fisico sia in senso 
apirituale. 

îî. SI veda sotto, p. 130, nota 2. 

8, Si veda sotto, la conclusione, V, 125. 

4. La stanza ricorre in MVV, II, 81a e 824 (dr$yam per vifvam). L'espressione cittaca- 
maikrti è da ] attribuita a ridgdhim updagatah, ossia: «Chi, grazie a un camatkara menta- 
le, è Immerso...». Sul termine camatkdra, si veda sopra, I, 52-53 e nota 3. 
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effetto e ottenuto un riposo in una natura eterea [KH],' esteriore e 
interiore a un tempo, eccolo prendere possesso d’un piano fonico 
pienamente espanso [PH], provocando, in tal modo, un’espansione 
del volto interiore della coscienza,? per cui la ruota delle coscienze, 
dei sensi e dei soffi si fa inseparata dal conoscibile. 

[777] Questo conoscibile vien tosto quindi dissolto dal fuoco della 
coscienza [R], e, così dissolto, si dissolve a sua volta nel fuoco della 
potenza, cioè a dire nel triangolo [E]. 

[78] Lo yogin arrivato a questo punto riposa ancora nella nobile 
essenza del bindu [Mm] che è tutto sapere.® Chi così riposa nel seme 
del riassorbimento partecipa della suprema realtà. 

[79-80] Nelle due realtà, quella interiore e quella esteriore,‘ c'è 
un movimento di coscienza naturato di tre potenze, generico e par- 
ticolare," in espansione e in contrazione, perché così vuole appari- 
re, pur trascendendo in realtà ogni espansione e contrazione. [Lo 
yogin] il cui fine è interno* e il cui sguardo è volto verso l’esterno” 
ottiene il piano supremo. 

[81-82] Il pensare naturato di varie forme di efficienza causale e 
rivolto a ciò che è stato creato in forza della libertà è poi il cosiddet- 
to movimento particolare, chiamato col nome di «tensione». Qua- 
lora la forza insita nei vari mantra trovi riposo in questo piano, si 
hanno allora le diverse perfezioni, come la pacificazione, ecc.,° le 
quali derivano infatti da uno stato di identità con questa o quella 
forma [assunta dal predetto pensare]. 

[83] Questo nostro stesso divino insieme dei sensi, nel quale si 
esprime la libertà della coscienza e che è di essa sinonimo, basta 
che entri un istante in azione, ed ecco rende identico a sé tutto l’u- 
niverso.! 

[84-85] Colui le cui funzioni sensorie sono senza eccezione dis- 


1. Allusione anche qui al mantra Pindanatha, su cui si veda sopra, IV, 1815-93. 

2. Cfr. MVV, II, 95-98. 

3. Si veda sopra, p. 63, nota 3. 

4. L'io e il questo. 

5. Volontà, conoscenza e azione. Il movimento generico riguarda il mondo puro e 
quello particolare il mondo màyico (J). 

6. Si intenda la meta, l'oggetto finale dei suoi sforzi. L'emistichio è spesso citato. 

7. Tale la mudra suprema. Lo yogin in questione è apparentemente colui che riposa 
nel «movimento di coscienza» nella sua forma generica. Da un riposo nel «movi- 
mento di coscienza» nella sua forma particolare derivano le varie «perfezioni». Le 
stt. 79-82 sono una parafrasi di MVV, II, 75-80. 

8. Si intenda: verso la creazione futura. Si veda $Dr, I, 76 Sgg. 

9. Si veda sopra, p. 18, nota. 

10. Riassunto di MVV, II, 88-91. 
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solte grazie a un’unione con la «grande violenza» (mahésahasa), sta! 
perfettamente saturato, immerso nell'insieme dei suoi raggi tutti as- 
sieme raccolti. Quivi egli, senza pensare a nulla? e [tuttavia] veden- 
do chiaramente, penetra in una coscienza {cosiffatta] che le sue so- 
le scintille sono tali da bruciare l'esistenza fenomenica.* 

[86-90] «Ascolta, o Dea,» è detto da Paramesvara nel Trisirobhai- 
ravatantra «ti dirò adesso della penetrazione nel piano dei mantra. 
L'ascensione attraverso il canale di mezzo è caratterizzata dall’otte- 
nimento delle sue proprie qualità.‘ Il suo punto di arrivo trascende 
il piano finale dell'emissione ed è chiamato “limite estremo”. Lo yo- 
gin che, grazie a una soppressione del soffio ascendente e discen- 
dente, ha avuto l’esperienza della grande luce, dispensatrice della 
manifestazione della conoscenza perenne (udayajiiana)° nella sede 
suprema, entra, passando ripetutamente attraverso i vari gradi, nel- 
la cittadella.” Questa condizione è senz'onde e immanente, unica, 
essenziata di Siva, tutta risplendente di quattro, sei, otto, dodici, se- 
dici e ventiquattro potenze.® 

[9084-92] «Lo yogin,* essendo asceso nell’etere,'° dovrà ben esami- 
nare se ciò che risiede nell’etere! sia [veramente] l’etere.'? Egli, in- 


1. Secondo J tisfhati è da intendere come un locativo. Si veda però MVV, II, 866. 

Queste due stt. 86 e 85, riproducono, modificate, MVV, II, 86-88a. 

2. SI veda sopra, I, 168. 

8. Leggo con MVV, II, 868, samsarasadma per samsarabhasma. 

4. Del piano dei mantra l'essere privo di ostacoli, di pensiero differenziato, ecc. 

A. Diversamente J, che intende afita come atifayena itam pràpiam. ll piano finale, 

ccc., è lo dvadafanta. 

(. Udayapradhanam nityoditam yad atmajiianam (J). 

7. La «sede suprema» e «cittadella» è lo du2dasinta. Il senso sembra essere questo, 

che lo yogin, passando col soffio vitale attraverso i diversi cakra, entra ripetutamente 

nello duddasénta, per poi ridiscenderne. ] cita, a questo proposito, una stanza del 

Iritirobhairavatantra: «[Lo yogin], dopo aver bevuto l’ambrosia divina di Akula, en- 

sn pei nel Kula e quindi ritorna di nuovo in Akula, attraverso una successione di 
radi (mdiné), o Parvati. Tale è detto essere in questo Tantra divino il movimento 
ella respirazione (prinavahà)». 

N. SI veda sopra, I, 114. 

{). 1l testo mi sembra qua e là corrotto e qualche parola spostata, ma non sono riu- 

mito a ricostituirlo (p. es. nel péda 90c la lezione accettata da J sembra essere kha- 

tham vicArayet kham kham, e, nel pada seguente, kham vifet, ecc.). Nella traduzione di 

i|uento passo volutamente oscuro (nigidia, come dice J) mi sono basato essenzial- 

nente nul suo commento. I dieci sensi in cui è usata la parola «etere» sono elencati 

«lu Abhinavagupta stesso, sotto, V, 93-94a. 

10), «l'etere, caratterizzato dalla libertà, dall'onnipotenza (bhwti) del sé, dalla sua si- 

muorlwe (]). 

(1, L'anima minimale (anu). 

14. Il vero diman, essenziato di luce. 
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fatti, per mezzo di ciò che risiede nell’etere! dovrà proferire l’etere* 
che risiede nell’etere.? In tal modo, avendo abbandonato ciò che ri- 
siede nell’etere,* impadronitosi quindi dell’etere’° con la forza, en- 
trerà nell’etere.* In tal modo, i raggi della [sua] coscienza saranno 
immersi nel piano [transquarto].” [Anche dopo aver raggiunto que- 
sto piano, lo yogin], stando fermo nell’essere,* privo di desideri per 
l'essere [esterno], dovrà continuare a meditare sull’essere interno, 
avendo, beninteso, arrestato essere e non essere, ben cosciente di 
questo arresto di essere e non essere». 

[93-94] La parola «etere», in cui si esprime un progressivo «pro- 
ferimento»,'° è detta qui in dieci sensi, cioè nel senso di sé, di ani- 
ma minimale, di radice del Kula, di potenza, di onnipotenza, di co- 
scienza, di piacere, della triade delle potenze colorata dal soggetto 
e dal conoscibile e di essi priva." 

[945-95] [Lo yogin]'* dovrà risvegliare la gloria," risiedente den- 


1. Per mezzo della sua mente, immersa, intenta in una sensazione di piacere (rai) (J). 
2. La forza o potenza ($akti) della respirazione che, nel canale di mezzo, dovrà esse- 
re fatta ascendere fino allo dvadasanta (J). 

3. Nella «base della nascita», nella radice del Kula (kulamiula), luogo di nascita della 
potenza (J). 

4. I piani limitati della potenza d’azione (= conoscibile) e della potenza di cono- 
scenza (= mezzi di conoscenza). 

5. La potenza di volontà, che consiste soltanto in un autocogitare, privo delle con- 
dizioni limitanti di soggetto conoscente, oggetto di conoscenza, ecc. 

6. La coscienza suprema (citi), il piano «transquarto». 

7. Le varie funzioni sensorie, non essendo più tese verso un conoscibile esterno, sa- 
ranno immerse nel piano transquarto. 

8. Anche durante la condizione di perturbamento dovuto al conoscibile e al cono- 
scente, lo yogin non dovrà essere distratto dall'attività dei sensi esterni e interni (}). 
9. Le due correnti del prina e dell’apana. Il soffio vitale dovrà spirare nel canale di 
mezzo. 

10. «Il quale con il progredire della “realizzazione” fa infine raggiungere la supre- 
ma coscienza» (J). 

11. Il sé è il supremo sé, l'anima minimale è il sé contratto, la radice del Kula è la 
base della nascita, cioè il luogo di origine della potenza di respirazione, la potenza 
è la potenza respiratoria che spira nel canale di mezzo, l’onnipotenza è la signoria 
su tutte le cose caratterizzata dalla libertà, la coscienza è la suprema coscienza es- 
senziata del piano transquarto, il piacere è l'attaccamento appassionato (dsakti), la 
triade delle potenze è costituita dalla potenza di conoscenza, colorata dal soggetto 
conoscente, dalla potenza d’azione, colorata dal conoscibile, e dalla potenza di vo- 
lontà, priva di ambedue (J). 

12. Lo stesso concetto espresso attraverso i dieci eteri viene espresso da Abhinava- 
gupta (che cita anche qui lo stesso Tantra o forse un altro) con la parola dh&man 
(«gloria, splendore, luce»). I dieci sensi della parola dhaman ripetono, secondo ], i 
dieci sensi della parola «etere». Seguo anche qui nella traduzione l’interpretazione 
di J. Sul termine dhk&man, si veda Gonda, 1967. 

13. Dl sé (atman). 
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tro la gloria,' avvolta dalla gloria, [nel senso che] la gloria,? che sta 
nel mezzo della gloria,‘ dovrà essere [da lui] condotta, grazie alla 
gloria,* all’ultimo limite della gloria.* Grazie a ciò, la gloria’ dovrà 
essere abbandonata susseguentemente al raggiungimento della glo- 
ria° [e lo yogin] raggiungerà l’interiore gloria finale. 

[96-97] Le altre specie e sottospecie di mezzi [atti a determinare 
la penetrazione dentro la suprema realtà di cui stiamo parlando] 
debbono essere considerati di ordine mediano." Tale l'esposizione 
di questo mezzo di ordine «minimale», atto a determinare la pene- 
trazione [dentro la suprema realtà]. Esso mi è stato descritto dallo 
stesso Mahesvara, risiedente nel mio cuore." 

[9751000] «Il venerabile suono» così è detto anche nel Brah- 
mayamalatantra «è di dieci specie, proveniente dal cuore, dalla gola 
e dal palato, grosso, sottile, supremo." [Dentro di essi] c’è infine il 
suono onnipervadente (vibhu), che somministra il piano dell’onni- 
pervadenza. Il grande yogin che ha vinto il suono deve ascendere 
per forme sempre più alte'* e trovare così finalmente la pervasione 
suprema. Tale esercizio dev’essere quotidianamente praticato sin- 
ché [la coscienza] vocale (rdvinî), cominciando dal suono, si dissol- 
va infine nel non suono». 


I, Dentro l'anima minimale (anu). 

%. Dall'onnipotenza (0huf), dalla libertà. 

#, La potenza della respirazione ($aAti). 

4, Nella sede della nascita o Aulamila. 

h. Grazie al piacere (rati) e all’attaccamento a esso. 

fì, Fasenziato dalla coscienza, che si identifica col piano transquarto. 

7. La potenza di conoscenza, colorata dal soggetto conoscente. 

N. La potenza d’azione, colorata dal conoscibile. 

1. La potenza di volontà, essenziata di cogitare senza più, priva delle condizioni li- 

inftanti di soggetto conoscente, conoscibile, ecc. 

10, E non superiore, come i precedenti (J). 

11, Il riferimento è incerto. Mahesvara, oltre a essere un nome del dio $iva, è anche 

Il nome di uno dei maestri di Abhinavagupta (si veda sopra, I, 9; III, 90). 

|. Nel senso che ognuna delle tre specie anzidette può essere grossa, sottile o su- 
srema (J). Il decimo aspetto del suono è quello onnipervadente. ] rimanda qui a 
II, 291-974, | 

18, Cosl J. Lett. «deve ascendere fino alla sommità del corpo». 

14, In altre parole, la coscienza vocale, la potenza del pensiero (vimarsasakti), supe- 

ruta lu differenziazione dei singoli suoni, si riposa infine nel non suono, ovvero nel 
Ù att né (sudtman), che è essenziato dalla consapevolezza dell'Io (ahamparàmarsa) 
dh). 
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V. I SEGNI CARATTERISTICI DEL CAMMINO 
(«PATHALAKSANANI») 


[1004-1054] In chi, attraverso l’esercizio (bhavand) anzidetto, si 
accinge a penetrare con mezzi corporei in tale supremo cammino' 
nasce innanzitutto un senso di beatitudine, dovuto a un contatto 
con la pienezza. Segue poi il salto, cioè a dire un evidente sobbalzo, 
provocato dalla penetrazione per un istante in una realtà incorpo- 
rea, simile a un lampo improvviso; successivamente si ha un tremor 
di spavento, dovuto a questo, che l'improvvisa presa di possesso del- 
la propria forza susseguente all'abbandono dell’unità fra il corpo e 
la coscienza cui siamo assuefatti da un numero infinito di nascite in- 
debolisce il corpo. Venuta poi meno la convinzione che la coscienza 
sia identica al corpo, lo yogin, che di conseguenza è tutto diretto 
verso l'interno, è preso quindi come da sonno, il quale dura fintan- 
to che egli non si sia saldamente stabilito nella coscienza. Immerso- 
sì quindi nel piano realissimo e fattosi chiaramente cosciente di co- 
me la coscienza sia naturata di tutte le cose, eccolo tutto vibrare. La 
vibrazione (ghurni) è infatti identica alla «grande pervasione».? 

[1054107a] La presunzione che ciò che è il sé non sia invece tale 
e di conseguenza la presunzione contraria che ciò che non è il sé, 
come il corpo, ecc., sia invece il sé — questo solo è il legame. La libe- 
razione è la distruzione di questa [duplice] presunzione. La «gran- 
de pervasione» esige appunto, per inverarsi, la dissoluzione prima 
dell’idea che ciò che non è il sé sia il sé, e quindi di quella che ciò 
che è il sé, il nostro proprio essere, non lo sia. 

[10751080] «I cinque segni» è detto nel Malinivijaya «sono la 
beatitudine, il salto, il tremore, il sonno e la vibrazione». 

[1085124] Lo yogin che abbia le dette cinque esperienze, comin- 
ciando dalla beatitudine, diventa via via automaticamente signore 
delle ruote corrispondenti. A quel modo che il corpo, ancorché 
pervaso dalla coscienza che tutto signoreggia, non solo non è in 
grado di mandare a effetto attraverso l’occhio altro che la cono- 
scenza della forma, ma anche questa sola in un certo modo e rispet- 
to a certe cose soltanto, così dalla penetrazione in questa o quella 


1. Il cammino è qui il percorso da compiere per arrivare alla «penetrazione dentro 
la suprema realtà» di cui si è parlato nelle stanze precedenti. Le str. 1004-104 ripeto- 
no parzialmente MVV, II, 57-60. Sui segni del cammino, si veda anche sotto, XXIX, 
202-208 e il TS (Gnoli, 1990, pp. 110-11). 

2. Il termine, difficilmente traducibile, che qui rendo con «vibrazione» è ghurni, 
che può significare anche «turbinio, vertigine». Nel Laghukdlacakratantra (TV, 126) 
ghiurri (nella forma ghiurmà) è una delle dieci esperienze, culminanti nella morte, 
che caratterizzano le pene d'amore. Si veda Gnoli-Orofino, 1994, p. 222. 

3. MV, XI, 356. Si veda anche sotto, XXIX, 208. 
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ruota può derivare soltanto l’esperienza corrispondente. [A tale 
proposito], la ruota della beatitudine corrisponde al triangolo, il 
salto al bulbo,' il tremore al cuore, il sonno al palato, e la vibrazio- 
ne alla kurdalini superiore. Tutto ciò è stato chiaramente esposto 
[dal Signore] nel 7risirobhairavatantra. 

[112132] Quello che è poi il cuore supremo del riposo in questi 
«proferimenti», ecc. da noi così esposti è il liràga immanifesto, carat- 
terizzato dalla compresenza dei tre piani Uomo, Potenza e Siva non 
ancora differenziati.* 

[113414] Questo tutto è in esso dissolto (“na), questo tutto è 
percepito (gamyate) come risiedente nell’interno di esso.‘ Tale il ca- 
rattere della coscienza bhairavica nella pienezza delle sue potenze. 

{11416a] Quella penetrazione [nella suprema realtà] che si ve- 
rifichi mentre la via corporea è già in attività e sia unita col «questo» 
- un «questo», beninteso, velato dell'io —, il quale è proprio appunto 
delle cose in via di manifestazione, tale e non altro è il “riga manife- 
sto-immanifesto, la forza dei mantra, il piano di Paràpara, differente 
dalla natura di Siva e manifestantesi grazie all'Uomo e alla Potenza.” 

[1164-16c] Il liràga manifesto consiste nel movimento particolariz- 
zato, è differenziato ed è caratterizzato da una penetrazione dove 
l'io, proprio di Siva, è in posizione secondaria. [Nonostante sia tale, 
esso è pur sempre] naturato di coscienza. 

[117] Da! linga manifesto procedono le perfezioni, da quello manifesto 


1. Il bulbo (Randa) è situato sotto l'ombelico. A partire da esso si irradiano per tut- 
to il corpo i 72.000 canali (ndd?) nei quali scorre il soffio vitale (prana). Si veda sot- 
to, XV, 2976 e sgg., e il mandala (tav. 2). 

2. S'intenda lo dvadasanta (J). 

8. Lo stesso argomento delle stt. 112420 è trattato in MVV, II, 61-68. Sul culto del 
liriga (lett. «segno distintivo») o phallus in India, si veda l'IC, vol. I, par. 1061; Danié- 
lou, 1964, pp. 222-31. La divisione in liriga immanifesto, manifesto-immanifesto o 
manifesto è comune nella letteratura sivaita. Il liriga manifesto porta incisa l’imma- 
gine della divinità, quello manifesto-immanifesto il volto soltanto (mukhaliriga), 
quello immanifesto consiste nel puro phallus rappresentato più o meno realistica 
mente. Sulle caratteristiche e le varie specie del litiga, si veda Rao, 1916, vol. II, par- 
te prima, pp. 75-111 e Bagchi, 1989, pp. 20-26; cfr. anche Ajitàgama, vol. I, cap. rv e 
la bibliografia addotta in nota (K&randgama, I, 9; Suprabhedagama, I, 33; Kiranagama, 
III, 21-29; Mygendrigama, p. 251). Del tiriga come supporto di adorazione si parla 
sotto, nel cap. XXVII. In forma di grande 4riga è rappresentato, come vedremo, an- 
che il monte Meru (sotto, VIII, 455). Sui tre piani Uomo, Potenza e Siva, si veda 
l'Introduzione, p. Liv. 

4. Secondo un'etimologia tradizionale, la parola liriga è fatta derivare dai temi & e 
game. 

A, La natura di Siva, come pura iità, si identifica col lrige immanifesto. Il piano del 
su manifesto-immanifesto tiene sia della Potenza, che in esso predomina, sia del- 
l'Uomo (J). 

1), Si veda sopra, Introduzione, p. LIV. 
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immanifesto le perfezioni e la liberazione, da quello immanifesto la liberazio- 
ne. Quest'ultimo è la forza del secondo e questo a sua volta la forza del pri 
mo. Ma il Senza superiore è immune da queste differenziazioni. 

[118] Offrendo il tutto allinga manifesto, al lihga Uomo, nomato dal 
sé, s'invera il linga manifesto-immanifesto, e da questo, dissolto ormai que- 
sto tutto, il linga immanifesto. 

[119] Questo linga del sé riposa dunque infine nel liùga immanifesto, 
supremo, naturato dei piani Siva, Potenza e Uomo. Ma la sede del Senza 
superiore è immune da queste differenziazioni. 

[120] Questi tre piani differenziati sono, insomma, l’espressione 
di un unico movimento (spandana). Solo questo, dunque, è il liriga 
che giova di continuo adorare e in cui giova ottenere riposo.' 

(121) Questo /iriga, che è il cuore della yogini, bello di beatitudi- 
ne, grazie all’unione del seme e della matrice genera una straordi- 
naria (k&m api) forma di coscienza.* 

[122] Tutto l’insieme delle divinità risiede senza sforzo alcuno 
quivi,* in questa dimora colma di beatitudine, naturato di una for- 
ma di coscienza indefettibile (nityodita). 

[123] Quivi risplende [pure] la potenza paradossale, di continuo 
espandentesi e contraentesi, di Bhairava — di Bhairava, dico, che 
trascende espansione e contrazione. 

[124] Ed ecco che il tutto, irrorato dal flusso beatifico dell’emis- 
sione, la quale si identifica con questo liriga, si rinnova di continuo. 

[125] Questo mezzo‘ idoneo [alla realizzazione diretta] del Sen- 
za superiore è stato esposto qui” proprio perché è della stessa natu- 
ra [del Senza superiore].° Il sole non risplende forse anche in mez- 
zo a lampade accese?” 


1. Il &riga immanifesto. Si veda MV, XVIII, 243: «Lo yogir non deve adorare liriga 

fatti di terra, di pietra, di metallo, di gemme, ecc., ma dovrà piuttosto sacrificare al 

liriga interiore (4dhyaimika), dove l'universo tutto, con le cose mobili e immobili, ri- 
sa. Infatti, la stessa natura di &rigu del liriga esteriore è potenziata da esso». Sand- 

erson (1992, pp. 294-96) traduce, mi sembra impropriamente, liriga con «idol». 

2. Le stt 121-25 ripetono parzialmente MVV, II, 69-74. Questo liriga essenziato di mo- 

vimento si identifica col cuore della yogini (il dharmodaya dei buddhisti) e genera, nel 

l'unione sessuale, simboleggiata dai semi e dalle matrici, una speciale penetrazione 

nella coscienza. Secondo J, Abhinavagupta sottolinea qui il fatto che la penetrazione 

nella suprema coscienza può essere raggiunta anche attraverso l'unione sessuale. 

3. Nel riga supremo, immanifesto. 

4. La cosiddetta «penetrazione dentro la suprema realtà» la cui esposizione inizia 

con la st. 74. 

5. Cioè in un capitolo dedicato ai mezzi minimali. 

6. Qualcuno, dice Abhinavagupta, potrebbe domandarsi perché mai questo mezzo 

dove predomina un pensiero non differenziato è stato descritto in questo capitolo, 

dedito ai mezzi minimali. La risposta è costituita dal paragone seguente. 

‘7. Il senso è che lo s&mbhavopaya può benissimo risplendere anche durante l’impie- 

go dei mezzi minimali. 
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[126] Coloro che, sebbene immersi negli oggetti dei sensi, nella loro frui- 
zione, nel piacere e nel dolore da essi generato, tuttavia non vi si attaccano, 
privi ormai di dubbio, costoro conoscono il piacere interiore della dissoluzio- 
ne delle funzioni [sensorie]. 

[127] I? sé, vale a dire il fulgore della natura coscienziale, i sensi interni 
che gli prestano servizio, il gruppo dei sensi esterni dipendenti dall'anda- 
mento di questi, gli oggetti dei sensi gradevoli o meno — quando, pur essendo 
tutto ciò in pieno svolgimento, lo yogin, con i raggi perfettamente saturati, 
riesce tuttavia a persistere in un'esperienza priva di ogni differenziazione, al- 
lora questa realtà [in cui egli è immerso] merita davvero di essere realizzata! 


VI. LA POSA DEL CORPO 
(«KARANA») 


[1284] Il metodo del «proferimento» è così stato descritto. Pas- 
siamo adesso a esaminare le pose del corpo. 

[1284-304] «Le pose del corpo,» è stato detto da Paramesvara nel 
Trifirobhairavatantra «le quali si possono dividere in sette specie, se- 
condo cioè il percepibile, il percettore, la coscienza, la pervasione, 
l'abbandono, l’abbraccio e la posizione [del corpo], sono dette es- 
sere un esercizio assiduo basato sulla mente.! La posa del corpo 
consiste in un riposo in se stessi basato sulla pervasione e l’abbrac- 
cio del tutto». 

[130431] Anche se la posa del corpo può chiaramente essere 
appresa soltanto dalla bocca del maestro, essa sarà tuttavia esposta 
più avanti, al fine di preservare la tradizione.? 


VII. LA VERA NATURA DEL FONEMA 
(«VARNATATTVA») 


[1314332] Il cosiddetto fonema è quel suono, simile a un’emis- 
sione inarticolata di voce, che si manifesta nel «proferimento» da 
noi descritto. La natura del fonema consiste, in senso primo, nei se- 


I, tai sulla mente come soggetto conoscente, astratta da ogni realtà cono- 
scibile. 

af rimanda qui a vari luoghi del TA: XVI, 2524-534 (per la posa attinente al perce- 
piblle e al percettore); XI, 218-224 (per quella attinente alla coscienza); XV, 3392 
(per quella attinente alla pervasione); XXIX, 147%48a e XXIX, 182 (per quelle atti- 
nenti all'abbandono e alla comprensione). Le corrispondenze e la pertinenza stes- 
na di queste citazioni hanno un'aria alquanto artificiosa. 
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mi dell’emissione e del riassorbimento.' Lo yogin, attraverso l'eserci- 
zio di esso, raggiunge via via la coscienza nella sua purezza. 

[133&34a] Si consideri: rammemorando o proferendo ripetuta- 
mente le varie consonanti da K a s, accompagnate o no da vocali, si 
produce questa o quella forma di coscienza. 

[1344354] Anche suoni dipendenti da convenzioni concernenti 
cose esteriori, quali ad esempio «vaso», ecc., suscitano, nel nostro 
sé, la visione della cosa [espressa], come fosse una costruzione im- 
maginaria. 

[135436] «Bhairava pervade tutto l’universo,» è detto perciò da 
Paramesvara «e quindi grazie alla recitazione ininterrotta della pa- 
rola Bhairava si diventa uguali a Siva».* 

[1365-37] Anche nel Trifirobhairavatantra è stato detto così, subito 
prima dell’estrazione dei mantra: «La memoria è già presente, pri- 
ma, in tutte le cose, e in realtà ha per natura propria i mantra. Essa 
è ciò che somministra al conoscibile che viene a prodursi la sua 
stessa natura propria. 

[138-39] «La memoria [in effetto] è generatrice della natura pro- 
pria e attrattrice nei riguardi di tutte le cose, presente in tutto con 
forme molteplici [che a tutto si estendono], somministratrice dello 
stesso essere proprio delle cose, coscienza realissima, riposata sulla 
manifestazione [precedente], ond’è che essa è stata, sappilo, chia- 
mata [dai maestri]' col nome di supremo aspetto dell’essere (sat 
ta)». 

[140] A maggior ragione, dunque, possono essere un valido mez- 
zo per conseguire la coscienza quei gruppi di semi che, indipen- 
denti da convenzioni, la fanno vibrare (spandayanti). 

[141] I gruppi seminali, [in effetto], perché privi di un esprimi- 
bile, perché dotati di un movimento di coscienza del tutto indiffe- 
rente [alla realtà esteriore], per la loro autoeffulgenza e per le due 
soppressioni inerenti alla manifestazione del soffio vitale,* [i gruppi 
seminali] sono, [dico, per le anzidette ragioni], affatto pieni [e co- 
me tali, di nulla indigenti]. 

[142-44] La prima forma di coscienza della prima coscienza ine- 


1. Si veda sopra, IV, 181593. 

2. VBh, 130. La stanza intera suona così: «Tutto porta, tutto grida, tutto dà, tutto 
pervade. Grazie alla recitazione ininterrotta della parola Bhairava si diventa uguali 
a Siva». 

3. La forza dei mantra, identificata col soggetto. 

4. J cita a questo proposito alcuni versi di Utpaladeva (IPK, I, 4, 2-3; I, 5, 14); si veda 
Torella, 1994b, p. 121, nota 29. 

5. Più chiaramente nel TS: «Per la soppressione dei due moti della luna e del sole», 
cioè il prana e l'apana. 
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rente al piacere,' alle grida amorose, all’ente, al bene e all’ugua- 
glianza è, in effetto, un toccamento della coscienza senza supe- 
riore.? La penetrazione (pravesa) nell'interno delle tre sedi del cuo- 
re, della laringe e delle labbra,* caratterizzate da una somma espan- 
sione, è il quattordicesimo [fonema AU], manifestantesi in unione 
col precedente. Lo yogin, quindi, proferendo, tutto intento a tale re- 
citazione, l'emissione [AH], porta i due sentieri degli duadasanta in 
unità con il cuore.‘ 

[145] Questo seme è dunque fonte, dentro il canale centrale bea- 
tifico, d’un movimento che, partendo dal bulbo, arriva, attraverso 
il cuore, la laringe e il palato, fino alla kundalini superiore e al ter- 
mine estremo. 

[146] Ma passiamo adesso al seme del riassorbimento. L'etere 
[KH] sta nel cuore, il fiorito [PH] è labiale, il fuoco [R] è linguale, il 
triangolo {E] è palato-gutturale, il dindu [M] risiede nella sede supe- 
riore. 

[147] Il savio che, giovandosi di questo metodo, sia tutto dedito 
alla recitazione dei fonemi (varna), penetra in breve nella sede su- 
prema, senza superiore. 

[148-50] Secondo alcuni testi, come per esempio il Diksottaratan- 
tra con la parola vama si allude invece ai colori, quale l'azzurro, 
ecc. Lo yogin, pensato in cuor suo al riassorbimento [Ks], all'uomo 
{M], al fuoco [R] e al vento [v] in unione con Rudra [u] e col bindu 
[M], vedrà in capo a sette giorni, tutto assorbito in essi, il frutto del 
suo meditare. Questo è, nella fattispecie, un fuoco’ che fiammeggia 
nel suo cuore, acceso dal seme precedente come da una lampada, 
tutto variegato di diversi colori — azzurro, giallo, rosso, ecc. —, [che 
lo circondano] in guisa di scintille. Il indu acceso dalla detta lam- 
pada* risplende come un sole senza nubi. 

[151] In grazia di questo sé autoluminoso lo yogin raggiunge, es- 
sendo ben concentrato, uno stato di identità con Siva - né più né 
meno che il rame, colpito dal mercurio, diventa oro. 


ì. Tutte le parole seguenti iniziano col fonema s. La «prima coscienza» è quindi 
questo stesso fonema. Si veda sopra, V, 544-584. 

2. I fonemi delle due stanze seguenti sono AU e l’emissione AH. 

S. Il fonema au è gutturo-palatale e, essendo A connesso col cuore, simboleggia l’u- 
nificazione di questi tre centri. 

4, Gli dvadasanta sono due, quello «nasale», della potenza, e quello di Siva. 

6. Il fonema s, sebbene dentale, viene immaginato come riposato nel bulbo 
(Aanda). 

t. V, B0-88 (ms. citato). 

97. Questo fuoco, secondo quanto si ricava dalla st. 151, è lo stesso sé autoluminoso, 
che ni presenta in tale aspetto. 

N, Lett. «come una lampada». 
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[152-54a] Tale proprietà non appartiene a questo mantra soltan- 
to, ma è propria di tutti quanti. Tutto l’insieme dei fonemi, nato 
dal nostro immaginare e, come tale, differenziato, può infatti, per 
virtù d'un sovrabbondare di coscienza, presentarsi come indifferen- 
ziato. Chi perciò, calmo di mente, sia immerso in tale natura, si im- 
merge [in breve) nella coscienza, la cui natura è incondizionata e 
discoperta (andcchadita). 

[154455a] «La natura della coscienza» come ha detto il Maestro! 
«risplende tutta intera in qualsiasi cosa, nell'azzurro come nel gial- 
lo, nel piacere come nel dolore». La diversità concerne perciò i 
mezzi soltanto. l 

[1554564] Si è mostrato, col proferimento, le pose, la contem- 
plazione e i fonemi, quali sono i mezzi graduali da cui procede l’ot- 
tenimento del piano senza superiore. 

[1564-58] Il non pensare a nulla? è, [in questo proposito], la for- 
za della realizzazione (bhdvana), questa [realizzazione] è [la forza] 
della contemplazione, questa quella del proferimento, questo la 
forza delle pose, queste quella del suono, questo quella delle for- 
mazioni del luogo, che sono esteriori. Tale l'ordine da seguire. 
Mentre gli yogin di ordine più elevato possono saltare [alcuni ele- 
menti intermedi], quelli di mente meno penetrante non debbono 
discostarsi dall'ordine anzidetto. 

{158%c] Tutto il vario insieme dei mezzi interni ed esterni è senza 
forza (virya), come un eunuco, o meglio ancora —- ché anche un eu- 
nuco ha una sua forza - come un cadavere. 

[159] £ con questo abbiamo esposto con chiarezza quali sono i mezzi con- 
cernenti il [conoscere] «minimale» — mezzi di ordine esteriore e idonei al rag- 
giungimento del piano senza superiore. 


1. Questo verso (nile pite sukhe duhkhe samvidripam akhanditam) ripete una stanza 
della perduta parte iniziale del Samvitprakafa (si veda Torella, 1994a, p. 490). Que 
sta stanza è citata per intero nella Spandapradipikà di Utpalavaignava (p. 18), dove è 
attribuita a Vamanadatta, e compare anche nel Laksmitantra (XIV, 8a) insieme ad 
altri versi del Samvitprakafa. 

2. Si intenda: il mezzo divino, che si basa su un pensiero non discorsivo. 

3. In altre parole, le «formazioni del luogo» sono vivificate dal suono, questo dalle 
«pose», € via discorrendo. 
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VI 
IL MEZZO DEL TEMPO 


[1] Discuteremo adesso del mezzo chiamato col nome di «formazione dei 
luoghi», che è chiaramente di ordine esteriore." 

[2-4a] I luoghi sono a questo proposito tre, ossia il soffio vitale, il 
corpo e il conoscibile esterno. Il soffio vitale è di cinque specie, il 
corpo di due, secondo che sia esterno o interno, e il conoscibile 
esterno è di undici [specie], senza calcolare le sottospecie: il manda- 
la, la superficie sacrificale (sthandila), il recipiente (patra), il rosario 
(aksasttra), il libro (pustaka), il liriga, il cranio (tura), il panno 
(pata), un'immagine di creta o cartapesta dipinta (fusta),‘ l’imma- 
gine divina (pratima), il corpo sacro (murti) 5 

[4-5] L'insegnamento di questo capitolo concerne solo i mezzi 
basati sul soffio vitale. Questo cammino che noi esporremo più in 
là, sestuplice ed esteso com'è, riposa tutto intero su di una cosa sol- 
tanto, ossia sul soffio vitale. 

[6] La limitazione del cammino si manifesta in due modi, secon- 
do successione e secondo non successione. La successione e la non 
successione si riducono infatti alla percezione delle varie forme di 
esistenza [tutte insieme], come in una pittura, o successivamente 
[come nel rapporto di causa ed effetto, ecc.]. 


1, Il contenuto dei capitoli VI-XII riguarda, come spiega ], la «formazione dei luo- 
ghi»; attinenti ad essa sono pure le varie iniziazioni, ecc. esposte dal cap. XV in poi. 


îî. SI veda sopra, II, 41-48, sotto, XXVII, 204-29 e Sanderson, 1988, p. 673. 
8, Forse una tela dipinta, ecc. : 

4. Detta anche citrapusta (si veda sotto, XXVII, 194-204; XXI, 2245-24). 

A. Il corpo del maestro, ecc. (J). 
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[7-8] Il tempo, naturato di successione e non successione, risiede 
tutto quanto' nella coscienza. La suprema potenza del Dio, secondo 
le scritture, è appunto Kali, la quale, manifestando e affermando 
di fuori, come realtà oggettiva, la successione e non successione 
contenute dentro di Lei, si presenta sotto forma di vita. 

[9-10] Questa coscienzialità purissima, infatti, che consiste di lu- 
ce soltanto, dopo aver separato da sé il conoscibile si presenta in 
forma di etere, vuoto d'ogni cosa.’ Lo stato di vuoto [sperimentato 
dalla] coscienza è, si dice, quest’etere e non altro. Questo stato, ca- 
ratterizzato dal pensare «no, no», è per [taluni] yogin lo stato supre- 
mo.! 

[11] Questo soggetto etereo, quando traboccando cade su questo 
conoscibile separato, desideroso di appropriarsene, prende il nome 
di soffio vitale (frana), movimento (spanda), onda (&rmi). 

[12] Tale la ragione per cui è stato detto che la coscienza si è evo- 
luta innanzitutto in soffio vitale. Il vento (così è stato detto ancora) 
è la base del senso interno.‘ 

[13] Questa potenza di respirazione, animata da uno sforzo 
(udyoga), da un desiderio interiore, è variamente chiamata movi- 
mento, vibrazione, riposo, vita, cuore, intuizione. 

[14-15] Questa respirazione [generica] pervade il corpo con cin- 
que forme diverse, cioè il fràna, ecc.” Se esso si manifesta come pie- 
no di coscienza, si deve ad essa [soltanto]. Alla base di quanto pen- 
sano taluni sprovveduti, che cioè nulla esiste al di fuori del corpo, 
c'è solo questo, che essi ritengono che il movimento nasca dal cor- 
po, specificato dalla coscienza, che [si svolge] a sua volta in identità 
col soffio vitale. 

[16-18] Questa concezione, peculiare di soggetti conoscenti scar- 
samente elevati — bambini, donne e idioti — è dai materialisti elevata 
a dignità di sistema. In loro quest'idea si rinsalda via via e, alla di- 
struzione del corpo, cadono subito addormentati,* [e così rimango- 


1. Si legga con il ms. K sarvaà per parah. 

2. Kali è interpretata qui come la potenza che presiede al tempo (kala). 

3. Si veda sopra, Introduzione, p. LVI. 

4. Si vedano per esempio i passi famosi della BrAU (II, 3; III, 9, 27; IV, 2, 4; IV, 5, 
15) dove si dice che l’atman, il sé, non può essere espresso altrimenti che attraverso 
negazioni (sa esa neti nety îtma, ecc.). 

5. Secondo un famoso aforisma di Kallata, appartenente a un’opera ora perduta, 
gli SOA la vita è la prima modificazione della coscienza (prak samvit prane 
parinatà). 

6. Nel senso che il soggetto conoscente nella mente presuppone la vita (J). 

‘7. Ovvero in forma di frana, apana, ecc. Si veda sopra, V, 44-504, e sotto, VI, 1855 sgg. 
8. Entrano cioè in uno stato di incoscienza simile a quello in cui si trovano i «disor- 
ganati per dissoluzione» (J). 
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no] fintanto che tale impressione mentale non si esaurisce. Esauri- 
tesi queste impressioni, per questo o quel motivo si risveglia un’al- 
tra impressione, non esaurita, la quale produce frutti di vario gene- 
re.! 

[19-20] L'impressione mentale (vasanà) da cui nasce la concezio- 
ne materialistica è detta essere la peggiore di tutte — perché in fon- 
do il sospetto della sua inconsistenza rimane, perché le precedenti 
impressioni non sono cancellate," perché è facilmente indebolita 
dalle prescrizioni degli altri sistemi, perché è agevolmente seguita 
da pentimento, perché è senza difficoltà sradicabile da amici che 
aderiscano ad altre dottrine. 

[214] Ma basta con questi argomenti fuori tema e investighiamo 
piuttosto ciò di cui stiamo trattando. 

[214284] Tutto questo cammino, che, [come abbiamo visto], ri- 
posa sul soffio vitale, si divide in due [grandi parti], secondo l’azio- 
ne (kriyà) e secondo il corpo (murti).* «Il ciuffo» come è detto nel 
Trisirobhairavatantra «non è altro che il soffio vitale. Ora, quando 
durante il sacrificio, ecc., questo ciuffo è fissato, esso, poiché è di- 
sorganato (niskala), è connaturato con Siva.' Il movimento della re- 
spirazione consta infatti, in un giorno e in una notte, di ventiquat- 
tro periodi, contenenti ciascuno novecento atti respiratori,’ attra- 
verso i quali esso somministra questo o quel frutto. Quando la not- 
te, ossia la luna, l’apana, il suono (nada), è passata e il sole del 
prana non è ancora sorto, si ha il cosiddetto crepuscolo, che dura 
mezza tuti Quando poi il sole muove verso l’alto, la luna verso il 
basso e a mezza strada brilla il fuoco, si ha allora la [congiuntura 
(sandhya)] meridiana, fonte di liberazione. Il sole infatti risiede al- 
lora nel canale mezzano, dotato di tutta la sua essenza vitale, risve- 
gliatore della ruota dei viventi. Quando infine il prana — ossia il bin- 
du, il sole, il giorno — sta fermo [nello dvadasanta e la luna del- 


1. SI veda anche sotto, VI, 152. 

%. Quelle da cui nascono le concezioni non materialistiche (J). 

8. Si veda Utpaladeva, IPK, II, 1, 5: «Il Signore manifesta la successione spaziale per 
mezzo della varietà delle manifestazioni dei corpi (mirtivaicitrya) e la successione 
temporale per mezzo della manifestazione della varietà delle azioni (kriy&vaicitrya)». 
4. La «fissazione del ciuffo» dice J (vol. IV, p. 25) «non è altro che un cogitare con- 
tinuo rivolto verso la potenza della respirazione, ottenuto attraverso una costante 
wttenzione al principio, al punto di mezzo e alla fine di ogni atto respiratorio». La 
fikha è il ciuffo di capelli sull’occipite (ricadente naturalmente verso il basso) che 
clistingue gli indù ortodossi dai barbari (m/eccha). La fikha, simbolo in generale di 
superiorità e di eccellenza e qui in particolare del soffio vitale, è anche nome di un 
mantra, su cui si veda sotto, XXX, 1041la e nota. 

A, In un giorno e una notte vi sono quindi 21.600 atti respiratori, ciascuno dei quali 
oecupa mediamente 4 secondi. 

fi, SI veda sotto, VI, 63 sgg. e p. 141, nota 3. 
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l’apaàna non sorge], si ha allora la grande terza congiuntura, perfet- 
tamente pacificata. Là, dunque, dove, mercé questo processo, il 
ciuffo è fissato, eccolo somministrare questo o quel frutto». 

[2854-33] Tutto questo cammino sta perciò riposato nella coscien- 
za. Il cammino non è altro che la manifestazione, da parte di 
Mahesvara, della coscienza onnipervadente e quindi incorporea e 
non [ancora] attiva, [la manifestazione, dico], dei corpi e delle 
azioni. La scelta della parola «cammino» (adhvanr). per denotare ta- 
le realtà si deve a questo, che mentre per coloro che non hanno su- 
perato la dualità esso [è proprio un cammino, nel senso che] è cau- 
sa di graduale ottenimento del piano da raggiungere, per quelli in- 
vece che sono risvegliati rappresenta semplicemente un fruibile da 
divorare.’ Di tutte le parole, infatti, v'è qui una ragione profonda, 
che merita sempre di essere investigata. Di ciò parla il Signore nel 
Nisacaratantra, e dice: «I nomi sono qui di tre specie, motivati (nai 
mittikî) è comuni e tecnici. I più importanti sono i primi, nei quali si 
possono includere anche gli altri». Tale la ragione’ per cui è stata 
qui da noi data tale etimologia della parola «cammino». Ché se poi 
voi ci domandaste come mai non esponiamo [tale etimologia nei ri- 
guardi di tutte le parole], noi vi risponderemmo che uno può be- 
nissimo ricavarla per mezzo del proprio intelletto. In un libro non 
si può infatti dir tutto. 

[34-36] Di queste due manifestazioni, quella delle azioni è il co- 
siddetto «cammino del tempo», dove sono chiaramente compresi 
tre cammini, ossia quello dei fonemi (varna), quello dei mantra e 
quello delle «formule» (pada). La manifestazione dei corpi è invece 
il cosiddetto «cammino dello spazio», che comprende parimenti tre 
cammini, quello delle forze (ka/z), quello dei princìpi (tattva) e 
quello dei mondi (bhuvana). Ciascuna di queste due triadi si pre- 
senta dunque in tre modi, grosso, sottile e supremo. Tale la ragione 
per cui si dice che il cammino è, nella sua interezza, sestuplice. 

[37] La prima triadc di questo cammino sestuplice, ossia il cam- 
mino del tempo, è chiaramente fondata sul soffio vitale. 

[38-40a] Tale tempo non è da confondere con quello compreso 
nel numero dei principi. Il tempo di cui è qui questione non è in- 
fatti altro che la potenza d’azione del Signore, autrice del manife- 
starsi di tutte le cose, essenza suprema di tutti i princìpi. Questo 
corpo di Siva prende qui il nome di principio Isvara, il quale consi- 


1. La parola adhvan è fatta qui dunque derivare dal tema 4d-, «mangiare». 
2. Dovuti cioè a una causa. 
3. Per il fatto che a ogni nome soggiace una causa (}). 
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ste appunto nell’identità del tutto — i cui elementi sono già in uno 
stato di espansione e produzione - [con l’io]. 

[40543a] Questo stesso principio che nel supremo soggetto si 
presenta come Isvara, nel soggetto mayico prende il nome di «tem- 
po». I princìpi — Siva, Sadasiva, Isvara e Sapienza pura -, i quali rap- 
presentano il corpo stesso di Siva, si convertono in effetti, nel piano 
umano, nelle varie corazze, da maya all’Attaccamento. Lo Siva senza 
appoggio (andfrita) è infatti maya; Sadasiva è la Forza e la Sapienza 
impura; Isvara è il Tempo e la Necessità, e la Sapienza pura è l’At- 
taccamento.! 

[43545] Lo Siva senza appoggio è inoltre il soggetto conoscente 
nel vuoto, Sadasiva il soggetto conoscente nella mente, Isvara quel- 
lo nel soffio vitale e la Sapienza pura quello nel corpo. L'assenza 
d'appoggio (andfraya) è infatti la vacuità, la conoscenza il piano 
mentale (buddhità), l'essere costituito di tutte le cose il piano del 
soffio vitale e lo stato di fusione col conoscibile il corpo. 

[45546a] Diremo perciò adesso in quale modo questa onnipre- 
senza (visuakalana) di tutte le cose risplenda nel cammino del sof- 
fio vitale; e che i savi porgano bene attenzione alle mie parole. 


I. MISURA ED ESTENSIONE DEL MOTO RESPIRATORIO 
(«CARAMANA»)? 


[46548] Anche se il soffio vitale costituisce la trama e l’ordito (ota- 
prota) di tutto il corpo, fino allo dvadasanta, tuttavia esso non è sem- 
pre evidente. Lo sforzo (yatna)* in effetto è duplice, inconsapevole e 
consapevole: il primo si identifica con la vita senza più e il secondo è 
ad essa inteso.' Queste due specie si dividono a loro volta in due, se- 
condo evidenza e non evidenza, e queste, infine, in due ancora. 

[49-51] Il soffio vitale, quando è caratterizzato da un movimen- 
to o sforzo consapevole, cioè dalla vita, come anche si chiama, par- 
te sì dal bulbo (kanda)," ma non è quivi evidente. Tale la ragione 
per cui nello Svacchandatantra*® è detto che i canali che sono base 


1, Sul karicuka, o «corazze», si veda l’Introduzione, p. Lxv, sotto, IX, 496 sgg., e To- 
rella, 1998. 

Y. La fonte principale di tutta l'esposizione seguente è SvT, VII, passim. 

4, Per sforzo si intende il movimento del soffio vitale (J). ’ 

4, Cioè preceduto dalla volontà (J). 

A, Si veda sopra, p. 129, nota 1. 

ti. Si veda SVT, VII, 758a. 
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del vento sono distintamente presenti cominciando dalla base del 
bulbo. E tuttavia tale sforzo non è chiaramente consapevole. 

[515] Il movimento del soffio vitale determinato da uno sforzo 
consapevole comincia dal cuore. Tale quello che noi [qui] distinta- 
mente esponiamo. 

[52] A determinare lo sforzo sono il sé e il soffio vitale, associati a 
una delle potenze di Siva, il Signore, la quale [potenza] può essere 
secondo i casi Vama, Jyestha o Raudri.' 

[53-54] In certi casi, chiaramente, una funzione primaria ce l’ha 
la potenza del Signore, come per esempio nel far muovere i soffi in 
[talune] parti del corpo,’ in certi altri ce l’ha la potenza del sé, co- 
me nei movimenti di contrazione [ed espansione] del bulbo,’ in al- 
tri ancora ce l’ha la potenza del soffio vitale, come nel movimento 
del respiro dal cuore in su. Per gli yogin che vi applicano l’attenzio- 
ne, una funzione primaria la svolgono poi tutte e tre, o almeno due 
di esse. 

[55] Per applicazione di attenzione (avadhana), per destino 
(adrstàmsa), per maggior sforzo o per impulso (rara) queste tre 
potenze possono anche intercambiare le loro funzioni primarie. 

[56-57] La potenza del Signore cooperante [allo sforzo] è poi, 
come si è detto, di tre specie: Vama per chi è immerso nell’esisten- 
za fenomenica, Jyestha per chi è ben risvegliato, Raudri per chi 
aspira a fruizioni (bubhuksu). Vama infatti è così chiamata perché 
vomita l’esistenza fenomenica,* Jyesthà perché materiata di Siva, e 
Raudri perché scioglie i mali e fissa ogni azione.* 

[58] [Perché si è esposto tutto ciò? Ma perché] senza conoscere 
la vera natura della creazione, ecc. non si può essere né liberati né 
liberatori, ché, com'è detto nello Yogasamcaratantra, «la liberazione 
è causata dalla perfetta conoscenza di tutte le cose». 

[59] Gli yogin che ignorano la nascita, il mantenimento e il rias 
sorbimento non sono liberati, ma inceppati tutti dal legame della 
loro ignoranza. 

[60] Ora, i vari momenti della creazione, ecc. dipendono tutti, 
senza dubbio veruno, dal tempo, il quale è, a sua volta, materiato di 
soffio vitale. Tale la ragione per cui adesso si espone, con la mag- 
gior chiarezza possibile, il moto respiratorio.” 


1. Si veda SvT, VII, 7a. 

2. Per esempio, nella manifestazione di certi presagi, come il fremito di un occhio. 
3. Il senso del piacere (J). 

4. Vama è collegata col tema vam- vomitare. Per altri significati, si veda sotto, XIII, 
314-164; XV, 422-24a; 518. 

5. Su questa etimologia, si veda anche sopra, IV, 155-58. 

6. Uccara = prànacàra. 
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[61-62] Il movimento del soffio ascendente che parte dal cuore e 
termina nello dvuadasanta nasale occupa, in ogni creatura, uno spa- 
zio di trentasei dita, proporzionate alla sua grandezza, sia che si 
tratti dell’essere più minuscolo sia di quello più gigantesco. L'ener- 
gia (vîrya), il vigore (0jas), la forza (bala), il movimento (spanda) e 
il moto respiratorio sono infatti proporzionalmente presenti e di- 
stribuiti in ogni creatura.' 


II. IL SORGERE DI UN GIORNO E UNA NOTTE, 
D’UN MESE E VIA DICENDO 
(«AHORATRASAMKRANTYADIVIKALPANA») 


[63] Nell’espirazione e nell’inspirazione di un atto respiratorio 
che occupa, come abbiamo visto, trentasei dita, è contenuto ogni 
periodo di tempo, quelli di ventiquattro minuti, i giorni lunari, i 
mesi, gli anni, e i periodi di molti anni.* 

[64] Una tuti* equivale al tempo impiegato dal respiro per per- 
correre due dita e un quarto. Ve ne sono sedici nell’espirazione e 
sedici nell’inspirazione. Facendo equivalere un casaka a un dito e 
un quinto, si ha, nell’espirazione e nell’inspirazione, il sorgere d’u- 
na ghatikà.* 

[65-67a] Passiamo adesso al sorgere d’un giorno e una notte. I 
prahara* equivalgono a nove dita di spazio e quattro tufi di tempo. 
Quattro di essi formano, nell’espirazione, il giorno, e nell’inspira- 
zione, la notte. Le congiunture, concernenti il sole e la luna, si ve- 
rificano in una particella di tufi° Nel sole è implicito Ketu, nella lu- 


|. Leggo yatah samah per samam tatah (il ms. G ha yatah samà). 

2. Un concetto simile è presente anche in opere buddhiste. Si veda l'Introduzione, 
pp. XXIII, LXI. 

8. Un ottavo di secondo. 

4. Una ghatikà (24 minuti) è composta da 60 casaka (24 secondi). Proiettando nei 4 
secondi di un atto respiratorio una ghafika, un casaka equivale ovviamente a un pe- 
riodo di 1/15 di secondo (1/15 x 60 = 4), al tempo, cioè, impiegato dal prina (0, 
durante l'inspirazione, dall’apàna) a percorrere un dito e un quinto di spazio 
([1+1/5] x 60 = 72). 

N. Un prahara equivale a tre ore. 

tì, Le congiunture o crepuscoli (sandkya) sono esclusi dal computo. Il crepuscolo 
aerotino si verifica quando il fréna (= sole) tramonta, alla fine dal movimento di 
espirazione, nello duadasanta, il crepuscolo mattinale, quando l’apana (= luna) si 
spegne, alla fine dell’inspirazione, nel cuore. I crepuscoli si hanno dunque nel mo- 
mento in cui il sole (= prina) è tramontato e la luna (= apdna) non è ancor sorta 
null’orizzonte, e viceversa. 
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na Rahu.' Il pianeta del giorno corrispondente della settimana? sor- 
ge per due frahara e gli altri per un prahara [complessivamente ]* 
ciascuno. 

[67468] I frutti propri degli otto frahara sono via via una perfe- 
zione remota, la liberazione, il malo incanto (ebhicara), una per- 
fezione concernente l’altro mondo, una perfezione concernente 
questo mondo, una perfezione lontanissima e una vicinissima. 

[684-724] A mezzogiorno e a mezzanotte è levato sull’orizzonte 
Abbhijit,‘ fonte di fruizione e di liberazione. Gli altri asterismi sorgo- 
no via via nelle altre ore intermedie. Negli otto prahara sorgono pu- 
re via via a otto a otto i Naga, i Signori delle direzioni,* i Signori dei 
«corpi» (mirti),’ i Ganefa, i Signori dei vari princìpi, dall'acqua alla 
Natura, i Grandi Signori del principio Sapienza,° gli otto Bhairava, 
da Sakala a Kanthyosthya,"° le potenze di Paramesvara, i VAmesa, i 
Viranayaka. Tutti questi enti sono pervasori gli uni degli altri, nel 
senso che quelli più sottili ed elevati pervadono quelli [che nell’e- 
lenco li precedono e che sono] più grossi e materiali. 

[72475a] Le operazioni fatte durante il giorno sono terrifiche 
(krira) e quelle fatte durante la notte pacifiche. Questa pace e que- 
sta terrificità, secondo quanto si dice, possono essere anche dovu- 
te all’'intenzione [di colui che le compie]. Nelle congiunture del 


1. Su Ketu e Ra&hu, si veda sotto, VI, 100-101 e nota. 
2. La Luna se lunedì, Marte se martedì, ecc. 


3. Mezzo prahara il giorno e mezzo prahara la notte. 

4. Uno degli asterismi del cosiddetto zodiaco lunare, da cui prende il nome l’ottavo 

muhirta della giornata, corrispondente pressappoco a mezzogiorno. 

5. Una speciale categoria di divinità ctonie e acquatiche (lett. «serpenti»). Secondo 

Ksemaraja gli otto Naga, associati ciascuno con un pianeta, sono Ananta (Sole), Va- 

suki (Luna), Taksaka (Marte), Karkota (Mercurio), Padma (Giove), Mahapadma 

(Venere), Sankhapala (Saturno). Kulika ha per pianeta corrispondente Rahu (com- 

mento a SVT, VII, 46). 

6. I Signori delle direzioni sono rispettivamente Indra (E), Agni (SE), Yama (S), 

Niryti (SW), Varupa (W), Vayu (NW), Kubera (N), Îsina (NE). Brahma e Visnu (o 

Ananta) reggono rispettivamente lo Zenit e il Nadir. Su di essi, si veda anche sotto, 

XV, 2226254 e XXX, 42-43a, 

7. Le otto mirti o «corpi» di Siva sono la Terra, l'Acqua, il Vento, il Fuoco, l'Etere, 

la Luna, il Sole e il Sé (o il Sacrificatore). Esse sono rispettivamente rette da otto 

Rudra, chiamati col nome di Signori delle murti, cioè Bhava, Sarva, ISana, Pasupati, 

Ugra, Rudra, Bhima e Mahadeva. Sulle otto murti, si veda Gonda, 1965, p. 246. Le 

otto mirti sono già menzionate da Kalidasa, Sakuntala, I, 1; Malavikagnimitra, I, 1. 

8. Su costoro, si veda VII, passim. 

9. I Vidyesvara sono le divinità che abitano nel principio della Sapienza pura. Le 
più importanti sono Ananta, Sùksma, Siva, Ekanetra, Ekarudra, Trimdrti, $ri- 

Fapthe: Sikhandin. 

10. Si veda sotto, XXIX, 1605-6la. 

11. Senza tenere conto quindi dei periodi anzidetti. 
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giorno e della notte si ha la liberazione, provocata da pervasione, 
contemplazione o yoga, corne è detto dal Signore nel Viravalzkula- 
tantra; «Se il bianco e il non bianco, il lungo e il breve, la pietà e 
l’empietà, il giorno e la notte prendono fine, si ha allora l’iniziazio- 
ne, provocata da pervasione, contemplazione o yoga». 

[‘755] Tale il sorgere d’un giorno e una notte nella respirazione. 
Passiamo adesso al sorgere d’un mese. 

['76-77a] Il giorno equivale alla quindicina scura, la notte a quella 
chiara. Le operazioni rimangono immutate.' La prima e l’ultima 
delle sedici [tuf], qui equivalenti ai giorni lunari (tithî), sono i mo- 
menti di riposo, i quali occupano complessivamente due mezze fufi. 
Le altre tuti sono i quindici giorni lunari. 

[‘77%78a] I giorni lunari, che occupano due dita e un quarto cia- 
scuno, si dividono ognuno in due periodi, caratterizzati dalla luce e 
dal riposo. Tali e non altro sono il giorno e la notte. 

[784830] La coscienza, come sappiamo, si fenomenizza a ogni 
istante come luce e come beatitudine, [e] come e per quanto que- 
ste sono da essa formate, così e per tanto si ha il giorno e la notte. 
Il giorno - che può durare un istante, un eone o un batter d'occhio 
— si avrà infatti in tutti quei momenti in cui la coscienza si presenta 
in forma sorgente ed evidente. Quanto e quale è il sorgere della co- 
scienza tutta dedita alla percezione del conoscibile, tanto e tale è il 
tramonto, la gustazione del proprio sé, del conoscente. Il giorno 
corrisponde [dunque] di regola a uno stato di identità col conosci- 
bile, il quale può essere, da parte sua, esterno o interno, d’ambe- 
due le specie o ad ambedue trascendente; e la notte a un riposo nel 
soggetto pensante. Il soggetto conoscente (veditr) è, a questo pro- 
posito, riposato nel conoscibile e il soggetto pensante (vettr) è rivol- 
to verso l’interno. [In quest'ultimo si possono distinguere, a sua 
volta, due momenti]: uno iniziale di riflessione (vicara) e un secon- 
do in cui egli è tutto concluso nel suo essere. 

[83484a] Lo stato proprio del soggetto conoscente è la veglia, 
[mentre] il primo stato proprio del soggetto pensante è il sogno, e 
Il secondo è il sonno profondo. La dissoluzione del giorno e della 
notte coincide col quarto stato, di là dalla dualità.? 

[845-87a) Qualche volta il riposo nel conoscibile e la gustazione 
del sé sono d’uguale durata. Tale uguaglianza del conoscibile e del 
conoscente ha, come risultato, un’altrettale uguaglianza della notte 
e del giorno. Dove invece il riposo nel conoscibile sia maggiore, il 
giorno è più lungo e, naturalmente, il riposo nel proprio sé più 


|, Nella quindicina scura quelle terribili e nella chiara le pacifiche. 
Y. Sugli stati di veglia, ecc., si veda sotto, X, 227b sgg. 
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breve. E altrettanto dicasi, mutatis mutandis, nel caso opposto, ché 
dove si risvegli in noi un desiderio di riposo nel sé (svatmautsukya), 
il riposo nel conoscibile è minore. Tale il giusto modo di vedere il 
succedersi di minore o maggiore [durata] del giorno e della notte. 

[8775884] Nonostante questa maggiore o minore durata dei due 
momenti del giorno e della notte non concerna solo i corpi, ma si 
estenda anche ai mondi, noi ci siamo qui limitati a esporla in rap- 
porto ai primi soltanto.' 

[886-914] Questa dottrina del giorno e della notte mi fu insegna- 
ta da Sambhunatha, che splende come un sole nel vasto cielo della 
linea spirituale di Tryambaka. Diversa invece la teoria del maestro 
della linea spirituale di $rînatha? La divisione in giorno e notte è 
provocata, secondo costui, da due [generi di] luoghi, a cominciare 
dal cuore, rispettivamente chiamati «luogo del risvegliato» (buddha- 
sthana) e «luogo del non risvegliato». Ora ciò non è corretto. Come 
nella quindicina chiara, durante l’inspirazione, come, dico, questo 
preteso «luogo del non risvegliato» non comincerebbe col giorno?* 

[91%92a] Ma basta di ciò, ché noi non abbiamo intenzione alcu- 
na di contendere con le dottrine dei nostri maggiori. Ma perché i 
discepoli possano procedere diritti sulla buona strada bisogna mo- 
strare loro ciò che è da fuggire. 

[92596] Nella quindicina scura che abbiamo cominciato a spie- 
gare, la luna, la quale è di natura alimentativa, depone dunque 
ogni giorno lunare una sua parte (k2/4) nel soffio ascendente [cioè 
nel sole]. Nella quindicesima tufi - che equivale al giorno lunare di 


1. Seguendo l’interpretazione di ], che riferisce il tat di tad vifesena ai corpi, occorre 
correggere noditam in coditam. Ma tat può benissimo riferirsi anche a nyinddhikyidi 
Il senso, comunque sia, non cambia. 

2. Probabilmente il figlio di Bhutiràja. Cfr. sotto, XXXVII, 60-61. 

3. Si legga con il ms. K dinatvam na katham bhavet per dinatvena hatham bhavet. Se- 
condo questa concezione, la prima ka/a della quindicina scura (espirazione, prana, 
dal cuore allo dvasasZnta) è giorno, la seconda è notte, la terza è giorno, ecc., fino 
alla quindicesima che è giorno. Nella quindicina chiara (inspirazione, apana, dallo 
dvddasanta al cuore) la prima Xa/4 dovrebbe essere notte, ma questo è impossibile, 
perché essa coincide spazialmente con la quindicesima kali della quindicina scura, 
che, come si è visto, è giorno. 

4. Il movimento della luna rigenera continuamente l’universo. Durante la quindici- 
na scura, la luna — immagine celeste della bevanda di immortalità (soma, amrta) — a 
poco a poco decresce: essa si svuota, cioè, di se stessa per alimentare il tutto (gli dèi, 
i mani, gli uomini, il sole, i sensi, la realtà conoscibile, ecc.). Durante la quindicina 
chiara, la luna, viceversa, riprende gradatamente dentro di sé ciò di cui si era priva- 
ta. La luna è costituita di quindici parti (&4/4) che crescono e decrescono continua- 
mente — una per giorno - in una rivoluzione senza sosta. Il presupposto necessario 
della loro rigenerazione continua, il sostrato (bhifti) indefettibile e inalterabile di 
questa vicenda infinita, l'elemento permanente che ne assicura la continuità e la re- 
golarità, è una sedicesima parte, che, invisibile, alimenta l'universo (vifvatarpini). 
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novilunio —, in prossimità dello dvadasanta, la luna, infine, esaurita, 
entra e si fonde nel sole, ossia nel soffio ascendente. E però è detto 
nel Kalikakrama: «La suprema natura (prakrti), essenziata di Siva, [la 
quale è] méyà, [ed è] bipartita, non procede in alto o in basso [sol- 
tanto] nelle due metà, ma, in forma di luna e di sole, alimenta e 
dissolve il corpo. L'ambrosia, in forma di luna, è divisa in sedici, e 
ancora in due. Le quindici altre ka/4, le bevono gli dèi tutti. Ama, 
nascosta in uno speco, lasciata addietro, empie e soddisfa il tutto, 
stando assieme alle altre». 

[97] Le quindici ka/4 della luna si esauriscono, in tal guisa, l'una 
dopo l’altra, ma non così la sedicesima, la quale è in possesso d’una 
natura alimentativa, identica a quella delle acque e dell’ambrosia. 

[98-99] La mezza tufi susseguente alla quindicesima, dove la luna 
è ormai esaurita, è, in questo proposito, il momento di congiuntura 
tra le due quindicine. Di questa mezza tufî, [caratterizzata dal] ripo- 
so, la prima metà è il giorno lunare di novilunio e la seconda metà 
il primo giorno lunare della quindicina chiara. Tale deve ritenersi 
la congiunzione. 

[100-101] Quando, a questo proposito, in questa metà della metà 
di tufi attribuita al primo giorno lunare della quindicina chiara, si 
inserisce, a causa della caduta di un giorno, la parte attribuita al no- 
vilunio, si ha l’eclissi di sole, durante la quale Rahu, che si accom- 
pagna alla luna dissolta allora nel disco solare, beve l’ambrosia, che, 
sempre più ardente, quest’ultima fa defluire [nel sole].? 


La sedicesima parte (ka/a) della luna è la potenza, l'energia, l'emissione divina che 
ringiovanisce incessantemente il tutto. 

1. Il termine amdvésyà è fatto qui derivare da amd, «insieme», e vas-, «abitare». Nel 
testo (st. 94a) bisogna leggere frikalikiyim per fritàmikayam: si veda Ksemaraja, Sam- 
baparicasihà, 27, dove le stt. 95596 sono attribuite allo Srikalihzkrama. La suprema 
natura è la coscienza. Col termine «bipartita» si allude al préna che va in alto e all’a- 
pana che va in basso. Il sole e la luna sono gli stessi frina e apéna che rispettivamen- 
te prosciugano e alimentano il corpo. 

%. Nei giorni di novilunio e di plenilunio proiettati nella respirazione si possono ri- 
apettivamente verificare l'eclissi di sole e l'eclissi di luna. L’eclissi di sole ha luogo 
quando un colpo di tosse, uno sforzo intenzionale da parte dello yogin, la sua «at- 
tenzione», ecc. aumentano la velocità del prana, che, quindi, per compiere il suo 
rercorso, occupa una githi in meno. L'eclissi di luna, che si può verificare durante 
'inspirazione, è dovuta a un rallentamento dell’atto respiratorio che, anch'esso, 
può essere o naturale, spontaneo (lo sbadiglio), o provocato ad arte dallo yogin. Nel 
caso dell’eclissi di luna, non si ha più un giorno in meno ma il contrario. Sulle tithi 
manchevoli o soprannumerarie nel calendario indiano, si veda Ginzel, 1958, p. 350. 
l'eclissi postula il concorso di tre elementi diversi: la luna, il sole, più Ràhu o Ketu 
the sono, rispettivamente, i due nodi (ascendente e discendente) della luna. I nodi 
sono | due punti dove il piano dell'orbita descritta dalla luna interseca l'eclittica 
RAhu e Ketu sono considerati due pianeti (graha) di carattere demoniaco. SVT, VII, 
70672 «[Durante l'eclissi di sole], o Dea, il disco della luna sta dentro il disco del 
mile; dentro il disco della luna c'è Rahu, desideroso di bere l'ambrosia. La luna la- 
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[102-103] Il sole, ossia i mezzi di conoscenza, e la luna, cioè il co- 
noscibile, sono rispettivamente materiati di conoscenza e di azione. 
Rahu è il soggetto conoscente mayico, maestro sì nell’occultarli, ma 
perciò appunto, essendo materiato di tenebra, incapace di dissol- 
verli. Il dissolutore è invece il vero soggetto non duale' che nasce 
dalla perfetta fusione dei tre elementi precedenti. 

[104] I mezzi di conoscenza, il conoscibile e il conoscitore, grazie 
a questa fusione del sole, della luna e di Rahu, sono di là da ogni 
dualità. Il momento in cui si verifica tale fusione è perciò chiamato 
col nome di «grande eclissi», ed è specialmente favorevole. 

[105] Questa grande eclissi può parimenti verificarsi anche se la 
detta fusione [ha luogo nel solo primo giorno lunare della seconda 
quindicina] senza il giorno lunare di novilunio - come per esempio 
accade quando il sole si trova in Ariete, Rahu in Afvini, nel giorno 
di Asvinî.* 

{106] Quando la mezza [mezza tufi] attribuita al novilunio è dis- 
solta nella parte attribuita al primo giorno lunare della quindicina 
chiara e questa si presenta pura, [il sole allora] è liberato, essendosi 
la luna allontanata. 

[107] Tutte le azioni rituali concernenti questo o l’altro mondo — 
bagno, contemplazione, oblazione, recitazione, ecc. —, eseguite in 
questo intervallo fra il divoramento [del sole da parte di Rahu] e la 
sua liberazione, sono feraci di molteplici frutti ultramondani. 

[108] Lo yogin che durante questa eclissi di sole entri, [anche 
per] un solo istante, in questo stato, caratterizzato dal venir meno 
della perturbazione di divorante-divorato, e ivi stando metta in o- 
pera la contemplazione, l'adorazione, ecc., partecipa della libera- 
zione. 

[109] Quando sono involontari [e spontanei], la caduta d'un 
giorno, ossia il «debito», e l'aumento, cioè la «ricchezza»,* sono ri- 
spettivamente [causati dalla] tosse e [dallo] sbadiglio, e, quando so- 
no volontari, sono causati dall'emissione (recana) e soppressione 
(rodhana) [della respirazione]. 

[110-11] Analogamente, durante l’inspirazione, il sole, naturato 
di coscienza, empie via via la luna, materiata dal nettare, [restituen- 
dole] a una a una tutte le sue kal4 raggianti di coscienza. Queste 


scia colare ambrosia, Rahu la divora. Dopo essersi abbeverato, Rahu lascia il disco 
lunare. La luna allora è detta essere liberata». 

1. Quello cioè essenziato unicamente della suprema coscienza (}). 

2. Il primo dei giorni lunari. Si veda Renou-Filliozat, 1947-1953, vol. II, par. 374. 

3. Si veda sopra, p. 145, nota 2. 
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quindici tufi, abbellite dall’ambrosia di cui la luna va gradatamente 
riempiendosi, sono i giorni tunari della quindicina chiara. 

[112-134] Nell’ultima tufi plenilunare si ha quindi, come prima, 
il momento di congiuntura fra le due quindicine. L’eclissi di luna si 
verifica in virtù dell'inserimento della congiuntura plenilunare nel- 
la congiuntura attinente al primo giorno della nuova quindicina. I 
frutti raggiungibili dagli adepti (sadhaka) durante questa eclissi so- 
no attinenti alla vita di qua. Il resto è come prima. 

[113414] Tale, dunque, il mese. Diremo adesso come sorga, nel- 
la respirazione, un anno.' Il sole, transitando ogni sei dita in una 
nuova costellazione, dal Capricorno ai Gemelli, cominciando dal 
cuore, determina i sei mesi da magha [ad asadha].® Tale il moto di 
progressione solare verso settentrione. 

[115-16] Trascorsi tre transiti e percorse diciotto dita, il sole rag- 
giunge l'Ariete, dove si verifica un momento specialmente favorevo- 
le, l’equinozio [di primavera], i cui frutti sono attinenti alla vita di 
là. Quando il sole, durante l'inspirazione, si trova nella Bilancia, si 
ha parimenti un momento equinoziale. Quest’equinozio è fonte di 
perfezioni (siddhi) attinenti a questo mondo e si verifica durante il 
moto di progressione solare verso meridione. 

[117-18] Le costellazioni del Capricorno e via dicendo sono ri- 
spettivamente [materiate di] embrionalità, desiderio di nascere, 
tendenza alla nascita, prossimità alla nascita futura, principio della 
nascita, fatto di stare per nascere, nascita, esserci, sviluppo, matu- 
rità, diminuzione e dissoluzione.’ Le operazioni in esse celebrate 
determinano perciò frutti conformi al loro carattere. 

[119-20] Il Capricorno e l'Acquario danno frutti concernenti l’al- 
dilà. Nell'adorazione di mantra, ecc., [sono specialmente indicate] 
le quattro costellazioni dei Pesci, ecc. [Queste sei costellazioni so- 
no] via via sempre più [feconde]. Nell’inspirazione, le operazioni 
convenienti sono la «pacificazione», l’«accrescimento», ecc.,’ i cui 


I. La piosdone dell’anno è analoga nei suoi procedimenti alla proiezione del me- 

se. Nelle settantadue dita di spazio percorso dal pria e dall’apina vengono mental. 

mente proiettate le dodici costellazioni zodiacali. Durante l’espirazione si ha il Ca- 

[ricomo, l'Acquario, i Pesci, l’Ariete, il Toro e i Gemelli. Durante l’inspirazione si 
u Il Cancro, il Leone, la Vergine, la Libra, lo Scorpione e il Sagittario. Nell'anno, 

l'epoca più propizia ai fini dell’adorazione, ecc. è l’equinozio; esso si verifica quan- 

clo Il prdna (= sole) entra nell'Ariete. 

£. I mesi che vanno da gennaio-febbraio a giugno-luglio. 

9. La nascita, ecc. sono le cosiddette sei modificazioni dell’esistenza (bhdvavikara), 

di cui si trova menzione nel Nirukta di Yaska (I, 2). Si veda anche Bhartrhari, VP, I, 

LA 

4. | Pesci corrispondono al mese di caitra (dal 20 febbraio al 20 marzo circa). Nella 

respirazione castra sorge nel palato. 

A. SI veda sopra, p. 18, nota. 
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frutti concernono la vita di qua. [Le costellazioni corrispondenti] 
sono via via sempre meno feconde. 

[121-22a] Nell’espirazione i giorni sono via via sempre più lun- 
ghi. Nell’inspirazione accade l’inverso. Nell'anno in questione vi so- 
no, ogni dito, cinque giorni lunari, divisi, come prima, in giorno e 
notte. 

[1224234] I mesi di quest'anno respiratorio, cominciando da 
quello di karttika, sono inoltre presieduti ciascuno da un Rudra, da 
Daksa a Pitàmaha, i quali saranno elencati più in là. 

[1234-24] Tale dunque il sorgere d’un anno nel respiro. Diremo 
adesso del sorgere d’un periodo di dodici anni: questo si verifica at- 
tribuendo a ogni dito sessanta giorni lunari e a ogni transito del so- 
le da un asterismo zodiacale all’altro, cominciando dal mese di cai- 
tra, il valore di un anno.? 

[125] Si è detto prima che i mantra cominciano a sorgere’ nel 
mese di caitra e che questo, a sua volta, sorge nel palato. Qui invece 
l’anno che prende il nome di caitra sorge nel cuore, e quivi perciò 
sorgono pure i mantra. 

[126] Attribuendo poi a ogni dito il valore di trecento giorni lu- 
nari, si ha, ogni dito e un quinto, il sorgere d’un anno, e in un com- 
pleto ciclo respiratorio si ha quindi il sorgere d’un periodo di ses- 
sant’anni. 

(127] Il numero ventunmilaseicento ricorre sia a proposito del 
periodo di sessant'anni [tanti sono infatti i giorni lunari in esso 
contenuti], sia a proposito di un giorno e una notte esterni, [dove 
sì verificano appunto ventunmilaseicento] atti respiratori.‘ 

[128] Le congiunture di tutti questi periodi: di tre ore (prahara), 
d’un giorno e una notte, d’un mese, d'una stagione, d'un anno, di 
dodici e di sessant'anni, sono specialmente favorevoli alla contem- 
plazione e all'adorazione. 

[129] Tale il tempo materiato di potenza, universo (vifuaima), ta- 
le il tempo, dico, come si manifesta interiormente nel sorgere del 
soffio vitale ascendente [e discendente]. Diremo adesso di com’es- 
so si manifesta nella realtà esteriore. 


1. Si veda sotto, XXXIII, 7b69a. 

2. Nel ciclo di dodici anni ogni anno prende il nome da un mese. Si veda Ginzel, 
1958, pp. 374-76. 

3. I mantra debbono essere adorati e meditati da caitra in poi. Si veda sopra, VI, 119. 


4. Ognuno dei quali dura 4 secondi. Leggo con il ms. N -varse ‘Rorditra eva ca, per 
-varsahoratra ucyate. Cfr. TS, cap. vi, p. 53. Si veda l’Introduzione, p. LXI. 
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III. LE DIVERSE SPECIE DEL RIASSORBIMENTO 
(«SAMHARACITRATA »)! 


[130] Sei atti respiratori formano un casaka [24 secondi], sessan- 
ta casaka una ghatika [24 minuti], sessanta ghatika un giorno, trenta 
giorni un mese, dodici mesi un anno. 

[131-342] Un anno nostro è, per i mani (fitr), un giorno e una 
notte, corrispondenti ai moti di progressione solare verso nord e 
verso sud. Un anno dei mani o, come anche si dice, [un anno] divi- 
no equivale a trecentosessant’anni umani. Volendo sapere a quanto 
equivalga un mese divino, bisogna dividere il detto anno per dodi- 
ci, e per sapere a quanto equivalga un giorno e una notte bisogna 
dividere ancora tale mese per trenta. Questo giorno e questa notte 
divini divisi per ventunmilaseicento ci danno la lunghezza di un at- 
to respiratorio divino. Anche qui si ha il nascere dei vari cicli di ses- 
sant’anni, ecc. 

[134-382] Di ciò parlano anche i Maestri? nei loro commenti al 
Rauravatantra, ecc., dicendo: «Un giorno degli dèi è un anno degli 
uomini e un anno degli dèi trecentosessanta anni umani», Tale è 
pure la teoria professata nello Svacchandatantra. Subito dopo le pa- 
role: «questo è un giorno e una notte per i mani», troviamo infatti 
detto: «lo stesso dicasi di un giorno e di una notte divini...»,° dove si 
vede chiaramente che, con queste espressioni, si allude alla medesi- 
ma cosa. Perciò quei maestri che, male interpretando le due succi- 
tate espressioni dello Svacchandatantra, ecc., dicono che un anno 
dei mani è un giorno divino, sono in errore. 

[188540] I quattro eoni (yuga) sono costituiti da dodicimila an- 
ni divini, ripartiti in quattro periodi di quattromila, tremila, duemi- 
la, mille anni divini, cui debbono aggiungersi otto congiunture di 
altrettante centinaia di anni. Moltiplicando i quattro eoni per set- 
tantuno, si ottiene un «regno di Manu», quattordici dei quali costi- 
tuiscono un giorno di Brahma. Gli Indra che in tale periodo vanno 
le vengono] sono quattordici.‘ 

[1405420] Alla fine di un giorno di Brahma, le fiamme di Kala- 
gui, le quali si estendono per centomila leghe (yojana),’ bruciano 


I. Lu principale fonte delle stt. 130-854 è SvT, XI, 201 sgg. Come osserva J (XIV, 1), 
Abhinavagupta si diffonde qui sulle tre operazioni del Signore, costituite dall'emis- 
nivne, mantenimento e riassorbimento: le altre due operazioni - la grazia e l’oscu- 
raslone - sono rispettivamente discusse nei capp. XIII e XIV. 

4. Nadyojyotis, ecc. 

A NVF, XI, 2075-208. 

4. Nulla teoria degli yuga rimando a Eliade, 1952, cap. 11. 

., uu lega (yojana) misura, a seconda dei casi, dalle quattro alle nove miglia in- 
gleni. 
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tre mondi e altri tre addormentano col fumo che ne fuoriesce. La 
ragione poi perché Kalagni, benché onnipervadente, sia considera- 
to risiedere sotto [gli inferni], sta in questo, che a manifestarsi [e a 
bruciare i mondi] egli comincia proprio da essi. Tale l'opinione del 
Rauravatantra.' 

[1423-45] Spazzata via quindi la cenere dello sbadigliar di Brah- 
mA, ecco che al venir della notte l’universo è tutto inondato dal li- 
quame del suo sudore. Durante tale periodo le creature tutte, spin- 
tevi [già] dall'impeto delle fiamme, prendono stanza, fornite di 
corpo sottile, nel Janaloka, in forma di «disorganati per dissoluzio- 
ne». Kusmanda, Hagaka, ecc. si diportano invece [ancor desti] nel 
Maholoka.® Al termine della notte, egli provvede poi a una nuova 
emissione, la quale è [di più categorie], nigrescente, ecc. 

[145546] Alla fine dei cent'anni a lui spettanti, Brahma poi si 
dissolve. Cent'anni di Brahma sono un giorno di Visnu e altrettanto 
è la sua notte. [Cent'anni di Visnu sono poi un giorno di Rudra, e 
altrettanta è la notte]. I cento Rudra, alla fine dei cent'anni a loro 
spettanti, si dissolvono infine anch'essi, per cui si ha una distruzio- 
ne dell’uovo di Brahma.* 

[147] La vita dei Rudra che risiedono nell’acqua è uguale a un 
giorno e una notte dei Rudra che risiedono nel fuoco, e così, via 
via, fino alla Natura. 

[148] Trentaseimila dissoluzioni e manifestazioni del Brahma 
[che presiede al principio mente] equivalgono a un giorno dei Ru- 
dra risiedent nella Natura; e tanta è pure la loro notte.‘ 

[149-51] Dissolutore [di tutto ciò] è allora $rikantha direttamen- 
te. Tutti i Rudra, cominciando da Brahma, che avevano avuto in 
sorte il dominio di questa o quella regione mayica, risiedono allora, 
di conseguenza, nella Natura insieme con Srikantha. Brahma, infat- 
ti, cessata che sia ogni sua attività in princìpi inferiori alla mente, 
non può più considerarsi fruitore di essi, [e, come tale, quivi risie- 
de]. Qualora poi sia in possesso della conoscenza, dopo aver adem- 
piuto ai suoi uffici si identifica con Siva. Questa è è la dissoluzione in- 
termedia, cessata la quale si ha di nuovo un’emissione. 

[152] Al sorgere di questo nuovo giorno $rikantha emette di 
nuovo quanti hanno raggiunto la liberazione attraverso le dottrine 


1. Non sono riuscito a trovare il verso citato da ] nel testo edito del Rauravagama. 
Sul concetto, si veda anche sotto, VIII, 225-24a. 

2. Su questi spazi cosmici, si veda sotto, VIII, 205 sgg. Si legga con il ms. KH mahadah- 
vaye per mahadalaye. 

3. Il testo è qui leggermente ellittico; si veda TS, p. 54. 

4. Si veda SVT, XI, 2915-92a, 
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del Samkhya, del Veda, ecc. Tale liberazione non è dunque quella 
vera. ° 

[153-54] L'intera vita di $rikantha - costituita come si è visto da 
cento anni composti dai giorni e dalle notti propri della Natura - 
equivale poi a un giorno dei Rudra risiedenti nelle corazze. Queste 
corazze — la Necessità, il Tempo, l’Attaccamento, la Sapienza impu- 
ra e la Forza - si dissolvono da parte loro via via l’una nell’altra.! 

[155-56] La vita dei Rudra in esse risiedenti equivale a un giorno 
di Gahanesa. Alla fine di tale giorno, il tutto si dissolve in mayà, e, 
terminata la notte, Gahanesa lo emette di nuovo. Se vuoi ottenere 
la durata di un giorno di maya, moltiplica la durata limite della Na- 
tura per mille trilioni. Tanta è pure la sua notte. E questa è la disso- 
luzione. 

[157-58] La durata limite di maya, moltiplicata per diecimila tri- 
lioni, equivale a un giorno del principio Îsvara, durante il quale il 
suono (nada), materiato di soffio vitale, emette l’universo; e altret- 
tanto dura la sua notte, in cui il soffio vitale s’acquieta e così pure il 
tutto, che risiede nel soffio vitale.? 

[159] Anche quella coscienza che sopravvive alla cessazione del 
soffio vitale — il quale cessa nel foro di Brahma, raggiunto attraverso 
la via della susumna —, anch'essa, dico, [è soggetta alla successione 
e] si dissolve via via di grado in grado, in modo sempre più sottile. 

{160] La cifra che risulta dalla durata limite di Isvara moltiplicata 
per diecimila trilioni equivale a un giorno di Sadasiva. Durata egua- 
le ha la sua notte, che corrisponde alla grande dissoluzione. 

[161] Sadasiva, alla fine della sua durata limite, transita successi- 
vamente attraverso il indu, la mezzaluna e l’ostruente e, infine, si 
risolve nel suono (n4@da), insieme con ogni cosa, mobile o immobile 
[in lui compresa] .* 

[162-634] Il suono, finito il suo tempo, si risolve da parte sua 
nella «fine del suono» e, dopo aver trapassato di forza il foro di 
Brahma, nel principio potenza. Il tempo limite del suono equivale 
a un giorno e una notte del principio potenza. 

[1634-65] La potenza, finito il suo tempo, si risolve nella «perva- 


1. SI veda l’Introduzione, p. Lxv, e sotto, IX, 1556 sgg. 

2. SI veda sotto, VI, 161. 

9. Varie implicazioni del termine bindu sono state già discusse sopra, III, 110, ecc. II 
bindu e, come vedremo, la «mezzaluna», ecc. sono da un lato il prolungamento 
Ideale del pranava OM, e, dall'altro lato, altrettanti gradi o stazioni mantriche che 
mandiscono l'itinerario verso la coscienza suprema. Le stazioni superiori al «punto» 
(Mndu) sono la «mezzaluna» (ardhacandra), l'«ostruente» (nirodhikà), il «suono» 
(nada), la «fine del suono» (nédanta), la «potenza» (sfakti), la «pervadente» 
(1ydpini), l'«eguale» (o «mentale», samand), la «transmentale» (unmand). 
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dente», un giorno e una notte della quale equivale al tempo limite 
della potenza, e la «pervadente» in Siva senza appoggio, un giorno 
e una notte del quale equivale al tempo limite della potenza molti- 
plicato per dieci milioni di volte cento trilioni. Alla fine di tale pe- 
riodo, moltiplicato per cento trilioni, egli poi si dissolve nel piano 
dell’«eguale», chiamato col nome di «eguaglianza» (s&mya).' 

[166] Questo tempo, chiamato col nome di «eguaglianza», è per- 
manente, immensurabile, materiato di potenza (kala). La natura 
propria dell'«eguale» è in effetto l'eguaglianza, il èrahman onnipre- 
sente. 

[167] Ogni periodo, da una tufi fino a quello di cento trilioni, na- 
sce da questo tempo proprio dell’«eguale», quasi fosse il suo chiude- 
re e schiudere di ciglia. Essa e non altro è il fondamento di essì tutti. 

[168-69] Uno, dieci, cento, mille, diecimila, centomila, un milione, dieci 
milioni, cento milioni, un miliardo, dieci miliardi, cento miliardi, un bilio- 
ne, dieci bilioni, cento bilioni, un trilione, dieci trilioni, cento trilioni. Tali i 
diciotto numeri progressivamente moltiplicati per dieci su cui ci siamo basati 
nei nostri calcoli. 

[170] Queste che abbiamo dette sono le quattro dissoluzioni ed 
emissioni principali connesse con le quattro uova della terra, della 
Natura, di maya e della potenza. 

[1’71-72] Il riassorbitore dell’uovo della terra è Kalagni, di quello 
di maya il signore del principio tempo, $rikantha, il quale è anche 
l'ente creatore e riassorbitore della Natura. La dissoluzione da lui 
compiuta è quella intermedia. Il dissolutore e il creatore [della Na- 
tura] è perciò il medesimo. Il venerabile Aghora è il riassorbitore e 
il creatore dell’uovo della potenza. 

[173] Infiniti sono dei mondi le emissioni e i riassorbimenti com- 
presi in una tale emissione. Questa la ragione per cui l'emissione 
propria della potenza è detta una «grande creazione». 

[174-76a] Nella dissoluzione Brahma, Visnu, i cento Rudra e le 
cinque ogdoadi? si dissolvono via via uno nell’altro nel cammino 
màayico. Dissoltosi poi il principio m@yà, essi raggiungono il piano 
superno, Quelli poi che risiedono di là da màya, nel cammino puro, 
si dissolvono nello Siva supremo. Secondo altri, neppure questa dis- 
soluzione è immune da differenziazioni, dovute a [speciali e avven- 
tizie] condizioni differenzianti. 

[176479a] Una volta che l'insieme dei signori dei princìpi sì è 


1. Il termine samand (lett. «mentale») è fatto derivare da Abhinavagupta da sama 
(«eguale»). La samanà, in quanto mentale, è comunque opposta a unmand (lett. 
«transmentale»). 

2. Si veda sotto, VIII, 4075 sgg. 
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così dissolto, nella susseguente nuova creazione altri [analoghi] ne 
occupano il posto, diventati tali mercé la disciplina, ecc., o anche 
grazie alla volontà di Siva e nient'altro. In effetto, colui su cui Siva 
fa cadere la sua potenza Bràhmi diventa Brahma, e parimenti colo- 
ro su cui cade la potenza Vaisnavi, e via dicendo, diventano Visnu, 
Rudra, ecc. Ma si badi bene che quanto qui si vuol dire non è certo 
che la potenza, abbandonato il suo possessore, assuma un’altra in- 
dividualità, bensì che Siva soltanto così appare, ora manifestando e 
ora occultando questa o quella potenza. 

[1'79b81a) Le emissioni e le dissoluzioni riposano in tal guisa sul 
soffio vitale e su esso soltanto, questo [riposa] sulla coscienza (sam- 
vid) e la coscienza sull'intelligenza pura (cinméatra) priva di conosci- 
bile, la quale intelligenza è la Dea suprema, la suprema Signora, il 
trentottesimo principio, il cuore supremo.! 

[1818824] Le dissoluzioni e le nascite non sono dunque altro 
che espressioni dello spontaneo movimento della coscienza. Tale la 
ragione per cui si è detto che nell’atto respiratorio sorgono cicli di 
sessant'anni, [ecc.]. 

[182585] Tutte le differenti forme e aspetti dell'agire [dovuti 
alla] potenza del tempo hanno come fondamento la volontà e 
nient'altro. Essa non ha quindi un corpo fisso ed estrinseco nella 
realtà esteriore. Quando sogniamo di sognare, nel sogno, nel son- 
no profondo, nell'immaginare, nell’assorbimento yoghico, nella di- 
stinta contemplazione dei detti processi di riassorbimento e d’emis- 
sione del tutto, noi vediamo infatti che anche una minima particel- 
la di tempo può manifestarsi come immensa. Quest’immensità è a 
sua volta di più specie, secondo che sperimentata collettivamente o 
individualmente. 


IV. IL TEMPO NEGLI ALTRI SOFFI VITALI 


[185487] A quel modo che il tempo, nato dalla potenza che 
presiede alle varie forme e aspetti dell'agire, [nasce] nel soffio 
uncendente, così [nasce] pure nel soffio discendente inferiore, che 
cominciando dal cuore va fino alla radice.” L'emissione e dissoluzio- 
ne [delle varie forze causali], da Brahma a Siva senza appoggio,’ so- 


1. Sul trentottesimo principio, si veda sotto, XI, 21-27. Nella st. 181a leggo Ardayam 
lalpardi param. 

N. Gioè fino alla regione anale. 

4. Ovvero Brahma, Siva, Vigpu, Rudra e AnasritaSiva. 
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no [qui] percepite nel contrarsi e distrarsi nella grande dimora no- 
ta col nome di radice. 

[187589a] Anche se il soffio discendente spira così di continuo, 
[determinato] da uno sforzo incosciente, gli yogin lo coltivano tutta- 
via con uno sforzo [cosciente]. [Le varie forze causali], da Brahma 
a Siva senza appoggio, sono qui venerate dai veri yogîn nel cuore, 
nel bulbo, nei genitali, nella contrazione ed espansione dei medesi- 
mi e nello dvadafanta. 

[1894-90a] Queste divinità che, essendo potenze di Paramesvara, 
sono perciò onnipresenti, sono chiamate nel Kamikagama, dopo 
che hanno raggiunto il piano corporeo, col nome di cause di esso 
[corpo]. 

[190491] «Nel corpo» [è detto in questa scrittura] «Brahma, 
ecc. presiedono rispettivamente a sei condizioni: all’infanzia, alla 
giovinezza, alla maturità, alla morte, alla rinascita e alla liberazio- 
ne». 

[1915-92] Alla fine di questo [processo] c’è la Dea suprema, es- 
sendo uniti alla quale più non si rinasce. Basta solo conoscerla, e si 
diviene dispensatori di iniziazione e di grazia. 

[192493] La retta conoscenza di tutte e sei le cause e dei loro ri- 
spettivi piani di manifestazione ha in effetti, come esito, la cono- 
scenza del senza-causa, di Siva, la causa di tutto l'universo. 

[193494] Questo volto inferiore [dove riposa il soffio discen- 
dente] annienta completamente la macchia della dualità. La vene- 
razione di esso distrugge il vano contrasto fra il sopra e il sotto. 

[194495] Nel sorgere di questo soffio discendente possono ap- 
plicarsi come prima i vari cicli temporali, da quello di una tuti fino 
a quello di sessant'anni, ripartendo il percorso nelle misure di un 
dito appropriate. 

[1955984] Quanto accade a proposito del soffio equilibrante (sa- 
màana) non è dissimile. Il soffio equilibrante, circolando dappertut- 
to nei canali cardiaci, si scinde patentemente in dieci [spirazioni]. 
Il soffio equilibrante, riempiendo i dieci canali principali, quelli 
che in essi confluiscono e anche quelli che da questi ultimi si dira- 
mano, è in effetto equilibratamente diffuso per tutto il corpo. Esso, 
procedendo nelle otto direzioni, si conforma via via alle operazioni 
dei loro Signori," manifestandosi di volta in volta come violent6 o 

acifico. 

[198499a] Questo soffio equilibrante, circolando, sta notte e 


1. Lo dvada$anta è il luogo in cui sorge e si riposa la potenza (J). Sullo dvédasAnta, 
si veda l’Introduzione, p. LvIlI e nota, e sotto, VII, 684-704 e nota. 


2. Si veda sotto, XV, 2215-25a. 
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giorno in tre canali principali, quello di sinistra, quello di destra e 
quello di mezzo, materiati rispettivamente dalla luna, dal sole e dal 
fuoco. 

[1994-2004] La circolazione del soffio equilibrante si compie esat- 
tamente in un giorno e una notte, [ossia] in ventiquattro periodi di 
un'ora, ciascuno pari a novecento atti respiratori. 

[2004-2042] In un giorno d’equinozio, all’aurora, esso spira nel 
canale di mezzo precisamente per un periodo di mezz'ora, cui se- 
guono cinque passaggi da un asterismo zodiacale all’altro, a sini- 
stra, a destra, a sinistra, a destra, a sinistra. Trascorse in tal modo 
cinque ore e mezzo, si verifica, a mezzogiorno, l’equinozio autun- 
nale, che dura novecento atti respiratori. Dopo di ciò si hanno altri 
cinque passaggi da un asterismo zodiacale all’altro, a destra, a sini- 
stra, a destra, a sinistra, a destra, ognuno dei quali dura novecento 
atti respiratori. Si ha quindi l’equinozio di primavera. A quel modo 
che, esteriormente, ogni cinque passaggi [del sole da un asterismo 
zodiacale all’altro] si verifica l’asterismo in cui cade l’equinozio, co- 
sì pure accade interiormente, tenendo presente che ogni passaggio 
dura qui novecento atti respiratori. 

[2044-205a] Tutto ciò si ripete, eguale, nella notte. L'aumentare 
o scemare di durata dei giorni e delle notti, cominciando dall’'equi- 
nozio, in cui essi sono uguali, porta naturalmente con sé anche un 
aumentare o scemare dei passaggi.’ 

[20542064] I momenti equinoziali, a partire da quello settentrio- 
nale, [sono quattro, ossia quello costituito dalla] fine della notte e 
clal principio del giorno, quello di mezzogiorno, quello consistente 
nella fine del giorno e nel principio della notte, e infine quello di 
mezzanotte. 

[2065-2074] Il tema vis- tanto vale quanto «pervadere», la quale 
pervasione è a sua volta sinonimo di uguaglianza. Tale la ragione 
per cui il tempo che merita quest’uguaglianza è qui chiamato visu- 
vat [«equinozio»].* 

[2078-2082] Il crescere o decrescere dei giorni e delle notti co- 
minciando dall’equinozio implica via via un crescere o decrescere 
del numero dei passaggi nel giorno e nella notte. 


I. Novecento atti respiratori di 4 secondi ciascuno corrispondono a due ghafikà e 
nerzo o, detto in altri termini, a un'ora (24 + 24 + 12 = 60 minuti). 

4. NI veda sotto, VI, 2072084. 

8. DI primavera. 

4. L'affisso -vat è dp interpretato da Abhinavagupta nel senso di «meritare, esser 
degno». Si veda P, V, 1, 117: tedarham. Il termine visuvat o visuva (lett. «equinozio») 
è uinato in un senso simile anche in testi tantrici buddhisti (si veda Gnolì-Orofino, 
1904, p. 269, nota 2). Su questo termine, si veda anche Torella, 1994b, p. 208, nota 
Mi. 
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[2084-209a] In un’unica circolazione (cara) del soffio equilibran- 
te si possono così partitamente osservare due anni. Tale circolazio- 
ne è unica, perché priva di inspirazione ed espirazione. 

[2094104] Anche nel soffio equilibrante sono computabili dai sa- 
vi tutti i precedenti cicli temporali, da quello di una tufi a quello di 
sessant'anni, sorgenti in questa circolazione unica e sottilissima. 

[210&114] I momenti da cogliere (gralya) sono le congiunture 
di questi passaggi interiori, quello del principio del giorno, di mez- 
zogiorno, di mezzanotte, ecc. La loro importanza si deve a questo, 
che in essi s'inverano i frutti desiderati. 

[211413] Il tempo quale si presenta nel soffio equilibrante è sta- 
to così esposto. Diremo adesso del tempo nel soffio verticale (udà- 
na). Quanto è stato detto a proposito del soffio ascendente e della 
sua portata (vyapti) vale anche per il soffio verticale, con quest'uni- 
ca differenza, che mentre il luogo [dove sorge] il primo è [sotto] il 
foro di Brahmà, nella regione nasale, il luogo del secondo è la sede 
superiore, all'estremità della potenza. Il tempo anzidetto può esse- 
re perciò osservato nella sua interezza, dal periodo d’una tuti a 
quello di sessant'anni, anche nel soffio verticale, [tempo] durante 
il quale esso va dal cuore allo dvadasanta cacuminale.' 

[214] Nel soffio pervadente (vyanra) poi, il quale è materiato di 
tutte le cose, onnipervadente ed esente da successione, il tempo si 
presenta in forma di un sottilissimo traboccar di coscienza. 

[215] L'emissione, il riassorbimento, il mantenimento, l’oscura- 
zione e la grazia hanno tutti come fondamento il tempo, che consi- 
ste a sua volta nei vari soffi, ascendente, ecc., ond'è che, secondo 
ciò cui si tende, giova coltivare questo o quello. 


V. IL SORGERE DEI FONEMI 
(«VARNODAYA»)? 


[216] Il sorgere dei fonemi, delle «formule» e dei mantra che si 
verifica in tale circolazione respiratoria (pranacara) è volontario op- 
pure spontaneo. Diremo dunque adesso di quest’ultimo, il quale 
può essere sottile, grosso o supremo. 

[2177-18] Il fonema unico, naturato di suono (nada), comune a 
tutti i fonemi - questo fonema, perché intramontabile, viene detto 
qui «non prodotto da organi vocali» (andhata). Esso è l'«essenza di 


1. Si veda sotto, VII, 68>-70a e nota. 
2. Si veda sopra, III, 65 sgg. 
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Bhairava» (bhairavasadbhava), l’«Essenza dei soggetti conoscenti» 
(màatrsadbhava), la Dea suprema, monosillabica,' dove ogni cosa mo- 
bile e immobile è dissolta. 

[219-21] Le tre vocali brevi occupano ognuna dodici dita e [al- 
trettante ne occupano), nell’inspirazione, quelle lunghe. Tali sei 
vocali percorrono rispettivamente la via del sole e quella della luna. 
Quando le due vocali 1 e u si congiungono con a e Asi hanno i due 
dittonghi E e 0.* Nell'inspirazione si hanno invece i due dittonghi 
AI e au. Le vocali neutre si verificano nell’inspirazione e, precisa- 
mente, nello dvadasànta, nella fronte, nella laringe e nel cuore. Il 
bindu e l'emissione occupano rispettivamente l’intera espirazione e 
inspirazione. 

[222-23] Le cinque gutturali k, ecc. sorgono perennemente al- 
l'interno della prima vocale; all’interno delle altre vocali, le quali 
hanno ciascuna un dato posto di articolazione, sorgono così pari- 
menti le corrispondenti serie consonantiche. Il fonema s, materiato 
di soffio vitale, di vita, nasce però, si badi bene, nel cuore, [mentre] 
il bindu e il fonema H, [essenziato di] luce, svolgono una funzione 
completiva. 

[224-252] Tale il sorgere supremo dei fonemi. Diremo adesso di 
quello sottile. Nell’inspirazione sorgono le sedici vocali e nell’espi- 
razione dodici, senza quelle neutre. Questi due momenti sono la lu- 
na e il sole. Gli altri fonemi sono compresi in essi. Tale il sorgere 
sottile dei fonemi. 

[225426] Il tempo proprio delle trentatré consonanti è una 
mezza mora ciascuna, delle cinque vocali brevi una mora ciascuna, 
delle otto lunghe due more ciascuna, e della prolata 13 tre more.‘ 

[226427 a] Tali le ottantuno mezze more quali ci sono state inse- 
gnate dal nostro maestro. Esse sono all’origine del mantra di ottan- 
tuno [parti] pronunciato dal Beato.* 

[227+28a] La dea, la potenza materiata di Siva, come è detto nel 
Matarigatantra,® è infatti costituita da ottantun «formule», ché Siva 
xienso è materiato da tale insieme di qualità (dharma). 


1, Ipostasi mantriche della suprema coscienza. Si veda sotto, XXX, 1605-17; 45546. 

%. Essi occupano, nell’espirazione, diciotto dita ciascuno. 

8. Cloè, sono presenti ovunque. 

4. In tutto, ottantuno mezze more. 

Di ee vyomavydpin. Si veda su di esso il Rauravigama, Vidyapada, cap. X (pp. 
1g.) 

fi, La referenza, secondo J, è a MPA, I, 7, 31. Altre stanze menzionate da ] che non 

DRG nel vidy&pada del detto Tantra appartengono verosimilmente ad altre se- 

sioni. 
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[2285-30a] Il Signore, il quale signoreggia la ruota delle varie po- 
tenze-cogitazioni, viene meditato e conosciuto attraverso le cogita- 
zioni nate dalle ottantun «formule» (fade), le quali sono di natura 
grossa. Una «formula», a questo proposito, per essere tale dev'esse- 
re oggetto di un’unica cogitazione, indipendentemente da affissi 
verbali o nominali. 

[230-314] Mentre il riposo (leya) alimentato dal successivo nobi- 
le pensare delle ottantun «formule» è realizzato attraverso mezzi 
«grossi», questo di cui è qui questione, prodotto dalle more, è rea- 
lizzato attraverso mezzi supremi. 

[231b-32a] Le mezze more sono disposte a nove a nove ogni 
quattro dita, sicché con questo criterio si ha, in trentasei dita, il sor- 
gere delle ottantun «formule». 

[2324-34a) Altrimenti, si può dividere ogni dito in nove parti.' Se- 
condo questo criterio, le consonanti, che durano mezza mora, oc- 
cupano ognuna quattro di queste parti,* e le altre tre specie di fone- 
mi il doppio, il quadruplo* e il sestuplo.* In altre parole, le [voca- 
li] brevi occupano ciascuna otto di queste parti ottenute dalla divi- 
sione per nove d’ogni dito, le tunghe e la prolata il doppio e il tri- 
plo rispettivamente, le consonanti la metà di quelle occupate dalle 
brevi. 

[2344-36] Il fonema Ks occupa tre mezze more, due delle quali 
costituite dai fonemi k e s che lo compongono, e un’altra dal ripo- 
so intermedio. Volendo comprenderlo nel computo, occorre divi- 
dere ogni mezzo dito in sette, e attribuire a ogni mezza mora sei di 
queste parti. Il fonema ks, com'è stato detto prima, rappresenta 
tuttavia ogni combinazione, ed è, come tale, onnipresente, sorgen- 
te al principio e alla fine del sorgere d'ogni fonema e così pure nel 
loro combinarsi, onnipervadente.” 

[237] Tale il sorgere dei fonemi nelle trentasei dita percorse dal 
soffio vitale, se i frutti desiderati sono di carattere violento;’ se sono 
di carattere calmo,® il sorgere s'invera in senso inverso, dal fonema 
H alla vocale A. 


1. 36x9= 324. 

2. 33x4=132. 

3. Le cinque vocali brevi (5x 8 = 40). 

4. Le otto vocali lunghe (8 x 16 = 128). 

5. La vocale prolata 13 occupa 24 parti (132 + 40 + 128 + 24 = 324). 

6. ‘72 x 7 = 504; 84 x 6 = 504. Il testo è alquanto ellittico ma il significato è chiaro. 

7. Si veda sopra, III, 180-814. Esso, come tale, può non venire calcolato nel compu- 
to. 

8. La liberazione (J). 

9. Le fruizioni (]J). 
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[238] Nel cuore è il fonema A e nello dvadasanta il fonema H. 
Questa coppia, secondo i savi, è materiata dell'Io, è esente da dua- 
lità e, come tale, equivale al riposo della luce nel suo stesso sé. 

[239] Queste ottantun mezze more vanno e vengono così nelle 
settantadue dita, inseparate da Siva e dalla Potenza. 

[240] Il sorgere sottile, il quale è di tre specie, è stato esposto e 
così pure il sorgere supremo, di due specie. Diremo adesso del sor- 
gere grosso dei fonemi, così come ci è stato insegnato dal Maestro. 

[241-424] Le otto classi sorgono ciascuna ogni ora e mezzo, di 
giorno come di notte. L'aumento e la decrescita? è da taluni affer- 
mata, da altri negata. Secondo questi ultimi, il sorgere d’una classe 
dura, di giorno e di notte, un'ora e mezzo. 

[242543] Ogni classe, una volta il giorno e una volta la notte, oc- 
cupa il tempo di un passaggio [solare] e mezzo, cioè a dire milletre- 
centocinquanta atti respiratori. Calcolando insieme giorno e notte, 
Il sorgere d’ogni classe impiega dunque duemilasettecento atti re- 
spiratori.* 

[244-45a] Secondo coloro poi per i quali le classi sono nove,‘ 
ogni classe, una volta il giorno e una volta la notte, occupa il tempo 
d'un passaggio solare e un terzo, ogni milleduecento atti respira- 
tori, il che fa, calcolando insieme giorno e notte, duemilaquattro- 
cento. 

12456] Tale il sorgere delle classi nella sua forma grossa. Diremo 
udesso del relativo sorgere dei fonemi. 

[246] Il tempo occupato da ogni fonema, una volta il giorno e 
una volta la notte, equivale, secondo l’anzidetto criterio, a duecen- 
tosedici atti respiratori, il che fa trentasei casaka in tempo esterno.5 

[247] La prima metà di ognuno di questi periodi, costituita da 
centootto atti respiratori, appartiene a Rudra e la seconda alla Po- 


|, Questa coppia è esente da dualità poiché in essa sono compresi tutti i restanti fo- 
ueini (]). Nel secondo emistichio di questo verso Abhinavagupta allude alla st. 228 
«lella APS di Utpaladeva in cui è espresso lo stesso concetto. Si veda sopra, V, 61% 
fa e nota, 

M. In dipendenza del giorno e della notte esterni. 

4. 1e otto classi dell'alfabeto durano ognuna 1350 atti respiratori, cioè un'ora e 
mezzo (4 secondi x 1350 = 90 minuti). Nella respirazione il sorgere delle varie classi 
tu tipa così 12 ore. Un passaggio solare occupa, come abbiamo visto, 900 atti respi- 
ratori, 

4. 1a nona classe è costituita dal fonema xs. Si veda sopra, p. 72, nota ‘7. 

A. Ogni fonema dura 216 atti respiratori (216 x 50 = 10.800), cioè 864 secondi (216 
x 4 = 864). Un casaka è, come abbiamo visto, la sessantesima parte di una ghafiké 
{#4 minuti), cioè 24 secondi (24 x 96 = 864). 
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tenza. La fusione di queste due coincide con uno stato d’unione fra 
Rudra e la Potenza. 

[248] Calcolando poi insieme giorno e notte, il sorgere d'ogni 
fonema impiega quattrocentotrentadue atti respiratori, il che fa, in 
tempo esterno, una ghafiké e un quinto. 

[249] Tale il sorgere dei fonemi per coloro secondo cui essi sono 
cinquanta. Vediamo adesso che cosa dicono coloro per i quali sono 
quarantanove. 

[250] Il tempo occupato da ogni fonema [una volta il giorno e 
una volta la notte] equivarrà qui al precedente più quattro atti re- 
spiratori, cui è da aggiungere ancora un mezzo atto respiratorio, 
manchevole della quinta parte. Calcolando insieme giorno e notte 
[il tempo così ottenuto] dovrà essere naturalmente raddoppiato. 

[251] Questo dunque, il sorgere dei fonemi nella forma grossa. 
Del sottile si è già detto in precedenza. 

Tale il vero essere del tempo, quale ci è stato certificato dalla nostra pro- 
pria esperienza, dalla tradizione orale [dei maestri] e dalle scritture. 
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VII 
IL SORGERE DELLE RUOTE 


[1] Diremo adesso d’un grande segreto, ossia del sorgere delle ruote. 


I. I DIVERSI TIPI DI RUOTE 
(«CARRABHID») 


[2-34] Del sorgere involontario (ayatnaja) è stato già detto.' Pas 
siamo ora a esporre il sorgere volontario. Tutti {i vari mantra], costi- 
tuiti da semi e gruppi sillabici, fanno sì che la coscienza si naturi di 
movimento (spandana), e perciò si dice giustamente che sono un 
mezzo [atto all'ottenimento della] suprema coscienza. 

[35-54] A quel modo che chi conduce la macchina detta «noria», 
arriva, con un solo atto di pensiero (ekanusamdhiyatnena), a regola- 
re un vario movimento di meccanismi, così pure, inveratosi in forza 
di un unico continuo pensare il sorgere dei mantra, la divinità insita 
in essi ci viene incontro propizia, in identità con essi, automatica- 
mente (ayatndt). 

[54-19a] Un mantra perpetuo, cioè monosillabico, sorge 21.600 
volte;? se costituito di due gruppi sillabici, la metà di tale numero, 
se di tre, 7200 volte, se di quattro 5400, se di cinque 4320, se di sei 
9600, se di sette 3086, se di otto 2700, se di nove 2400, se di dieci 
2160, se di undici 1964, se di dodici 1800, se di tredici 1662, se di 
quattordici 1543, se di quindici 1440, se di sedici 1350, se di dicias- 


1, SI veda sopra, VI, 216 sgg. 
2. Su questo numero, si veda sopra, VI, 127. 


161 


sette 1271, se di diciotto 1200, se poi la ruota consiste di ventiquat- 
tro gruppi sillabici, essa sorgerà 900 volte, se di ventisette 800, se di 
trentadue 675, se di quarantotto 450, se di cinquantaquattro 400, se 
di sessantaquattro 337 con l’avanzo della metà,' se di ottantuno 266 
con l’avanzo della metà e della terza parte della metà,* se di novan- 
ta 240, se di centootto 200. Tale il metodo che il savio, conoscitore 
dei gruppi sillabici, deve ad essi applicare.* 

[194-214] Moltiplicando poi via via per due la detta ruota sei vol- 
te consecutive‘ e quindi ancora per due, si ottiene alla fine una ruo- 
ta che sorge una volta e mezzo più un sedicesimo. Non basta. Gli in- 
vestigatori più sottili, basandosi su questi sedicesimi e dividendoli 
via via a metà, sono in grado di osservare [parti di] atti respiratori 
sempre più sottili.” 

[215-23a] Lo yogin che riesce a regolare volontariamente il movi- 
mento respiratorio gode del divoramento progressivo del movimen- 
to respiratorio stesso, e, attraverso di esso, del divoramento del tem- 
po,’ verificatosi il quale la coscienza risplende in tutta la sua unicità 
e pienezza, grazie appunto all'eliminazione (vyapohana) d'ogni mol- 
teplicità del conoscere. 

[234-304] Infatti, non essendovi più il sorgere di nuovi movimen- 
ti respiratori, non può logicamente esservi neppure più moltepli- 
cità del conoscere, la quale [come sappiamo] è generata dalla mol- 
teplicità del tempo. Il conoscere non è, in effetto, spezzato (bhinna) 
dalla molteplicità del conoscibile (pensiamo, ad esempio, a chi sta 
sulla cima d’una montagna),” bensì dal tempo soltanto, il quale, 
nella sua forma più ristretta (siuksma), si presenta come istante 
(ksana). La misura limite di questa sottigliezza è il conoscere, nel 
senso che l'istante altro non è che la durata di tale [conoscere], 
ché, altrimenti, esso non potrebbe essere spiegato neanche dai più 


1. 337 x 64 = 21.568; per arrivare a 21.600 ne mancano 32, cioè la metà di 64. 

2. In tutto con l'avanzo di 54 (40 1/2 + 13 1/2 = 54). 

3. Le parole budha, «savio» e pindayogajria, «intendente dei gruppi sillabici», ricor- 
rono rispettivamente nelle stt. 135 e 164. 

4. Le ruote che così si ottengono contano rispettivamente 216, 432, 864, 1728, 
3456, 6912, 13.824 sillabe e, se quella di 108 sillabe sorge in un giorno e una notte 
(nel tempo cioè impiegato dal sorgere di 21.600 atti respiratori) 200 volte, esse sor- 
geranno rispettivamente 100, 50, 25, 12 e 1/2, 6 e 1/4,8 e 1/8, 1 e 2/16 (= 1/2 + 
1/6= 25/16) volte. 

5. Una ruota di 345.600 (= 13.824 x 25) sorgerà in un giorno e una notte per 1/16 
di volte soltanto, una di 691.200 per 1/32, una di 1.382.400 per 1/64, e così via di- 
scorrendo. 

6. Lett. «riassorbimento, attrazione» (samkarsana). Si veda il TS, p. 60. 

7. Il fatto che egli veda molte realtà o oggetti differenti non impedisce che di questi 
possa avere una conoscenza unitaria. Ad esempio, molte case, viste dall'alto, posso 
no essere conosciute come «una città» o «un villaggio». 
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avveduti. Qual è la misura limite della conoscenza? Finché (si ri- 
sponde) non si manifesta il’ suo non esserci. Questo non esserci, a 
sua volta, non si verifica finché non vi sia una congiunzione o sepa- 
razione attinenti agli organi di senso, alla cosa conoscibile o al sog- 
getto. Ma questo congiungersi e separarsi dipende dal movimento 
(spanda), e perciò in ultima istanza dal soffio vitale, sicché, non es- 
sendovi tale movimento [basato sul] soffio vitale, esso non esiste. 
Né il non esserci di questo congiungersi e separarsi comporta un 
non esserci del conoscere — anzi, la detta coscienza risplende [in 
tutta la sua pienezza]: la quale non è né prolungata (dirgha) [né ri- 
stretta], grazie all’eliminazione d'ogni molteplicità di tempo. In 
realtà, infatti, questa coscienza il tempo non lo tocca neppure da 
lontano. 

[304-324] La coscienza, la quale è perciò' unica ed esente da rap- 
presentazioni differenziate, pensa ciononostante in questo o quel 
modo (tatha tatha) la molteplice realtà conoscibile, convertendosi, 
in quanto tale, in conoscere differenziato (vikalpa). Fino a che un 
altro movimento non sorge, il conoscere differenziato, quantunque 
ampio ed esteso a molteplici cose, è unico. 

[32436] Per coloro che non pensano in tal modo, il conoscere 
differenziato si fa logicamente insostenibile.? In tutto il mondo 
quant'è grande, non può infatti mai darsi per essi alcun conoscere 
differenziato unitario. Il conoscere differenziato, a quanto dicono 
loro, è infatti un conoscere impregnato di parole.* Ora, quest’im- 
pregnazione si svolge in successione: e, stando così le cose, chi dun- 
que di grazia, che cosa e come potrebbe differenziatamente cono- 
scere? Neppure la semplice parola «vaso» può, [per chi segua la lo- 
ro tesi], essere oggetto di conoscere differenziato, e, a maggior ra- 
gione, dunque, persistere nel tempo.‘ Nessun conoscere differen- 
ziato, in conclusione, può per essi esistere, neppure se limitato a 
una mora soltanto; né a maggior ragione un insieme di conoscen- 


1. Perché esente da ogni contatto col tempo (J). 

2. Le stt. 324364 sono una critica alla concezione buddhistica dell'istantaneità di 
tutte le cose (aniccà sabbe sankhara, Samyutta Nikaya, I, 9, 6, [vol. I, p. 200], ecc.). 

8. Abhinavagupta, come osserva ]J, ha qui in mente la celebre definizione di Dhar- 
makirt, NB, I, 5: «La costruzione concettuale [cioè il conoscere discorsivo, kalpand] 
è una cognizione il cui contenuto rappresentativo è capace di essere associato con 
una designazione verbale». 

4. Poiché nell'istante in cui si pronuncia la prima sillaba della parola «vaso» la se- 
conda sillaba non c'è ancora, e al momento della pronuncia delia seconda non c'è 
più la prima, la parola «vaso» non può essere oggetto di una rappresentazione men-, 
tale unitaria. 

Si. Abhinavagupta si riferisce qui a Panini, I, 2, 32: «Una mezza mora al principio 
tlell'accento mediano è acuta». Anche le more sono dunque divisibili. Il sutra di Pa- 
nini è citato sotto, XXXIII, 27-284 e nel TS, p. 61, 1. 1. 
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ze, in quanto esse non sorgono contemporaneamente. Secondo ta- 
le vostra teoria, tutto il commercio mondano, il quale è appunto 
basato sul conoscere differenziato, va quindi in malora. 

[364-374] La verità dunque è questa, che finché non sorga un al- 
tro movimento, il conoscere differenziato resta unico, poco impor- 
ta quante siano le proprietà da esso contemplate, anche se milioni 
e milioni. 

[375384] Tale la ragione per cui si è detto' che quel conoscere 
differenziato, animato dal pensiero delle [varie] potenze, nobile 
delle ottantun «formule», dispensa infine la $ività.? 

[384-394] A quel modo che allo sforzo [ripetuto] di muovere le 
orecchie segue il fatto, così pure dallo sforzo anzidetto, attinente al 
movimento respiratorio e alle ruote, si sviluppa [alla fine] la forma 
di coscienza attinente alla ruota relativa. 

[395-524] La recitazione, l'oblazione, l'adorazione, ecc. debbono 
essere perciò eseguite in armonia con la respirazione (frana). [40] 
Secondo il Siddhayogifvarimata, la potenza kundalini [si trasforma in- 
fatti nella] transmentale se in armonia col soffio vitale (frarasamdà). 
Paramesvara stesso ha poi così detto nello Yoginikaula: [41] «In 
qualsiasi ruota costituita dalle sillabe mantriche delle “formule” 
(pada) il conoscitore dei mantra metta in atto, nelle “formule”, una 
ripartizione basata sul principio potenza, egli, fatto ciò, partecipa 
dei frutti della recitazione, ecc. [42-44] [In altre parole] egli deve 
via via diminuire [il numero degli atti respiratori in proporzione al 
numero delle sillabe] — due, tre, sette, otto, cento. [Tale la riparti- 
zione di cui sopra]. La corretta applicazione dei mantra, delle vidya 
e delle ruote rispettive richiede di regola, o diletta, l’accorgimento 
predetto, nel senso che essi debbono essere fondati sulla potenza, 
in base alla loro natura di gruppi di “formule” (padapinda). [I man- 
tra e le vidyî] non applicati a questo grande principio, indefettibile 
(nityodaya), risorgente (udayasthe), sempre benigno (sadafiva), a 
questo cammino della potenza, non recitati, dico, secondo il sorge- 
re [e il rientrare del soffio vitale] non arrivano mai a buon fine (na 
siddhyanti), neppure se recitati col massimo impegno per mille mi- 
lioni di volte. [45] In tutti i mantra [e le vidya] disposti a collana, la 
recitazione conveniente è quella mentale o quella sottovoce. Nei lo- 
ro riguardi il sorgere della potenza‘ non dev'essere quindi messo in 
atto. [46] Quanto ai mantra costituiti da “formule”, gli adepti che vi 


1. Si veda sopra, VI, 2256 sgg. 

2. Il mantra degli ottantuno pada è il vyomavyapin, descritto nel Rauravagama, si ve- 
da sopra, p. 157, nota 5. 

3. Recitati in armonia con la respirazione (J). 

4. Le predette regole respiratorie. 
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si applicano debbono invece di continuo cercare di recitarli in mo- 
do tale che fra le “formule” stesse e la potenza [del soffio vitale] vi 
sia un rapporto di armonia. [47] Tanto dev'essere il numero delle 
“formule” e tanto il sorgere [del soffio vitale], cominciando dai 
[mantra] di tre “formule” e via dicendo. [48] In una ruota di dodici 
“formule” che venga moltiplicata per dodici, il soffio vitale sorgerà 
così centocinquanta volte. Dodici per dodici fa infatti centoquaran- 
taquattro.' [49] In una ruota di sedici “formule” moltiplicata per 
dodici, il soffio vitale sorgerà centododici volte e mezzo, ché sedici 
per dodici fa centonovantadue.? [50-51] In una ruota di sedici 
“formule” che venga moltiplicata per sedici, il soffio vitale sorgerà 
ottantaquattro volte e tre ottavi, ché sedici per sedici fa duecento- 
cinquantasei.* [51552] In una ruota di sessantaquattro “formule” 
moltiplicata per dodici, il soffio vitale sorgerà ventotto volte e un ot- 
tavo, ché sessantaquattro per dodici fa settecentosessantotto».‘ 

[525] Il sorgere delle ruote, fonte di bene per gli adepti, è stato 
così esposto. 


II. VARIE SPECIE DI «MANTRA» E DI «VIDYA » 
(«MANTRAVIDYABHID») 


[53-56] Il ciclo respiratorio [di cui qui si parla] si ha quando, ar- 
restati i movimenti mentali, si hanno i due movimenti di espirazio- 
ne [dal cuore allo dvadasanta] e di inspirazione [dallo dvadasanta al 
cuore] e, tra questi due, quello di riposo [o unità] nella ruota 
[mantrica]. In un ciclo respiratorio completo si hanno così tre 
[momenti], inspirazione, unità ed espirazione. Tale la ragione per 
cui si dice che, in vista della «perfezione», di questi tre il più elevato 
è quello di mezzo (madhyodaya). «Tutte le varie ruote dei mantra e 
delle vidy@ è infatti scritto nella Ventina, la quale fa parte del Trika, 
«arrivano a buon fine solo se prive del sorgere iniziale e finale e for- 
nite invece del sorgere di mezzo. Chi bene intende il sorgere delle 
ruote dei mantra e delle vidya raggiunge in breve la perfezione 
(sidhyet)». 

[57-59a] [Lo yogin principiante] può di continuo recitare senza 


1, 12 x 12 © 144; 144 x 150 atti respiratori = 21.600. 

2. 16 x 12 = 192; 192 x 112,5 atti respiratori = 21.600. 

S. 16 x 16 = 256; 256 x 84 e 3/8 atti respiratori = 21.600. 
4. 64 x 12 =» 768; 768 x 28 e 1/8 atti respiratori = 21.600. 
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difficoltà una vidya, una ruota o un mantra di due, tre, quattro parti 
(matrà), o anche un mantra singolo (ekaika), isolato da altri gruppi 
sillabici, sillabe o «formule» — recitarlo, dico, in unione col sorgere 
della realtà, in armonia con il principio potenza. Un mantra, una 
vidyà o una ruota di molte sillabe non possono invece da lui essere 
recitati in armonia con la potenza. La divisione è [infatti] costituita 
in essi dalla sillaba OM e da NAMAH alla fine.! 

[595-60a] In questo sorgere della realtà (tattvodaye)’ il giorno e la 
notte si dividono perciò ciascuno in tre e ogni parte ottenuta da 
questa divisione ancora in tre. 

[604-624] Quando lo yogin, una volta riposato nel sorgere prima- 
rio, espira per il secondo e inspira [per il terzo], allora, unendo le 
metà, si ha il sorgere della metà [del tempo] da noi preso in consi- 
derazione.* Quando invece il tempo, materiato di un sorgere pienis- 
simo, si presenta ugualmente ripartito nei momenti dell’inspirazio- 
ne, del riposo e dell’espirazione, allora si ha il sorgere, in ognuno 
di essi, di un terzo.” 

[625-65a] Tutta questa distesa del tempo riposa in tal guisa nel 
soffio vitale soltanto, questo nel movimento, questo nel vuoto e 
questo nella coscienza: in essa perciò riposa tutto l'universo. Essen- 
do quindi il sorgere e il dissolversi del tutto basati sulla coscienza, la 
coscienza nella sua realtà, di cui tutti questi movimenti, fino alla po- 
tenza, sono l’espressione (tatspanda), [la coscienza, dico], si manife- 
sta in innumerevoli modi.° «In qualsiasi facoltà sensoria nasca una 
modificazione (vikara),»' è detto nel Malinivijaya” «il fondamento 
reale di essa è la suprema realtà». 

[655-684] Il tempo è basato sul soffio vitale e da questo il corpo è 
tutto penetrato: giova quindi adesso descrivere qual è la natura del 
soffio vitale basato sul corpo. L’estremo grado di materializzazione 
(sthilatà) dei moti del soffio vitale, i quali sono l’espressione del 
movimento della coscienza, è la cosiddetta cavità (susì): la quale, as- 
sunta la natura di canale (ndédî), connette insieme questo nostro 


1. Non vi sono, cioè, divisioni intermedie. 

2. Metaforicamente, delle ruote che di essa sono la causa (J). 

3. Il préna e l’apana (j). Le tre parti sono l'inspirazione, l'identità e l'espirazione. 
Considerato che il préna occupa trentasei dita, ciascuna di queste parti ne occuperà 
dodici (J). 

4. 21.600 atti respiratori. La metà di essi è 10.800. 

5. 21.600: 3= 7200. 

6. «Il senso della stanza è questo, che qualsiasi movimento esteriore ha come fonda- 
mento la coscienza» (}). 

‘7. Cioè un movimento (spanda) (J). 

8. MV, XVIII, 415-42a, 


166 


corpo. «Come una foglia» è detto perciò nello Svacchandatantra «è 
pervasa dai suoi filamenti, tosì il corpo è pervaso dai canali, princi- 
pali e tributari».! 

[684-704] Il tempo nella sua interezza, dall’alluce fino alla kunda- 
linî brahmica superiore, occupa lo spazio di ottantaquattro dita. Il 
tempo, come dicono i savi, è poi in qualche modo presente in for- 
ma sottile fino allo dvadasanta, e quindi, [secondo questa nuova mi- 
sura], esso occupa lo spazio di novantasei dita, per il quale, con 
l'aggiunta di altre sei e sei in basso, si ottiene il numero di centoot- 
to dita.* 

[704714] Tutte le universe emissioni e dissoluzioni sono compre- 
se nel sorgere e dissolversi del soffio vitale che circola in mezzo a 
questo nostro corpo. I loro differenti aspetti [non sono dovuti alla 
varia misura del corpo] ma alla diversa natura dei soffi. 

[715] Tale in base alla mia propria esperienza e alle scritture il sorgere 
delle ruote, da coltivare con pensiero sottile. 


1. SI veda SVT, VII, 74114. 

2. Lo duddastAnta che sta in alto (urdhva) è il cakra che si trova «alla fine delle dodi- 
ci» dita oltre la cima della testa. Il numero novantasei si ottiene aggiungendo ap- 
punto queste dodici dita alle ottantaquattro che misurano il corpo (dall’alluce alla 
testa). In basso (adhas), dodici dita oltre l’alluce, vi è un altro dvadafinta. Centootto 
dita sono il risultato dell'aggiunta di queste ulteriori dodici alle novantasei anzidet- 
te, Si veda anche sotto, XVI, 100 e 1104-18, dove viene esposta la dottrina del Trisi- 
mbhairavatantra, e Silburn, 1997, p. 61. 
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VIII 


IL CAMMINO DELLO SPAZIO 
(«DESADHVAN») 


[1] Diremo adesso della maniera in cui appare nelle sacre scritture pro- 
manate da Siva il cammino dello spazio, in modo prima particolareggiato e 
poi abbreviato. 

[2] Dopo aver esaminato il cammino del tempo, il quale è un’e- 
spressione della potenza d'azione del Signore, passiamo ora a de- 
scrivere il cammino dello spazio, il quale, generato [anch'esso] dal 
Signore, nasce dalla molteplicità dei corpi (murtivaicitrya) .* 

[3] Tutto questo cammino nella sua interezza è fondato su ciò 
che è pura coscienza e null’altro (cinmdtre), ché quanto in essa non 
è riposato è come se fosse un fiore nell’etere (nabhahkusumayate) .° 

[4] Attraverso e mediante la coscienza, [questo] cammino riposa 
poi in ciò che da essa è emesso, cioè nel vuoto, nella mente, nei 
soffi, nelle ruote dei canali, nelle ruote secondarie e nel corpo di 
fuori.! 

[5-6] Questo cammino merita, da parte sua, d’essere insegnato 
per questo, che lo yogin, pensando (anusamdhéà-) alla sua configura- 
zione (prakriyà), raggiunge in breve uno stato d’unità con Bhairava. 
Ché, com'è stato detto nella Spandakarikà, «quando lo yogin sta per- 


1. L'esposizione abbreviata consiste nelle stt. 406-524 e quella particolareggiata 
nelle precedenti. Le fonti principali di questo capitolo sono lo SvT, X, il MV, V, il 
Matarigatantra, lo Sivatanufastra e il commento di Sadyojyotis al Rauravatantra, ecc. 
Ricordo, sulla cosmologia mitologica degli indiani, il volume di Kirfel, 1920. 

2. Si veda sopra, VI, 215 sgg. e p. 137, nota 3. 

3. Cioè non esiste. L'esempio del fiore nell'etere, per una cosa inesistente, è tipica 
e comunissima immagine del linguaggio filosofico dell'India. 

4. Si veda sotto, XII, 2-3. 
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vadendo tutte le cose, così come accade quando si ha desiderio di 
vedere, allora... Ma a che valgono tutte queste parole? [Egli lo speri- 
menterà da se stesso]».' 

[7-8] Conosciuto che abbia [tale] cammino nella sua interezza, 
lo yogin dovrà quindi dissolverlo nelle divinità che lo reggono, que- 
ste, via via, nel corpo, nel soffio, nella mente [e nel vuoto], come 
prima, e questi tutti nella sua propria coscienza. Questa, una volta 
piena e oggetto di continua venerazione, distrugge, così come il 
fuoco della fine degli evi, l'oceano della trasmigrazione.* 

[9-10] Come ha detto il Maestro* nel Diksottaratantra, i signori del 
cammino sono Brahma, pervasore [di tutti i princìpi] da Ananta al- 
la Natura, Visnu, pervasore [dei princìpi che vanno dall’anima alla 
Forza], Rudra che pervade il nodo e méya, Isvara, pervasore dei tre 
princìpi Sapienza pura, Isvara e Sadasiva, Anasrita che pervade il 
principio ad essi superiore [della Potenza], e infine Siva supremo 
che li pervade [tutti e cinque] .* 

[11] Pensando che Siva è raggiunto appunto in tal modo, il Si- 
gnore ha detto nello Svacchandatantra che «di là dai dettami (fpra- 
kriya) [della scrittura prescelta] non si dà conoscenza».$ 

[12-16] La coscienza, com'è detto nel Trisirobhairavatantra,® pos 
siede una radice, un punto di mezzo e una sommità, ed è tutta pre- 
sa dai trentasei princìpi.’ La radice della coscienza è il senso dell’io, 
dominato da un’incontrastata differenziazione, consistente nella 
memoria e nel pensare differenziato. Il punto di mezzo della co- 
scienza consiste in questo, che tutti i princìpi e tutti gli esseri sono 
visti nel nostro proprio sé, indifferenziati; esso, tuttavia, è ancora 
caratterizzato da una specie di rapporto di sostegno-sostenuto. La 
sommità della coscienza è caratterizzata da un riposo nella nostra 
natura propria, inveratosi in seguito al dissolversi’ della differenzia- 
zione concernente i princìpi. Questa sommità [è chiamata col no- 
me di] coscienza pura (cidbodha), è priva di onde, e consiste nel 
grande piacere (brhatsukha). [Lo yogin] che è riuscito a condurre in 


1, SpK, HI, 11. L'ultimo pada («egli lo sperimenterà da se stesso») non è citato da 
Abhinavagupta. 

2. Sulle iniziazioni basate sul cammino dello spazio, si veda sotto, XVI, 94ò sgg. 

8. Siva nella sua forma di $rikanthanatha. 

4, SI veda Diksottaratantra, XIII, 63-67. Brahma, ecc. sono le cosiddette cinque forze 
1 divinità causali (A4ranesvara), su cui si veda sopra, VI, 187b-89a. 

A. SvT, XI, 199. 

6. Le stt. 12-16 sono una parafrasi abbreviata di stanze del Trifirobhairavatantra. 

7. l'esperienza della coscienza nasce dal pensiero e contemplazione di questi 
princìpi (J). 

N. La traduzione segue il commento di J che glossa il termine vibAdga (lett. «diffe- 
renziazione», «ripartizione», ecc.) con $dtana. 
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unità con la coscienza tutte le varie cose — creature, mondi, ecc. — è 
Bhairava, Parame$vara stesso, dotato [come si è detto] di una co- 
scienza illimitata. 

[165-174] Ancora: com'è detto nel Devyayamalatantra, colui che 
mediti sul cammino sestuplice, [dotato e] abbellito dei trentasei 
princìpi, diventa tosto identico a Siva. 

[17420a] Anche se il Signore di cui si è parlato è perfettamente 
pieno e identico alla coscienza e, come tale, non comporta alcuna 
reale ripartizione in un punto più alto, un punto di mezzo, ecc., 
tuttavia, insegnando, si abbassa a far uso di queste immaginarie di- 
stinzioni di punto di mezzo, ecc., proporzionatamente al vario in- 
tendere di coloro che apprendono. Quando dunque si dice che la 
terra è il principio che sta dentro a tutti gli altri, da tutti circondato 
e come recinto, [non bisogna dimenticare che tali espressioni] so- 
no dovute al limitato intendere e immaginare dei soggetti cono- 
scenti. 

[204224] Ma vediamo adesso come sono disposti i mondi entro 
questo principio terra. Il signore dei Rudra inferi, dediti al piacere, 
è Ananta, che, su d’un vascello, risiede dentro l’acqua, ebbro di be- 
vande alcoliche, pensoso del Dio Bhairava, circondato da Niga. 

[22424a] Sopra di esso, c'è il mondo di Kalagni, che ha, di spes 
sore, dieci milioni di leghe. Per paura che tutte le creature non ne 
rimangano incenerite, egli non volge mai lo sguardo verso l'alto. 
Egli, nonostante pervada il tutto, è considerato tuttavia risiedere 
sotto gli inferni, per il fatto che egli comincia proprio da essi a bru- 
ciare i mondi.? 

[248-227] Le fiamme di questo Signore si estendono per cento mi- 
lioni di leghe. La metà di questo spazio, verso l’alto, è spopolata. 
Sopra di esso risiedono via via i Signori degli inferni, la cui unica 
esperienza è il dolore. Di sotto, in mezzo e di sopra, circondati da 
altri minori, ci sono Avici, Kumbhipàka e Raurava, che comandano 
rispettivamente a undici, undici e dieci Signori infernali, i quali, es- 
si compresi, ammontano dunque al numero di trentacinque. Ogni 
inferno si estende per uno spazio di nove milioni e novecentomila 
leghe. Tra un inferno e l’altro ci sono centomila leghe di intervallo 
[che sono vuote]. Contati a uno a uno i Signori degli inferni sono 
centoquaranta. 

[28a] Sopra [questi inferni] c'è Kuismanda, il quale impera su un 
mondo di nove milioni e novecentomila leghe. 

[284-304] Gli abitatori terrifici di questi inferni tormentano colà quanti, 
comportatisi in modo contrario a quello prescritto dalle scritture, hanno ac- 


1. Nelle varie scritture da lui stesso create. 
2. Si veda sopra, VI, 140542a. 
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cumulato karman «nero». [Questi tormenti durano] sinché esso non si 
esaurisce. Coloro invece che anche una volta sola hanno preso, come rifugio, 
Paramesvara, tutti assorti in Lui, non vanno [dopo marti] nei soggiorni 
infernali. Tuttavia il loro karman nero dispensa loro scarso piacere. 

[305-314] Gli otto patala hanno ciascuno lo spessore di novemila 
leghe. Lo spazio intervallare d’ognuno di essi è di mille leghe. Sul- 
l'ottavo, [Sauvarna], regna Hataka.® 

[31532a] $rikantha che [in varie forme] vigila sui vari mondi, di- 
spensa di forza (hathatah) [stando nei patala in forma di Hataka] 
molteplici perfezioni. Tale, secondo il Rauravagama, il motivo per 
cui egli è così chiamato.” 

[32435] I religiosi (vratin)' che, essendosi comportati in modo 
proibito, hanno accumulato cattivo karman, coloro che, sebbene 
iniziati, hanno trasgredito le regole e omesso di celebrare i conve- 
nienti riti espiatori, coloro che, a un tempo seguaci e detrattori del- 
la condotta di sinistra," vivono di sostanze appartenenti agli dèi e al 
fuoco, coloro che, appartenenti alle dottrine superiori, sono devoti 
a mantra di dottrine inferiori, come quella dei seguaci di Garuda, 
ecc. — tutti costoro, divisi in varie categorie, diventano dipendenti e 
servitori di Hapaka. 

[355-440] Costoro tuttavia, se, nonostante siano in tale condizione, 
servono con devozione Hataka, si risolvono nel principio Isa, don- 
de raggiungono via via Siva supremo. Quanti invece si comportano 
altrimenti, dopo aver goduto di tali fruizioni, urlano miseramente 
di dolore, bruciati dal calore di Kalagni, e si risolvono nel principio 
degli elementi costitutivi, donde, all’inizio di una nuova emissione, 
sono gettati dalle Madri° in corpi sempre più bassi, fra tormenti spa- 
ventosi d’ogni genere, conformemente al loro proprio karman. Alla 
fine essi si reincarnano come uomini e, giunti qui, taluni di loro, 
avuta cognizione dei mantra, ottengono via via la liberazione, altri 
invece continuano a essere vincolati, in ottemperanza al loro kar- 
man passato. La storia di queste schiere è stata raccontata dal Beato 


1. Il Rarman può essere bianco (sita) o nero (krsna) a seconda che l'azione 
(karman) a cui si accompagna sia volta al bene o al male. Un’azione buona che sia 
compiuta senza attaccamento verso il risultato (desiderio di ricompensa, ecc.) non 
è né bianca né nera, non porta cioè né a stati superiori di esistenza né a stati infe- 
riori, ma conduce alla liberazione. 

2. Si veda SVT, X, 9565-1195. 

$. Le stanze cui Abhinavagupta si riferisce, citate da ], mancano nel testo edito del 
Rauravdagama. 

4. Le stt 325-40 sono apparentemente una parafrasi dell’ Anandadhikatantra. 

5. La condotta di sinistra (vamdcara) è descritta sotto, XXIII, 54. 

6. Apara, ecc. Si veda sopra, p. 4, nota l. 
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stesso in forma e con il nome di Hulahula, ecc.' nell’Anandadhike- 
tantra. 

[4la] Sopra i patàla si ha il piano della terra, che misura, di spes 
sore, ventimila leghe. 

[415432] Secondo il Siddhayogisvarimata, sopra i patala c'è invece 
il mondo di Bhadrakali, circondato da un seguito di yaks, con le 
quali si diportano gli adepti; e sopra ancora una zona di tenebra, 
una dal suolo arroventato, una deserta e spopolata, e infine la di- 
mora dei Naga. Queste quattro zone sono luoghi di pena, dove van- 
no i detrattori dei maestri, dei mantra, ecc. 

[435-564] Sopra la terra, [al centro di essa], c’è il monte Meru, 
conficcato per sedicimila leghe dentro la crosta terrestre, e alto ot- 
tantaquattromila leghe. La sua larghezza alla base è di sedicimila le- 
ghe e di trentaduemila alla sommità. Esso è tutto d’oro, dimora di 
tutti gli immortali; in mezzo, in alto e in basso è rispettivamente ot- 
tagonale, rotondo e quadrato. La sommità [è concava] a forma di 
piatto. Questo monte è un vero e proprio liriga bhairavico,® la cui 
base è costituita dalla terra. Tutti gli dèi risiedono in esso, che è co- 
sì oggetto di continua adorazione. In alto [nel mezzo] c’è l’assem- 
blea divina di Brahma (nota col nome di Manovati]. Nella regione 
di nord-est c’è la cosiddetta «vetta di cristallo» (fyotiskasikhara),' di- 
mora di Siva, che quivi risiede in forma di Srikantha. Quattordici- 
mila leghe più in basso dell’assemblea Manovati c'è, da tutte le par- 
ti, la terrazza ad anello (cazkravata),* dove risiedono i Guardiani del- 
le regioni. A est c'è la città di Indra, Amaravati, a sud della quale ci 
sono le città delle Apsaras, dei Siddha e dei Sadhya, e a nord quella 
dei Vinayaka. A sud-est c'è la città di Agni, Tejovati, a occidente del- 
la quale ci sono le città dei Visvedeva, dei Visvakarman e degli enti 
connessi con loro. A sud c’è la città di Yama, Samyamani, a occiden- 
te della quale ci sono le città Matrnanda, quella dei Rudra che at- 
tendono a Yama e quella degli undici Rudra. A sud-ovest c'è la città 
di Nirrti, Krsnangara, a est della quale ci sono i Pi$aca e via via a 
nord quella dei Raksasa, quella dei Siddha e quella dei Gandharva. 
A ovest c’è la città di Varuna, Suddhavati, a sud della quale c'è la 
città dei demoni (bhzta), e via via a settentrione quella dei Vasu e 
quella dei Vidyàdhara. A nord-ovest c’è la città di Vayu, Gandhavati, 


a sud della quale c’è la città dei Kinnara, quella della dea Vinasara- 


1. Si veda sotto, XXVIII, 391-93. 

2. Sul ériga, si veda sopra, V, 1124134 e nota. 

3. Nella st. 48a leggo meror per merur. 

4. Il termine jyotiska (lett. «astro») è commentato da Ksemaraja (ad SVT, X, 1270) 
col termine sphafika («di cristallo»). 

5. Le stt. seguenti 465-562 sono sostanzialmente un riassunto di SVvT, X, 124-65. 
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svati, quella di Narada e di Tumburu. A nord c’è la città di Soma, 
Mahodaya, a occidente della quale ci sono via via quelle dei 
Guhyaka, di Kubera e dei Karmadeva insieme con i loro attendenti. 
A nord-est c'è la città di Isana, Ya$asvini, a occidente della quale c’è 
la città di Visnu, e via via a sud quella di Brahma e quella degli Asvin 
e di Dhanvantari. 

[56457] Le città principali che stanno nell’anello del monte 
Meru sono così otto e quelle secondarie ventisei. 

[574584] Gli uomini nativi del Bharatavarsa, sede dei virtuosi, 
che si siano compiaciuti di opere meritorie (ist&pirta) e coloro che 
abbiano anche una volta sola adorato Siva, vanno sul monte Meru.' 

[584-604] Intorno al monte Meru, da est a nord, ci sono i cosid- 
detti monti d'appoggio (vistambha), cioè il monte Mandara, il 
Gandhamadana, il Vipula e il Suparsva. Questi monti, rispettiva- 
mente bianco, giallo, turchino e rosso, si levano ai piedi [del monte 
Meru], il quale, appoggiato alla terra per mezzo di essi, sta dritto, 
immobile.? 

[604-624] /n questi monti ci sono, in ordine di progressione, le quattro 
foreste Caitraratha, Nandana, Vaibhràja e Pitrvuana; i quattro laghi Aru- 
nodaka, Manasa, Sitodaha, e Mahabhadra; gli alberi Kadamba, Jambîù, 
Asvattha e Nyagrodha® 

[625-634] Sotto il monte Meru fino all’oceano di sale si estende, 
da ogni parte, il Jambùdvipa,‘ il cui diametro misura centomila le- 
ghe? ed è diviso in nove parti dalle catene di montagne da cui è sol- 
cato. 

[63467] Le tre catene di montagne a sud del monte Meru sono 
quelle del Nisadha, del Hemakùta e del Himalaya, lunghe rispetti- 
vamente centomila, novantamila e ottantamila leghe. Tre sono an- 
che le catene di montagne a nord del monte Meru, chiamate rispet- 
tivamente Nila, Sveta e Triîrmiga. Queste sei catene di montagne-li- 
mite si estendono a est e a ovest. A est e a ovest [perpendicolari alle 
dette catene] vi sono poi le montagne Malyavat e Gandhamadana, 
che si estendono a sud e a nord per una lunghezza di trentaquattro- 
mila leghe. Oltre queste otto montagne, ve ne sono poi altre otto, 
clue a est, due a sud, due a ovest e due a nord, chiamate rispettiva- 
mente Jathara, Hemakuta, Kailasa, Himavat, Nisadha, Pariyatra, Ja- 


I. Parafrasi di ST, X, 1705-71a. 

%. SI veda SVT, X, 1825-84a. 

9. Si veda SVT, X, 1845-96. Gli alberi sono rispettivamente la Nauclea cadamba, l’ Euge- 
nia jambolana, la Ficus religiosa e la Ficus indica. 

4, Lett, «l'isola (dvipa) dell'albero jambi (Eugenia jambolana Lambek)». 

A, Si veda anche sotto, VIII, 96. 
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rudhi, $rigavat. Di questa ripartizione si è qui fatta parola per fare 
intendere [la disposizione dei nove] continenti. 

[68] Sotto l'anello [del monte Meru] c'è da tutte le parti il conti- 
nente Ilavrta, quadrato, privo di sole e di luna,' estendentesi [da 
ogni lato dal Meru] per novemila leghe, dove le creature che vi 
abitano vivono tredicimila anni. 

[69] A ovest dei monti Gandhamadana, che sono a ovest del Me- 
ru, c'è il continente Ketumala, ornato da sette montagne principali 
(kuladr). 

[70] A est dei monti Malyavat, situati a est del Meru, c'è il conti- 
nente Bhadrasva, fornito di cinque monti principali, dove le creatu- 
re [come nel precedente] vivono diecimila anni. 

[71] Questi due continenti si estendono rispettivamente a est e a 
ovest per trentaduemila leghe* e a sud e a nord per trentaquattro- 
mila. 

[72-73] A nord dei monti $rfigavat situati a nord del monte Meru 
c'è il continente Kuru, che si estende per novemila leghe, a forma 
d’arco, e dove le creature vivono per tredicimila anni. A nord e a 
nord-ovest del continente Kuru, nell'oceano di sale, vi sono le due 
isole Candra e Bhadra, che misurano rispettivamente cinquemila e 
diecimila leghe. È . 

[74] In mezzo alle due catene dei monti Srigavat e Sveta, situati 
a nord del Meru, c'è il continente chiamato Hiranmaya, che si 
estende per novemila leghe. Le creature vivono in esso dodicimila- 
cinquecento anni. l 

[75] A nord, sempre del Meru, fra le due catene Sveta e Nila, c’è 
il continente Ramyaka, che si estende per novemila leghe e in cui le 
creature vivono dodicimila anni. 

[76] A sud del Meru, fra le due catene Nisadha e Hemakita c'è il 
continente chiamato Hari, di novemila leghe, dove le creature vivo- 
no dodicimila anni.‘ 

[77] A sud del Meru, fra i monti Hemakita e Himavat, c'è il con- 
tinente Kimpurusa, di novemila leghe, dove le creature vivono die- 
cimila anni. 

[78] A sud della catena del Himalaya, situata a sud del Meru, c’è 


1. Perché coperto dall’anello del Meru (KR ad SVT, X, 212, vol. V, p. 89). 
2. Da ogni lato esso misura quindi 34.000 leghe (16.000 + 18.000 = 34.000). 
3. Le centomila leghe del diametro del Jambiidvipa sono dunque formate da 
16.000 leghe del Meru, 18.000 dell’Ilavrta, 2000 delle due catene Malyavat e 
Gandhamadana e 64.000 fra i detti due continenti (16.000 + 18.000 + 2000 + 64.000 
= 100.000). 
4. Nel quarto péada della st. 76 leggo dyutfd duddasaiva tu (si veda la variante in nota 
e]). 
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il continente Bharata, di novemila leghe, configurato a forma d’ar- 
co. Esso è terra di fruizione, ma anche di kerman.! 

[79] Gli altri continenti, Ilavrta, Ketumala, Bhadrasva, Kuru, 
Hiranmaya, Hari e Kimpurusa sono soltanto terra di fruizione, non 
terra di karman. 

[80-82] Il continente Bharata è terra di karman per la maggioran- 
za [degli esseri che lo popolano]. Perfino gli animali, sebbene privi 
di kRarman,* sono in esso tuttavia soggetti a un'impressione karmica, 
in quanto profondamente impregnati da esso. Nello stesso Bharata 
vi sono però alcuni che sono esenti da queste impressioni; come an- 
che in altri luoghi può esservi [eccezionalmente] karman buono o 
cattivo, a causa dell’intensità delle precedenti impressioni [o] per 
volontà del Signore. Tutto ciò può vedersi nei Purana, [ecc.]. L'eo- 
ne proprio di questi luoghi è di regola il Tretàyuga. Del Bharata so- 
no invece propri i quattro eoni.* 

[83-84] Il Bharata è diviso in nove parti, determinate dai mari 
[da cui è intramezzato. In ognuna di queste isole] vi sono cinque- 
cento leghe di terraferma e cinquecento leghe d’acqua. I nomi di 
queste regioni sono, cominciando dal mare, Indradvipa, Kaseru, 
‘Tamravarna, Gabhastimat, Nagadvipa, Saumya, Gandharva, Varuna 
e Kumarika.* 

[85] All’isola Kumarikà, che corrisponde alla nona parte del 
Bharata ed è ornata da sette montagne principali, appartengono sei 
isole secondarie, situate a sud, in mezzo al mare. 

[86] Queste isole sono chiamate con i nomi di Afiga, Yava, Ma- 
luya, Safiku, Kumuda e Varaàha. Una delle vette [del monte Malaya], 
situata nell’isola Malaya, è Agastya. Ai piedi di questa montagna si 
leva il monte Trikùta, su cui c’è la città di Lanka. Tali le sei isole se 
condarie. 

[87] Le isole e le isole secondarie, com’è detto nel Rauravagama,* 
sono per lo più abitate da varie razze di barbari e ricche di perle, 
oro e gemme. 

[88] Il karman fatto o dissolto* nel continente Bharata e, in spe- 


. SI veda sotto, VIII, 80 sgg. 

Nel senso che fruiscono solo del harman passato, senza accumularne di nuovo. 
Sugli yuga, si veda sopra, VI, 1385404. 

+ SI veda SVT, X, 2504-53. Nel quarto fdda della st. 84 l'espressione dsamudratah è 
‘ommentata da J con samudràd drabhya. La regione più vicina al Himalaya è Kuma- 
i a la quale corrisponde all'India vera e propria (si veda anche sotto, XXXVII, 


Ple 


A, La stanza cui si riferisce Abhinavagupta, citata da ], manca nel testo edito del 
Haumudgama. 
fi. Dall'azione rituale, dalla conoscenza, ecc. (J). Si veda SvT, X, 2475484. 
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cial modo, nell'isola Kumarika, fa sì che uno vada nei vari altri 
mondi, dagli inferni a Siva, o che anche si liberi. 

[89] Nel Bharata! ci sono dieci milioni di Rudra, cominciando da 
Mahakala, ecc., [e di conseguenza altrettanti luoghi santi, tirtha], e 
cinquecento fiumi a cominciare dalla Ganga. Nascere in esso è cosa 
quindi assai difficile da ottenere. 

[90] Negli altri continenti si hanno semplicemente fruizioni, per 
cui, come animali, si gode del karman passato. Quanto invece può 
ottenere chi nasce nel Bharata sorpassa ogni immaginazione. 

[91] Nell'isola di Kumarika c'è poi la più gran varietà di caste, di 
stadi di vita (4frama), di costumi, di piaceri e dolori. Tale la ragione 
per cui fra le terre di karman essa è la più alta. 

[92] «[Le azioni (karman)] bianche e non bianche fatte qui dagli 
uomini» [è detto] nel Rauravavaritifa «danno come frutto il cielo o 
l'inferno, l’alto e il basso».? 

[93] Il Jambidvipa che circonda il monte Meru? si divide così 
particolareggiatamente in diciassette parti‘ e, sommariamente, in 
nove. 

[94-96] Dal sovrano Manu Svayambhuva discesero dieci figli.* Tre 
di essi si dipartirono dal secolo. Sul Jambildvipa regnò, fra costoro, 
Agnidhra, il quale ebbe nove figli, che si divisero le nove parti [del 
Jambùdvipa]. Figlio del nono, Nabhi, fu Vrsabha e figlio di questi 
Bharata, che ebbe otto figli e una figlia, che si spartirono in nove il 
continente Bharata, che è a sua volta la nona parte del Jambuùdvipa, 
che misura centomila leghe di diametro.‘ 

[97-98] L'oceano di sale che circonda il Jambùdvipa misura cen- 
tornila leghe. In esso ci sono, a est, i monti Vrsabha, Dundubhi e 
Dhuùmra; a nord, Candra, Kanka e Drona; a ovest, Asoka, Varaàha e 
Nandana; a sud, Balahaka, Cakra e Mainaka. In questi ultimi due 
c'è lo sbocco del fuoco sottomarino.” 

[99-101] Come è stato detto dai Maestri nel Rauravatantra, in 


1. Si veda SVT, X, 2485-49. J, invece che Bharata, intende l'isola KumaArika. 

2. Il Rauravavarttika è di Sadyojyotis e non di Brhaspati, a dispetto di quanto dice J 
(adVIII, 101). Le Moksakarika fanno parte di questo testo. 

3. Si veda sopra, VIII, 626. 

4. Le nove isole sono l’Indradvipa, ecc. (si veda sopra, VIII, 83-84), che costituisco- 
no il Bharatavarsa. Le altre otto parti sono costituite dai rimanenti otto continenti. 
5. Le stt. 94-96 sono una parafrasi abbreviata di SvT, X, 2745-83. 

6. Da nord a sud (per le 100.000 leghe da est a ovest, si veda sopra VIII, 71). I sei 
continenti misurano ciascuno 9000 leghe (= 54.000); le sei catene di montagne 
2000 ciascuna (= 12.000); il continente Iavrta insieme col Meru 34.000 (54.000 + 
12.000 + 34.000 = 100.000). 

7. Le stt. 97-98 sono una parafrasi abbreviata di SvT, X, 2694-73. I monti in questio- 
ne sono sottomarini. Sul fuoco sottomarino (vdgdavagni), la sua simbologia e i riferi- 
menti ai testi, si vedano Stutley-Stutley, 1980, s.v.; Calasso, 1996, p. 227. 
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questo oceano, a sud, alla distanza di ventimila leghe, c'è un monte 
chiamato Vidyutvat, alto tremila leghe e largo altrettanto.' Lo abita- 
no creature che mangiano erbe e frutti, sporche e imbrattate, di 
lunga barba e lunga capellatura, che vivono in modo simile a vac- 
che, nude, e la cui vita dura ottant'anni. Quivi le porte sono prive 
sempre d’ogni congegno di chiusura per lasciare libero il varco. 

[102-103a] Di là dall'oceano di sale, che abbiamo testé così de- 
scritto, vi sono [altre] sei isole, separate ciascuna da un proprio ma- 
re e governate dai sei anzidetti figli di Manu. Ognuna di esse è 
grande il doppio di quella che la precede. 

[1034104] Saka, Kusa, Kraurica, Salmali, Gomedha e Puskara: tali i 
loro nomi. Gli oceani [da cui sono rispettivamente circondate] sono quelli di 
latte, di latte cagliato, di burro liquefatto, di succo di canna da zucchero, di 
vino e d’acqua dolce. I sovrani da cui sono governate queste sei isole sono 
rispettivamente Medhatithi, Vapusmat, fyotismat, Dyutimat, Havya e Sam- 
vara. Di Agnidhra, sovrano del Jambidvipa, si è già parlato» 

[105] Le prime cinque isole, Saka, ecc., sono divise ciascuna în sette par- 
ti, formate da altrettante montagne. La sesta, Puskara, è divisa in due par- 
ti. Ivi, cominciando da est, sono le città dei quattro Guardiani delle regioni: 
Indra [E], Yama [S], Varuna [W] e Kubera [N]. 

[106] Il numero di leghe dal centro del monte Meru fino al limi- 
te estremo dell'oceano d’acqua dolce che circonda l'isola di Puska- 
ra ammonta a venticinquemilionitrecentocinquantamila.* 

[107] Di là dal settimo oceano c'è la terra d'oro, che si estende per cento 
milioni di leghe. Più in là ancora c'è il monte Lokaloka, alto centomila le 
ghe e largo diecimila. 

[108-109] Le otto regioni del monte Lokaloka sono presiedute da otto Ru- 
dra, accompagnati dai rispettivi Signori dei punti cardinali 0, come altri 
vuole,” soli. Il sole sta di qua dal monte Lokaloka, non di là. I due moti di 
progressione solare verso sud e verso nord sono chiamati il sentiero degli avi 
e quello degli dèi, il cammino dell’Ariete e il Buon cammino, diretti verso 
sud e verso nord. 


1. Parafrasi di alcune stanze tratte dal commento di Sadyojyotis al Rauravagama. 

2. Si veda SVT, X, 284-964. 

8. SI veda SvT, X, 288-89. 

4. Si veda SVT, X, 326-27a. 

A. Si veda SvT, X, 328-29a (50.000 + 100.000 + 200.000 + 200.000 + 400.000 + 
400.000 + 800.000 + 800.000 + 1.600.000 + 1.600.000 + 3.200.000 + 3.200.000 + 
(,400,000 + 6.400.000 = 25.350.000). 

6, I nomi di questi Rudra sono elencati in SVT, X, 333. 

7. Tale, secondo ], l'opinione di un certo Lilakara, peraltro sconosciuto. 

N. SvT, X, 332. 

1. Per gli abitanti dei tre continenti a sud del Meru il sole sorge a oriente; per gli 
abitanti del Ketumala, che sta a ovest del Meru, sorge a sud; per gli abitanti del Ku- 
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[110] Il monte Meru, rispetto agli abitanti dei vari continenti del 
Jambidvipa, sta sempre a nord, e il Lokaloka sempre a sud. Il me- 
desimo criterio vale anche per l'oriente e per l'occidente. 

[111-12] Quando è mezzanotte ad Amaravati [E], il sole tramon- 
terà nella città di Yama (Samyamapi, S]. Quando il mezzogiorno ca- 
de nella città d'occidente [Suddhavati, W], il sole sorgerà nella città 
del nord; quando il sole sorge ad Amaravati, allora nella città di Ya- 
ma [S] sarà mezzanotte, a ovest il tramonto e a nord il mezzogior- 
no. Tale l’andare e venire del sole.' 

[113-14] Di là del mondo Lokaloka c’è una zona di tenebra che 
si estende per trecentocinquantamilioninovecentoquarantamila le- 
ghe; e medesimamente il re degli oceani, chiamato l’«Acqua ricet- 
tacolo» (garbhoda), tanto esteso quanto i sette oceani tutti insieme, 
dov'è contenuta tutta la terra. 

[115-17] Secondo il Siddhayogisvarîitantra, sull'altra riva dell’ «Ac- 
qua ricettacolo» c'è una regione chiamata Kau$eya, dove risiede Ga- 
ruda, circondato da schiere di Perfetti, che si diportano in cima alle 
montagne. Dalle nove montagne che ad essa appartengono, chia- 
mate col nome di Kula, discendono trenta fiumi d’acqua calda di- 
retti verso i patàla. Dalle quattro regioni si estende poi il giardino 
Naimira, perpetuamente frequentato da yogini, e quindi un gran 
monte, i Naga, le nuvole e l’uovo d'oro. 

[118] La distanza dal centro del monte Meru fino al guscio del- 
l'uovo di Brahma compreso è, da ogni direzione, di cinquecento 
milioni di leghe. Tale il mondo della terra. 

[119-20] Questo mondo è pervaso dalle sei razze degli animali domestici, 
degli uccelli, degli animali selvaggi, delle piante, dei rettili e degli uomini. 
Esso è luogo di fruizione e abitazione a loro talento per virtù di presunzione 
[e non altro]® dei Pifaca, dei Raksasa, degli Yaksa, dei Gandharva, delle 
creature connesse con Indra, delle creature...‘ ma che più? di tutti gli esseri 
creati. 


ru, ecc., che sono a nord del Meru, sorge a ovest; e infine per gli abitanti del 
Bhadràasva, situati a est del Meru, sorge a nord (J). 

1. Si veda sopra, VIII, 48 sgg. 

2. Questa cifra è il risultato della somma delle 25.350.000 leghe dal centro del mon- 
te Meru fino all'oceano d'acqua dolce; delle 100.000.000 leghe della terra d'oro; 
delle 10.000 dei monti d'appoggio del Lokaloka; delle 351.940.000 leghe della te- 
nebra; dei 12.700.000 dell’«Acqua ricettacolo»; delle 10.000.000 leghe del guscio. 

3. Indipendentemente da ogni realtà oggettiva. 

4. Le creature connesse con Soma (saumya), con Prajapati (frdjdpatya) e con Brah- 
mà (bréhmé). 

5. Si veda SVT, X, 351-54. 
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GLI ALTRI MONDI 


[121-224] Il mondo dell'atmosfera (bhuvarloka) si estende fino al 
sole e misura centomila leghe. Al suo interno ci sono le dieci strade 
dei venti, che occupano ciascuna uno spazio di diecimila leghe. Di- 
remo adesso diffusamente della prima strada dei venti.? 

[1224394] Cinquanta leghe più in alto della terra c’è il vento 
chiamato Rtarddhi, il quale adempie all'ufficio di incrementare le 
creature. Più in alto di cinquanta leghe c’è quindi il vento Pracetasa 
e cento leghe ancora più in alto il vento Senani, dove abitano le nu- 
bi silenti (m@kamegha), che, pregne di lampi, piovono acqua sulla 
terra per un quarto di lega (krofamatrena). Cento leghe più in alto 
cli esse ci sono le nubi che piovono rane, e simili; e cinquanta leghe 
di là da esse, il vento Ogha, dove ci sono nubi che piovono acqua 
venefica, e anche Pi$àca, nati dal corpo di Skanda. Cinquanta leghe 
più in alto si hanno le cosiddette nubi che uccidono, dove risiedo- 
no i Vinayaka, nati da Mahadeva, i quali portano via il karman fatto 
«la quanti non sono ancora giunti a perfezione.’ Cinquanta leghe 
mopra di questo c’è il vento Vajraànka, dove ci sono nubi che piovo- 
no pietre e dove abitano specie inferiori di Vidyadhara. In esso ri- 
siedono dopo morti coloro che, dedicatisi [in vita] a [generi di] vi- 
ilyA [inferiori] e alla magia dei cimiteri, ecc., ne hanno conseguito 
le relative facoltà. Più su di cinquanta leghe c’è il vento Vaidyuta, 
love vi sono nuvole che piovono lampi e dove dimorano Apsaras. 
In esso risiedono, senza più ritornare, quanti, meritevoli e virtuosi, 
sono morti in precipizi, nel fuoco, in acqua, in battaglie, nel tentati- 
vo di recuperare vacche assalite [da leoni, ecc.] e di liberare donne 
rapite.‘ Cinquanta leghe più in alto c’è il vento Raivata, dove sono 
In nubi che piovono opulenza. Subito dopo questo c’è il vento 
NSamvarta» dove sono le nuvole che danno malattia. Nel vento Rai- 
vata risiedono coloro che hanno condotto a perfezione sostanze 
magiche e rituali (gorocana), il collirio, la cenere, ecc. Cinquanta 
leghe più in alto del Raivata c'è il vento Visavarta, dimora delle co- 


I MI veda SVT, X, 4225-23. 

V_NI veda SVT, X, 424-66. 

4 Il vento dove sono sn nubi si chiama Amogha. Quelli che non sono giunti 
e n perfezione (aàrtdtman) sono, secondo J, quanti rimangono nella sfera del 
ulbio, 

4 NI legya nel testo bandimokse per vadhyamokse (si veda SvT, X, 4498). 

A Nollu ut. 1526 leggo samvarte per samvartds. Si veda SvT, X, 4386. 

n rt pe collirio allo scopo di divenire invisibili è descritto anche in testi 
vvrdelirbnti. 


179 


siddette nubi che piovono acqua d'ira (krodhodaka). In questo me- 
desimo vento' ci sono le cosiddette nubi di fuoco, causa dei giorni 
piovosi (durdina); e vi risiedono anche elette schiere di Vidyàdhara, 
che adorano di continuo Parame$vara con [vari] strumenti musica- 
li. Di là dalle cento leghe occupate dal vento Visavarta c’è il vento 
Durjaya, che nasce dal respiro di Brahma, dove sono le nubi che 
provocano i venti che soffiano al tempo della dissoluzione. Nel ven- 
to Paravaha ci sono le nubi puskara e i Gandharva chiamati vayuga- 
ma. Le nuvole jimita con gli omonimi Vidyadhara e le creature rd- 
pavrata risiedono nel vento Avaha. Nel vento Mahavaha ci sono nu- 
bi ordinate al bene delle creature, appositamente create dal Signo- 
re. Le nubi del vento Mahaparivaha nascono, infine, dal capo del 
Signore. Questa [prima] serie di venti comincia dunque con Rtard- 
dhi e finisce con Mahaparivaha. 

[139542] Nella seconda strada dei venti risiedono le madri 
figlie del fuoco, presiedute dalla potenza di Rudra, nella terza ci so- 
no i Siddhacarana, così divenuti in forza del proprio karman; nella 
quarta le otto divinità delle armi divine; nella quinta gli elefanti 
che sorreggono gli spazi celesti; nella sesta Garuda; nella settima la 
Ganga celeste; nell’ottava il toro divino;* nella nona Daksa, presie- 
duto' dalla potenza di Brahmà; nella decima i Vasu, i Rudra e gli 
Aditya.® 

[142543a] Il corpo del Sole misura novemila leghe e il suo alone 
tre volte tanto. Il sole non è altro che la potenza di conoscenza del 
Signore, che, per riscaldare [e illuminare, ha scelto] appunto que- 
sta forma.5 

[143546] Diremo adesso del mondo dei cieli (svarloka), che va 
dall’estremità del mondo dell’atmosfera fino alla stella polare. Le 
centomila leghe di là dal sole sono occupate dalla luna, la quale è 
la potenza d’azione del Signore. Di là dalla luna il cerchio degli 
asterismi occupa altre centomila leghe. I cinque pianeti, da Marte a 
Saturno, occupano ciascuno duecentomila leghe. Altre centomila 
leghe sono occupate dalla costellazione dei sette Veggenti” e pari- 
menti, di là da essa, centomila dalla stella polare. Questa non è al- 


1. Nello SvT, X, 4535, ] legge visauarte e condanna la lezione samvarte ‘pi seguita da 
Ksemaraja. 

2. Si veda sotto, XXX, 42-43a, nota. 

3. Nandin, cavalcatura di Siva. 

4. Leggo samyag adhisthitah per samadhinisthitah. 

5. Parafrasi di SvT, X, 467-89. 

6. Si veda SvT, X, 4984-99 e sotto, XV, 212. 

7. L'Orsa maggiore. 
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tro che Brahma in altra forma, locata appunto nel luogo di 
Brahma,' asse fermo immobile di tutte le costellazioni sottostanti.” 

(147) Fissati a essa sono trasportati tutti gli astri nel regno dei 
venti. Queste strade dei venti, cominciando dal dominio delle nuvo- 
le,* sono sette.‘ 

[148] Nel mondo celeste vanno coloro che hanno eseguito quag- 
giù oblazioni al fuoco e sacrifici essendo privi di conoscenza. Costo- 
ro, esauritasi tale fruizione, si reincarnano di nuovo fra gli uomini, 
grazie al residuo dei loro meriti spirituali. 

[149-514] Dalla terra fino alla stella polare vi sono così un milio- 
ne e cinquecentomila leghe. Il Mahalloka, di là del mondo celeste, 
si estende per ventottomilionicinquecentomila leghe. In esso risie- 
dono Veggenti, Asceti, Perfetti, quali Markanda, ecc. divinità che 
non hanno più uffici da compiere e altre creature che sono ancora 
in attività.® 

[151452a] Di là dal Mahalloka c’è il Janaloka, che si estende per 
ottanta milioni di leghe. In esso risiedono Kapila, ecc. e numerosi 
Sadhya, in uno stato di continua felicità. 

[1525534] Di là dal Janaloka c’è il Tapoloka, che si estende per 
dodici milioni di leghe, sede di Sanaka, ecc. Esso è il mondo che 
compete ai figli spirituali di Brahma, i Signori delle creature.’ 

[1534-54] Sede di Brahma, di là dal Tapoloka c'è il Satyaloka, che 
si estende per sedici milioni di leghe. L'Autogeno (svayambhù), in 
esso risiedente, manifesta tutto questo universo. In questo mondo 
sono i Veda e altre entità, purificate dall'azione rituale e dalla con- 
templazione, immerse in uno stato di beatitudine." 

[155-574] Lo spazio di dieci milioni di leghe che ad esso sovrasta 
è occupato dalla sede di Brahma. Venti milioni di leghe sono quin- 
di occupati dalla sede di Visnu, dove vanno i suoi devoti, mercé le 
loro meditazioni, riti di adorazione e recitazioni. Settanta milioni di 
leghe sono infine occupate dal mondo di Rudra - il Signore supre- 
mo -, autore delle due operazioni di emissione e riassorbimento 
nell'ambito dell'uovo di Brahma.® 

[1578-59] Quanti privi d’iniziazione e di conoscenza sono dediti 


N luogo di Brahma è il centro. Si veda sotto, XXXI, 11524a 

| SI veda ST, X, 501-11. 

. Le 100.000 leghe del bhuvarioka, dove sono i sedici venti. 

, SI veda SVT, X, 512-13. 

. SI veda SVT, X, 516417, passo qui ampliato da Abhinavagupta. 
. SI veda SVT, 518-19, che tuttavia non menziona i SAdhya. 

+ SI veda SVT, X, 520-21. 

. SI veda SVT, X, 5234-3834. 

. SI veda SVT, X, 5330. 
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quaggiù a venerare i segni sacri, accedono, dentro l’uovo [di Brah- 
ma), alla sede di Rudra né vanno in piani ad esso inferiori.! Questi 
Rudra, in essi risiedenti, iniziati da Srikantha, entrano quindi tutti 
in Siva, dopo aver adempiuto ai loro uffici, insieme con le figlie di 
Rudra.? 

[1594-60] Tutti gli altri mondi di là da quello di Rudra sono via 
via sempre più grandi. Sotto il guscio dell’uovo di Brahma, ma so- 
pra il mondo di Rudra, c’è la sede di Dandapani, che, per volontà 
di Siva, rompe l’uovo e apre la strada della liberazione. 

[161] I Rudra che signoreggiano i sette mondi della terra, ecc. 
sono, in ordine di progressione, Sarva, Rudra, Bhima, Bhava, Ugra, 
Mahadeva e Îsana.' 

[162] I primi sette mondi, come ha detto il Maestro nel Rauravà- 
gama,* sono pervasi dagli elementi grossi «specifici», e gli altri dagli 
elementi sottili. 

[163-64] / primi sette mondi sono costituiti dagli elementi grossi «spe 
cifici», creati da Brahmà, fuori dal suo proprio corpo, nel momento della 
prima creazione. I mondi rimanenti [sono pervasi] dagli elementi sottili, che 
costituiscono la base del corpo sottile” Gli elementi grossi che, causa di oscu- 
razione per i mondi, nascono da quelli sottili, e gli elementi sottili, quali l’o- 
dore, ecc., si sorreggono vicendevolmente 

[165-664] Da Kalagni fino a Dandapani si hanno novecentottanta 
milioni di leghe. In alto lo spessore del guscio è [come in basso] di 
dieci milioni di leghe. Dalla superficie della terra fino all’estremità 
superiore si hanno così cinquecento milioni di leghe. Il medesimo 
dicasi della parte inferiore.* 

[1665-67] Il diametro della terra — la quale è aurea, rotonda e si 
estende fino ai cento Rudra — è così di un miliardo di leghe. Il man- 


1. Come fonte di questa opinione J menziona lo Sivadharmottaratantra. Si veda però 
SVT, X, 6084-10. 

2. Si veda SVT, X, 5704-71a. 

3. Si veda SVT, X, 6114-14. 

4. Il Brahmaloka, il Vispuloka e il Rudraloka sono presieduti rispettivamente da 
Brahma, Visnu e Rudra. Si veda SvT, X, 6156-1785. 

5. Si veda sopra, p. 168, nota 1. 

6. Si veda SK, 38: «Gli elementi sottili sono non specifici; da questi cinque sono pro- 
dotti i cinque elementi grossi. Questi sono chiamati specifici e sono calmi, violenti e 
offuscatori» (trad. Pensa, 1960). Commentando questo verso, Vacaspatimigra spiega 
che gli elementi sottili (fanmétra) sono non specifici (avisesa) poiché, a differenza 
degli elementi grossi, non possono essere percepiti da noi in modo specifico come 
calmi, violenti, ecc. (Samkhyatattvakaumudi, p. 144). 

7. Sul corpo sottile (lirigafarira, puryastaka), si veda sotto, p. 486, nota 6. 

8. Queste due stanze sono probabilmente una parafrasi di qualche parte del com- 
mento di Sadyojyotis. 

9. SVT, X, 6175-20. 
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tra mediante cui il maestro la perfora è HUMPHAT. Essa peraltro [è 
solidissima e] difficile da perforare.' 

[1674-68a] I cento Rudra sono disposti a dieci a dieci per ogni re- 
gione, fuori dell’uovo di Brahma che essi hanno la funzione di sor- 
reggere con la propria possanza.* 

[1684-70] Della struttura dell’uovo i Maestri hanno parlato nel 
Rauravagama* e altrove: «L'uovo è un ammasso di entità, pronto al- 
la manifestazione, decaduto dallo stato di potenza, favorevole alla 
germinazione, indiviso. Il guscio superiore dell'uovo, il quale è pe- 
netrato, sia pure in minima parte, dall’elemento nigredine, è costi- 
tuito dall'elemento albedine, penetrato dalla rubedine. La parte in- 
feriore del guscio è essenziata della nigredine, penetrata dalla rube- 
dine e priva affatto d’albedine».' 

[171-77a] L'espressione «ammasso di entità» significa che l'uovo 
è costituito da un vario insieme rappresentato dalle potenze di Siva, 
le quali, per parte loro, debbono essere tendenti alla manifestazio- 
ne di esso. Taluno potrebbe tuttavia pensare che l’oviformità appar- 
tenga anche alle potenze immerse in Siva: ed ecco dunque quest’al- 
tra espressione, «decaduto dallo stato di potenza». Le potenze così 
immerse conservano infatti la loro natura di potenza. Affinché poi 
la oviformità non sia erroneamente estesa al corpo, ai sensi, ecc., 
ecco l'espressione «favorevole alla germinazione». Nel corpo, nei 
sensi, ecc., non c'è infatti germinazione d’alcunché. Ma [dirà forse 
alcuno], visto che esso è costituito da un insieme di cose diverse, 
quali i sensi, il corpo, ecc., come può dirsi che è unico? La risposta 
a questa domanda è offerta dall'espressione «indiviso», con la quale 
si mostra chiaramente la sua omogeneità. Senza l'espressione «am- 
inasso di entità», si sarebbe poi potuto pensare che anche i vari 
princìpi fossero, a uno a uno, oviformi. Ma - dirà qui alcuno —, no- 
nostante questa espressione, perché mai non dovrebbe l’oviformità 
wppartenere al principio [Natura], il quale è costituito da un vario 
Insieme di elementi costitutivi, di elementi grossi e sottili? Con la 


1, SVT, X, 621-224. La terra, secondo lo SvT, è più dura che cemento e difficilmente 
perforabile persino dagli dèi. 

Y. SVT, X, 622>45a, dove i nomi dei cento Rudra sono elencati a uno a uno. 

8. SI veda sopra, VIII, 1 e nota. 

4. Non è stato possibile rintracciare la fonte di questa citazione (tratta forse dal 
commento di Sadyojyotis al Rauravagama). Nel verso 1706 leggo nirmrsfasattvam in 
luogo di nirmrsfam sattuam. Con i versi 171-79a che seguono, Abhinavagupta com- 
menta solo la st. 169. La st. 170 è spiegata da J. Da Sadyojyotis, il termine 4vdpa 
{«npargimento») è commentato con prasavabhimukhibhava, cioè «condizione favore- 
vole alla germinazione {o generazione]». Si veda Filliozat, 1991, p. 32 (ed.), p. 38 
(trad.), 

A. Le quattordici specie delle creature germinano nelle varie matrici. 

fi, Solo In relazione alla terra (che corrisponde all'uovo di Brahma) è pienamente 
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parola «entità» - noi qui rispondiamo - ci si riferisce a una struttu- 
ra formata dai corpi, dai sensi e dai mondi. Tale la ragione per cui 
si dice che l’uovo è costituito da un insieme di essi.' 

[1777579a] Tale insieme di vari elementi [potrebbe qui dire alcu- 
no] è proprio tuttavia anche del Signore, che regge il corpo del tut- 
to. Tutte le varie specificazioni che si accompagnano all'espressione 
«ammasso di entità» servono a escludere questa possibilità. Secon- 
do altri, esse adempiono all’ufficio di significare come l’oviformità 
appartiene soltanto ai detti stati* e non ai vari cammini, pervasi da 
maya. 

[1'79&81a] I cento Rudra che sorreggono l'uovo di Brahma testé 
descritto hanno come capi undici Rudra risplendenti di luce. Que- 
sti sono chiamati di nome Ananta, Kapalisa, Agnirudra, Yama, Nair- 
rta, Bala, Sighra, Nidhisvara, Sarvavidyidhipa, Sambhu e Virabha- 
dra. bi 

[1815820] A quel modo che le api circondano il miele o la corona degli 
stami il fiore del kadamba, così i Rudra di Siva circondano innumerevoli 
l'uovo di Brahma. 

[182483] Lo spazio in cui sono disposti ammonta, secondo il 
Rauravavartika, a diecimilioniottocentocinquantamila leghe.* Essi, 
presieduti da Srikantha, tolgono o dispensano potere ai celesti. 

[184-85] Secondo il Siddhayogisvarîimata, di là dall’uovo d'oro, che 
misura, come si è visto, un miliardo di leghe di diametro, vi sono al- 
tre cento uova, grandi ciascuno il doppio del precedente, fatte d'ar- 
gento, ecc. Esse sono presiedute da varie forme del dio Brahmà vi- 
venti ciascuna due volte tanto quella che precede, e via via si dissol- 
vono. Il principio acqua è all’ultimo limite di esse. 

[186-904] I princìpi acqua, ecc., fino a quello del senso dell'io, 
sono, partendo dalla terra, progressivamente dieci volte maggiori 


giustificata l'espressione vastupinda (lett. «ammasso di entità»), poiché, sebbene in 
base al principio che «tutto è in tutto» (sarvam sarvatmakam), tutti i princìpi sono 
nella terra e questa è in essi, è pur vero — sostiene qui Abhinavagupta - che i princìpi 
sono presenti nella terra in forma grossa (sthla), mentre la terra è presente in essi 
in forma sottile (suksma). Per rispondere alla obiezione (da attribuire a Sadyojyotis) 
secondo cui anche la praàrti dovrebbe avere natura oviforme in ragione della molte 
plicità delle realtà (vastu) che la costituiscono (sattva, fabda, guna, ecc.), Abhinava- 
gupta dà un’interpretazione restrittiva della natura di «uovo», in contrasto con 
quanto dirà in seguito (cap. X). La parola vastu è usata con un senso specifico in ri 
ferimento al corpo e non in senso generale in riferimento a sattva, ecc. 

1. E non dall'insieme degli elementi costitutivi albedine, ecc. (J). 

2. Corpo, ecc. (J). 

3. I nomi qui elencati sono tratti da Abhinavagupta dal MV, V, 13-14 e non dallo 
SVT. 

4. Si veda SVT, X, 6604-62a, 


5. Intendo qui nfyuta per ayuta, 10.000. 
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l'uno dell'altro. Il principio mente è cento volte maggiore di quello 
del senso dell’io, il principio Natura mille volte più del senso del- 
l'io, il principio anima diecimila volte maggiore del principio Natu- 
ra, il principio necessità centomila volte più di quest’ultimo, i 
princìpi fino alla Forza un milione di volte più della necessità, maya 
dieci milioni di volte più della Forza, la Sapienza pura cento milio- 
ni di volte più di m@y4, Îsvara mille milioni di volte più della Sapien- 
za pura, Sadasiva diecimila milioni di volte più di ISvara. La perva- 
sione della Potenza si estende a uno spazio mille miliardi di volte 
maggiore di quello di Sadasiva. La Dea Pervasiva pervade infine tut- 
to il cammino. Di là da esso, secondo le scritture, c’è il principio Si- 
Va, puro, supremo, incalcolabile.' 

[1905-93a] I princìpi che vanno dall’acqua fino a Siva non sono 
veduti da alcuno, senza [il favore di] Siva.? La conoscenza di Siva è 
perciò il supremo fattore di liberazione. Come è stato detto da 
Mahadeva nello Svacchandatantra, la liberazione non può essere 
conseguita dall'anima vincolata in altro modo, neppure in virtù di 
centinaia di conoscenze.’ La conoscenza di Siva, per parte sua, non 
s'invera se non si sia prima ricevuta l'iniziazione di Siva.‘ Questa 
può essere di due specie, quanto a dire divina, ossia dovuta a meriti 
accumulati in nascite precedenti, o umana.’ 

[1935964] Più in alto dei cento Rudra c'è il mondo di Bha- 
drakali chiamato col nome di Jaya e splendente come lo zaffiro. 
Questo mondo non può essere ottenuto né con i sacrifici, né con i 
doni, né con le penitenze. In esso vanno quanti sono a lei devoti, 
dopo che sono stati iniziati al mondo che le appartiene. Questa dea 
dispensa la liberazione, [perfino] con un’iniziazione priva di se- 
menza. Quando [il maestro] celebra un'iniziazione che conferisce 
il piano e l'esperienza di Vidyesvara, gli iniziati vanno per tale cam- 
mino, unificati al mondo anzidetto.” 

[196598] Più in alto di Bhadrakali si estende per dieci milioni 
di leghe Virabhadra, risplendente come il fuoco della fine degli evi. 
Il suo mondo si chiama Vijaya.* Coloro che, morti nell’acqua, nel 
vento, nel fuoco, o per taglio di testa, hanno rivolto in punto di 


. Si veda SVT, X, 668-74a. 

. SVT, X, 703. 

. SVT, X, 7056. 

. SVT, X, 7036, 

Eseguita da un maestro, secondo le scritture, ecc. (J). Si veda SVT, X, 704-707a. 
. Si veda sotto, XV, 31-33a 

. Trascrizione quasi letterale, qua e là abbreviata, di SvT, X, 711-124 731-385. 

. SVT, X, 754-55a. 
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morte il pensiero a Mahesvara, entrano in tale stato di coscienza di- 
vino,' [nel mondo dello] splendente Virabhadra. 

[1984-99a] Sopra Virabhadra, si distende, triplicemente esteso,? il 
guscio dell’uovo dell’acqua - chiamato uovo di Rudra - di dieci mi- 
lioni di leghe di spessore, accomodato a forma d’arcobaleno.* 

[199-200] [Il principio acqua] è ornato di tredici mondi dispo- 
sti nello spazio intermedio che va da Bhadrakali fino a Virabhadra.‘ 

[2004-2201] Uno di questi mondi è quello della terra, insieme 
con tutte le sue montagne. Quest'immagine [o ipostasi, m&rti] su- 
prema della terra si raggiunge concentrandosi, in punto di morte, 
sull’elemento sottile odore.* 

[2014-2202] Di là da questo c’è il mondo dell’oceano, acquatico, 
che si ottiene mediante la concentrazione sul sapore.° Più in alto 
c'è il mondo di Sri, che si ottiene quando si muore in luoghi dove 
Rudra suole scendere per diporto, quali, in special modo, PrayAga, 
Srigiri, ecc.” 

[203-204] Di là da questo, più in alto, c'è il mondo di Sarasvati, la 
dimora di chi possiede la conoscenza del brahman-suono (fabdabrah- 
man). Sri e Sarasvati risiedono quivi in una forma conveniente ai 
Rudra, perché più elevate,’ e altrove in altra forma, diversa da quel- 
la rudrica. Secondo i vari mondi, la Ganga si presenta in più modi, 
e così pure Sri o Sarasvati, secondo che si tratti di dèi o di altre en- 

tità.'° Nell’acqua i Signori degli dèi sono otto, da Lakula ad Ama- 
resa." 

[205-206] Più in alto c’è il principio del fuoco, dove dimora il 


1. Nel fulgore rudrico, sorto dall’ira di Rudra (J). 

2. L'espressione, tratta da SvT, X, 7584, non mi è del tutto chiara e mi sembra che 
KR e ] stesso non concordino sull'interpretazione. Secondo KR l’uovo della terra si 
estende per cento kofi (1 Aoti = 10.000.000) di leghe e quello dell'acqua per mille 
hofi, che debbono tuttavia essere moltiplicati per tre. Secondo J l’espressione si rife- 
risce in qualche modo al guscio e non all’uovo nel suo insieme. 

3. SvT, X, 755459. Il primo mondo della sfera dell’acqua è dunque Bhadrakali e 
l’ultimo Virabhadra. In mezzo vi sono altri mondi (J). 

4. SvT, X, 759b-60a. 

5. SvT, X, 7614-88a. Nel primo péda della st. 201 leggo mirtim per bhumim. 

6. SvT, X, 788599a. 

7. SvT, X, 7996827. 

8. Il brahman come suono supremo. Si veda SvT, X, 828-52. 

9. Rispetto ad altre loro ipostasi. 

10. Nel Brahmaloka, p. es., Sarasvati dà di sé solo un quarto, nel Satyaloka un otta- 
vo, fra i Gandharva un sedicesimo, ecc. 

11. Si hanno quindi altri otto mondi, che, con i cinque precedenti, fanno tredici 
(sopra, VIII, 199&200a). Per i nomi, si veda SvT, X, 8534-54a e MV, V, 16. 
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fuoco di Siva. Tale fuoco è raggiunto da coloro che si danno [in 
punto di morte] alla concentrazione ignea. In questo principio ci 
sono otto Signori di mondi, da Bhairava a Harindu.' 

[2064-2084] C'è, di là da esso, nel principio vento,? il piano del 
soffio vitale, diviso in dieci parti.* Gli yogin che, in punto di morte, 
ne meditano i dieci aspetti ed eseguono la conveniente concentra- 
zione, penetrano in esso, diventati di vento, con corpi eterei. Gli ot- 
to Rudra che risiedono nel vento sono Bhima, ecc., fino a Gaya.* 

[2084-209a] Nel principio etere c’è il mondo dell’etere, ottenibi- 
le mediante concentrazione sull’etere. Gli otto dèi che su di esso re- 
gnano sono i Rudra da Sthanu fino a Vastrapada.* 

[2095-12a] Taluni, pur non essendo stati iniziati, vedono gli ele- 
menti grossi come identici a Siva. Costoro, sebbene privi di vera co- 
noscenza, raggiungono, in virtù di questa o quella intensa concen- 
trazione, i mondi della terra, dell'oceano, del fuoco, del vento e 
dell’etere, fuori dall’uovo. La stessa sorte aspetta coloro che [han- 
no voluto sì essere] iniziati, ma solo allo scopo di purificare questo 
o quel principio e non per desiderio di raggiungere il piano supre- 
mo. Quanti poi sono colti dalla morte in luoghi santi, dove soglio- 
no scendere le appropriate® divinità, raggiunto il piano ad esse pro- 
prio, si identificano poi via via con Siva. 

[212414] Tale concezione è stata ripetutamente esposta nel De- 
vy@yamalatantra. Nel Kamikagama, dove si descrive il Kashmir, il 
Beato Siva ha inoltre detto così: «Le creature — poco importa se 
brahmani, di casta mista, animali e perfino piante — che si estinguo- 
no nel luogo santo di Suresvariî, diventano esseri rudrici». 

[215] «Sopra la sfera dell’etere e sotto quella del senso dell’io ci 
sono, o Dea,» è detto nello Svacchandatantra «[vari] mondi, com- 
presi nei princìpi che vanno dagli elementi sottili alla mente».” 

[216-20] Tutti i mondi sopra descritti sono abbracciati dalla enor- 
me sfera dell'elemento sottile odore, la quale si estende per centi- 
naia di milioni di leghe ed è di cinque colori. Di là da essa ci sono 
le sfere degli altri elementi sottili, quali il sapore, ecc., ciascuna del 


|. SvT, X, 855-73a; MV, V, 175-18a. 

#. leggo vdyau per vayor, conformemente a]. 

8. 1 noff principali sono quelli elencati sopra, Introduzione, pp. Lvi-vit. 

4. NT, X, 873484. Per i nomi, si veda, oltre che SvT, X, 883>84a, anche MV, V, 185 
Ia, 

A. SVT, X, 885-884; MV, V, 20. 

fi. In modo appropriato al piano della terra. Si veda sotto, XXVIII, 2375 sgg. 

7. Parafrasi di SvT, X, 8954964. Le seguenti stt. 216-20 sono un riassunto di SvT, X, 
NUOBO2O. 

N. «Splendente, rossa, bianca, gialla e verde» (SvT, X, 8978). 
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conveniente colore. I Signori di queste sfere sono rispettivamente 
Sarva, Bhava, Pasupati, Ia e Bhîma. Se dal suono, ecc. si produce 
l'etere, ecc., si deve alla loro volontà.' Sopra i detti elementi sottili 
ci sono, signoreggiate da Rudra, Mahadeva e Ugresa, le sfere del 
Sole, della Luna e dei Veda, da cui provengono la luna e il sole 
[che noi vediamo] e i vari soggetti sacrificanti. Tali sono, in forma 
più alta, gli stessi otto corpi sacri di Paramesvara, che in forma infe- 
riore vediamo stare qui nell'uovo di Brahma, pervasori di tutto.® Da 
essi e non altro fuoriescono, di evo in evo, la terra visibile e via di- 
cendo. 

[221-22] Più in alto delle sfere anzidette,* c'è il piano degli stru- 
menti d'azione, costituito dai cinque sensi d'azione, quali la parola, 
ecc. I Signori delle rispettive sfere sono Agni, Indra, Visnu, Mitra e 
Brahma. Superiore a questo piano è, secondo la scrittura, la sfera 
luminosa dei cinque sensi di conoscenza, quali l'udito, ecc., che so- 
no signoreggiati dalle Divinità degli spazi, dal Lampo (vidyut), dal 
Sole, da Varuna e dalla Terra. 

[223-24] Di là dalla detta sfera luminosa, c’è quella dei cinque 
oggetti dei sensi e, più in alto ancora, quella del senso interno (ma- 
nas), presieduta dalla Luna. La divinità del senso interno (mano 
deva) presiede, in effetti, naturata di eguaglianza, signoria e piace 
re,‘ alle varie divinità esteriori. Tale la ragione per cui è chiamata 
col nome di Luna, divina, onnipervadente. 

[225] Oltre la sfera del senso interno, c’è quella del senso dell’io, 
causa di tutti i sensi e generata dalla mente. In esso sono gli otto 
Rudra: Sthùla, [Sthulesvara, Safkukarna, Kalatijara, Mandalesvara, 
Makota, Duranda e] Chagalanda.* 

[226] Di là dal senso dell’io c'è la sfera della mente, dove, come 
signori, ci sono le otto stirpi divine, dai Pi$Aca fino agli esseri brah- 
mici.5 


1. Gli elementi sottili, che sono insenzienti, non potrebbero altrimenti essere causa 
degli elementi grossi. 

2. Sugli otto corpi (miirti), si veda sopra, p. 142, nota ‘7, e sotto, VIII, 2445-47a. 

3. Le stt. 221-23 sono una parafrasi di SvT, X, 921-29. Nello SvT non sono rappre- 
sentati i nomi delle divinità presiedenti ai vari sensi, che Abhinavagupta ha attinto 
da altra opera. Nella st. 228 Abhinavagupta spiega in modo alquanto specioso come 
mai la sfera della mente abbia come divinità la Luna. La ragione mi sembra questa, 
che come la Luna (soma) adempie essenzialmente all’ufficio di nutrire, ricrescere, 
così il manas potenzia, nutre tutte le divinità dei vari organi di senso. 

4. ] intende diversamente: «naturata del piacere della signoria esercitata [su tutti i 
sensi] in egual modo». 

5. Si veda SVT, X, 931 sgg. I nomi dei Rudra ricorrono in SvT, X, 889 e MV, V, 21. Si 
noti che nello SvT e nelle stanze citate da J (vol. V, p. 158) ricorre il nome di 
Sthalesvara in luogo di Sthùlesvara. 

6. Si veda SvT, X, 9385-71 a. Le otto stirpi divine sono costituite dai Pifica, dai RAkga- 
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[227-29] Tali mondi! sono i luoghi originari delle dette stirpi divi- 
ne. Da questi, meditando su Brahma, esse discendono [nell'uovo 
di Brahma, ecc.] e nascono [di emissione in emissione]. Per co- 
mando di Parameîsvara, spinte da méyd e costrette dalla necessità, 
esse si manifestano [in forma grossa] con vari nomi e aspetti, mol- 
teplicemente, nel momento in cui Brahma, nella sua forma manife- 
sta (vyaktajanman),* dà inizio a una nuova emissione — né, cionono- 
stante, abbandonano neppure in parte le loro dimore originarie. 

[230-354] Com'è stato detto nello Sivatanusastra dal nostro Maestro,' 
nel tempo în cui occupava l'ufficio [d'insegnante]: «Le stirpi delle otto divi- 
nità sono [duplici], secondo potenza e secondo manifestazione. Negli stadi 
inferiori esse si manifestano in forma grossa, munite di corpo. I quaranta 
mond? sono simili l’uno all'altro circa le fruizioni, lo spazio e il resto. La 
divisione di essi in cinque ogdoadi si deve agli strumenti da cui sono man- 
dati ad effetto. Tali mondi possono essere raggiunti mediante la devozione, 
lo yoga, la morte [nei suaccennati luoghi santi], ecc.° Il Signore di questi 
mondi è il Consorte di Uma (umapati) e non altri, dotato di organi di per- 
cezione e d'azione liberi [da ogni vincolo corporeo], naturato di sensi tra- 
scendenti (vikaranatmA) .” Le otto stirpi divine di cui è qui questione si pre- 
sentano, nei piani inferiori alla mente, in varie gradazioni, non altrimenti 
di quanto accade circa gli organi di senso delle varie creature, i quali sono 
gli strumenti che permettono l'esatta percezione degli oggetti La possanza di 
queste otto categorie divine che risiedono nei principi che vanno dall’odore® 
fino alla mente aumenta via via di un’unità.!° Essi sono tutti e otto forniti 
dei poteri soprannaturali di diventare piccoli a loro piacimento, ecc.». 

[2354-37] Ben consapevole di tutto ciò, conviene dunque che 


na, dugli Yaksa, dai Gandharva, dalle divinità connesse con Indra, Soma, Prajapati e 
firuhma (si veda MV, V, 22423; SvT, X, 9714724; cfr. anche sopra, VIII, 119-20). 

1. Le stt, 227-29 sono una citazione letterale di SvT, X, 972%75a. I mondi in questio 
ne sono gli otto mondi della sfera della mente, occupati dalle stirpi divine. 

. «Meditando sul Brahma autogeno, risiedente nel principio mente» (KR ad SVT, 
X, 79-74, vol. V, p. 399). 

4. La lezione vyaktajanmanah per avyaktajanmanah nel testo edito è confermata da 
KH ad SVT, X, 973-74, vol. V, p. 399. Nel primo fdda della st. 229 leggo te ca per tena 
(etti, SvT, X, 974). 

4. Irhaspati. 

fi. Su cul regnano le varie divinità, Lakulin, ecc. 

tl. Per «ecc.» s'intende, secondo ], «l'iniziazione appropriata a un s@dhaka ordinario 
(lotadharmisadhakadiksà), ecc.». 

7, Dipendenti dal suo volere (J). Si veda sotto, VIII, 276-77 e YSBh, III, 48. 

N, 1 Pidaca, ecc., vedono, con la vista, anche cose distanti nel tempo e nello spazio 


1. La parola «odore» sta qui per «terra», di cui esso è la qualità (J). 
10, 1 Rakgasa hanno così una possanza doppia dei Pi$Aca, gli Yaksa tripla, ecc. (J). 
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[durante l'iniziazione] il maestro purifichi la mente, insieme col 
puryastaka e i sensi.! Nella mente, secondo le scritture, c'è anche 
l’ogdoade dei Signori dell’Ira (krodhefa), azzurrina, costituita da 
Samvarta, [Ekavira, Krtanta, Jananasaka, Mytyuhantr, Raktaksa, 
Mahakrodha e Durjaya], e, più in alto di essa, quella degli otto Ar- 
dori, vale a dire Baladhyaksa, [Ganadhyaksa, Tridasa, Tripurantaka, 
Sarvaripa, Santa, Nimesa e Unmesa]. Di là ancora da questa c’è 
poi l’ogdoade degli Yoga, composta da Akrta, [Krta, Raibhava, 
Bràhma, Vaisnava, Kaumara, Auma, Sraikantha]. Tale ogdoade, che 
secondo lo Svacchandatantra risiede nella mente, secondo il Mdalini- 
vijaya dimora invece nella Natura.* 

[238-414] Sopra i due suddetti ultimi mondi di Uma e di 
Srikantha, appartenenti all’ogdoade degli Yoga, vi sono altri due 
mondi ancora, signoreggiati sempre da Uma e da Srikantha,' cui ac- 
cenneremo qui. Uno di essi è il mondo proprio della Dea Uma, la 
quale presiede al tutto e di evo in evo (fratikalpa) viene chiamata 
con nomi diversi. Più in alto si ha il mondo del suo Consorte (uma- 
pati), circondato dalle Madri. Costui non è altro che Srikantha, il 
quale nella sua forma suprema viene chiamato appunto Umapati. 

[241544a] [Le Madri sono] Bràhmi, Mahesvari, Kaumariî, Vaisna- 
vi, Varahi, Indrani e Camunda, rispettivamente gialla, bianca, gialla, 
turchina, turchina, bianca, rossa, e risiedenti a sud-est, nord-est, 
nord, sud, ovest, est e sud-ovest. Forme parziali di esse sono state 
fatte discendere dal Creatore nel mondo degli uomini. Di esse vi so- 
no anche altre forme supreme, libere, risiedenti nel sommo etere, 
occupate a venerare il Libero, poiché non sono altro che Umi in 
sette aspetti diversi.‘ 

[244b47a] Sopra il mondo di Umapati ci sono gli otto Corpi pre- 
sieduti da Sarva, ecc., risiedenti quivi in forma suprema.* Da questi 
sono emessi i vari princìpi, dalla Terra al Sacrificatore. In mezzo ad 
essi c'è Srikantha stesso — che prima, in forma di Î$ana, risiedeva sul 
monte Meru -, il quale, stando sul monte Kailasa, pervade con gli 


1. Parafrasi di SvT, X, 975%. Per le seguenti stt. 236-37, si veda sempre SvT, X, 976-83. 
2. MV, V, 24-25a. 

3. Leggo nella st. 238 saumam invece di some e tata umdpuram invece di tato 
mdaydpuram; e nella st. 239 tatromayal puram per tetra mayapuram. Le stt. 23841 a so- 
no un riassunto di SvT, X, 984-1018a. 

4. Le stt. 241b544a sono parafrasi di SvT, X, 1018430. Le «Madri» sono allo stesso 
tempo repliche femminili degli dèi più importanti (Brahma, Mahesvara, Kumara, 
ecc.) e ipostasi della potenza di Siva. Esse sono sette (come in questa lista) o anche 
otto, con l'aggiunta di Yogesvari (o Yogesi; si veda p. es. sotto, XXXIII, 3-5; MV, III, 
14). Sulle «Madri», si veda Mallmann, 1963, pp. 150 sgg. 

5. A questi stessi «corpi» in forma infima e suprema-infima si è accennato sopra, 
VIII, 216-20. Si veda anche p. 142, nota 7. 
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otto «corpi» tutto l’universo. Coloro che seguono, disciplinati, lo 
yoga di Siva [nella forma inferiore] pervasa dagli elementi costituti- 
vi (saguna), o vedono anche soltanto il suo mandala, [vanno in que- 
sto mondo] liberati dalla dualità e dai tre [elementi]. 

[247b48] Lo yoga si presenta in diversi modi - secondo la posi- 
zione predominante o subordinata occupata da questo o quell’ele- 
mento costitutivo, la purità o impurità e la varia intensità — e, come 
tale, dispensa frutti diversi. La differenziazione precedente è deter- 
minata dalla diversità dei frutti e fruizioni che da esso derivano. 

[249-51 a] Sovrastanti agli otto «corpi» sono i dodici Susiva — Va- 
ma, [Bhima, Î$a, Siva, Sarva, Vidyadhipa, Ekavira, Pracandadhrt, 
Isana, Ajesa, Ananta e] Ekasiva — del colore dello zafferano, tutti 
fiammeggianti. Sopra di essi c'è Virabhadra, che signoreggia su 
di un insieme [di divinità]. Chi raggiunge uno stato di unione 
(s&yufya) con lui, gode insieme con lui. Sopra di questi, si ha l’og- 
doade dei Mahadeva, composta da [Mahadeva, Mahatejas, Vamade- 
va, Bhavodbhava, Ekapinga, Iksanesana, Bhuvanesa] e Angusthamà- 
tra.! 

[251453a] Con ciò abbiamo finito di esporre il principio della 
mente, dalle otto stirpi divine fino agli otto Mahadeva. I «corpi», i 
Susiva, Virabhadra e gli otto Mahadeva sono un'espressione di 
Umapati, che presiede al mondo di Srikantha, il quale fa parte de- 
gli otto Yoga.* 

[2535-60] Fra la mente e la Natura è situato il cosiddetto princi- 
pio degli elementi costitutivi - dove questi, perturbati, generano 
wppunto la mente. Una causa è in grado di generare un prodotto 
olo se in essa si è verificato un certo squilibrio.' La Natura, che è 
«ssenziata da un perfetto equilibrio degli elementi costitutivi, può 
«liventare causa soltanto per virtù di questo [squilibrio].® Ma - dirà 


1. le stt. 2445474 sono una parafrasi di SvT, X, 10314-38. Il mandala, secondo KR, è 
Il mandala di Umapati (0 $rikantha, J). 

%, Le stt. 249-514 sono una parafrasi di SvT, X, 1039-45. 

8. I mondi contenuti nel principio «mente» sono, secondo KR (SVT, X, p. 431), ses 
santadue, rispettivamente costituiti dalle 8 stirpi divine, dagli 8 Signori dall'Ira, da- 
ll 8 Ardori, dagli 8 Yoga e dagli 8 «corpi», dai 2 mondi di Uma e di Srikantha, dai 
12 Sufiva e dagli 8 MahAdeva. Nel primo péda della st. 252 leggo yad per tad. 

4. Si veda sotto, IX, 223-27. 

A. Ta Natura (prakrti) è costituita dallo stato di equilibrio (o, meglio, di tensione 
equilibrata) dei tre elementi costitutivi (guna): sattva, leggero, luminoso e piacevo- 
le, rajas, mobile, dinamico e doloroso, tamas, inerte, ostacolatore e stupido. Questi 
tre clementi costitutivi, negli stati allotropici (vikrti) della Natura, non sono mai 
presenti isolatamente, ma inegualmente mescolati. Lo stato di emergenza dell'ele- 
niento sattva, limpido e speculare, coincide con una manifestazione sempre più di- 
utinta ed evidente della luce e beatitudine proprie del sé. La concezione di que- 
Mi tre gquna, caratteristica dei sistemi Samkhya e Yoga, è accettata senza notevoli 
modificazioni da tutto il pensiero dell'India. Nel corso di quest'opera i tre termini 
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qui alcuno - la Natura, per generare tali elementi non equilibrati, 
richiede o no una perturbazione? Se la richiede, si va incontro a un 
regresso all’infinito. Tale errore - io rispondo - è proprio solo del 
Samkhya. Questi potrebbe, è vero, sostenere che tali elementi [così 
perturbati] non costituiscono un principio a parte ma sono la stessa 
Natura, ma in tal caso dovrebbe pure ammettere che lo stato di 
equilibrio da esso difeso non è, in realtà, altro che una connessio- 
ne.' Per noi, invece, la Natura diventa causa del principio mente al- 
lorché è perturbata dalla volontà del Signore che ad essa presiede — 
quando cioè gli elementi sono perturbati. Ma —- dubiterà qui alcu- 
no —, invece di immaginare questo principio intermedio degli ele- 
menti costitutivi, perché non ammettere che tale perturbazione ini- 
ziale della Natura, dovuta alla volontà del Signore che ad essa presie- 
de, sia appunto il principio mente? No - io rispondo —, [voi non ave- 
te bene inteso la faccenda. Gli elementi nel processo causale sono 
tre, ossia] ciò che ritiene in sé l'idea di causa,’ lo stato di perturbazio- 
ne intermedio e il prodotto che ne deriva, così come accade a pro- 
posito del seme, del suo enfiarsi e del germoglio [da esso prodotto]. 

[2604-62] Nei tre elementi nigredine, rubedine e albedine risie- 
dono rispettivamente tre serie di maestri, composte da trentadue, 
trenta e ventuno individui. Forniti di conoscenza, yoga e forza, que- 
sti maestri divini si diportano in questo principio, ornati di tre oc- 
chi, liberati dai legami {dell'esistenza fenomenica], dediti a favorire 
le creature.* 

[2624-63] Dalla mente' fino al principio degli elementi costituti- 
vi vi sono così duecentosette Rudra e altrettanti mondi, tenendo 
conto soltanto dei principali e non di quelli secondari e intermedi.’ 


sattua, ecc. sono stati da me costantemente tradotti con «albedine», «rubedine» e 
«nigredine» e i corrispondenti aggettivi sdltvika, ecc. con «albescente», «rubescen- 
te» e «nigrescente». 

1. Le due affermazioni: a) che la Natura è costituita dagli elementi costitutivi in sta 
to di equilibrio, di eguaglianza, cioè non perturbati, e b) che è costituita dagli ele- 
menti costitutivi in stato di perturbazione, sono contraddittorie. Ammettendo que- 
st'ultima tesi, si viene implicitamente a negare lo stato di eguaglianza o equilibrio, 
che risulterebbe essere nulla più che una semplice connessione (sarigamdtra) fra i 
detti elementi. 

2. Un seme, anche se enfiato, si chiama pur sempre seme (}). 

3. Riassunto di SvT, X, 1047-63, dove di questi maestri sono elencati tutti i nomi. 

4. La mente nella sua forma dispiegata, da cui provengono tutti i vari princìpi. 
«Dalla mente» tanto vale dunque quanto «dalla terra» (J). 

5. Parafrasi di SvT, X, 10645-65. Questi mondi, secondo l'elenco che ne dà ], sono 
così ripartiti: 1 (Ananta) sotto la terra, 6 entro la terra (Kalagni, Kusmanda, Ha- 
taka, Brahma, Visnu, Rudra); 100 fuori dell'uovo di Brahmà (i cento Rudra), 1 (VI- 
rabhadra) proprio a chi li presiede; 9 nell'acqua (Virabhadra, che a essa presiede, e 
la cosiddetta ogdoade segreta); 9 nel fuoco (Sivagni e la cosiddetta ogdoade se- 
gretissima); 9 nel vento (Prana e l'ogdoade «più segreta ancora del segreto»); 9 nel- 
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[2635] Secondo quanto è detto nello Sivatanusdstra gli otto Yoga 
risiedono invece nel principio degli elementi costitutivi: 

[264-71] «Di là dalle stinpi [divine] vi sono, nel principio degli elementi 
costitutivi, gli otto Dispensatori dello Yoga, cioè Akrta, Krta, Rbhu,' 
Brahma, Visnu, Kumara e, di là da questi, la Dea. Questi esseri sono în 
possesso di organi di senso, delle perfezioni di rimpicciolirsi a volontà,” ecc., 
di prodotti, del dispiegarsi della conoscenza’ e degli elementi albedine, ecc., 
nati dalla Natura. I detti Dispensatori dello Yoga somministrano agli uomi- 
ni, dagli elementi ove risiedono, pietà, conoscenza, distacco e potere e i mol 
teplici frutti che da essi derivano. Sopra di essi c’è il mondo di Srikantha- 
natha — il Dio stesso risiedente negli elementi albedine, ecc. —, sostenitore e 
unico conoscitore di tutti i mondi. Egli, tramite la sua potenza sostenitrice, 
presiede su tutti gli esseri risiedenti nei mondi di Uma, Kumara, Visnu, 
Brahma, Rbhu, Krta, Akrta, ecc. Voglioso di riassorbire [il creato], egli as- 
sume qui la forma di [Kalagni], îl quale è dotato di quattro volti, e, dopo 
aver bruciato quattro mondi, procede da capo alla creazione dei mondi delle 
varie creature. Sotto l'impulso della sua volontà, Rudrànî, naturata dei tre 
elementi albedine, ecc., entra în fase di emissione. Forma secondaria 
(anukalpa) di Rudrani è Vedi. In essa Indra, Upendra, Brahmà e, a loro 
imitazione, i Gandharva, gli Yaksa, i Raksasa, i Pity, e î Muni, sacrifica 
no, in forma secondaria (anukalpena) a Pasupati — sicché î sacrifici sono 
di vane specie». 


l'etere (Etere e gli otto purificatori); gli 8 «corpi» negli elementi sottili; i 5 mondi 
dei Signori dei sensi d'azione; 5 mondi dei Signori dei sensi di conoscenza; 1 (luna) 
nel senso interno; 9 nel senso dell'io (il Signore del senso dell’io e l’ogdoade degli 
SthAnu, ecc.); 32 nella mente (le otto stirpi divine, le otto Ire, gli otto Ardori e gli 
atto Yoga); 3 (le tre serie dei maestri) nel principio degli elementi costitutivi. 

|. Leggo rbhu per vibhu. 

?. Le «perfezioni» (siddhî) o poteri soprannaturali principali, ottenuti attraverso lo 
yoga, sono otto: 1) rimpicciolimento, ossia il potere di divenire piccolo come gli 
ntomi; 2) alleggerimento, cioè il potere di diventare leggero come la lana; 3) appe- 
mantimento; 4) immensità spaziale, consistente nel potere di toccare qualsiasi ogget- 
to quantunque distante, come la luna, ecc.; 5) volontà irresistibile; 6) supremazia 
aul corpo e sulla mente; 7) dominio sugli elementi; 8) realizzazione di tutti i deside- 
ri. Sulle perfezioni, si veda Eliade, 1954, pp. 100, 373. 

#, SI veda SK, 46. 

4. Leggo aifvaryam per anaisvaryam. Secondo il Samkhya, la mente possiede otto at- 
tributi, ossia pietà, conoscenza, distacco e potere e i loro contrari, ossia empietà, 
ignoranza, attaccamento e impotenza (cfr. SK, 44-45). 

A. La Dea Uma (J). 

0. L'altare del sacrificio personificato. 

7. Passo oscuro commentato niente 0 quasi da ], che si limita a dire che l’altare 
(vedî) è naturato di potenza d'azione (cfr. sotto, XV, 4015404) e che Pasupati consi- 
ate qui nel liriga esteriore, visibile (bahyaliriganipa). Il primo anukalpa è commentato 
ria] con gauni murtih. Un sacrificio anukalpena è apparentemente un sacrificio non 
mieguito secondo la regola ideale (kXalpa) ma secondo un metodo leggermente infe- 
tlore (anukalpa). 
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[272-73a] Lo stato di equilibrio degli elementi costitutivi corri- 
sponde al principio Natura, sovrastante quello degli elementi stessi. 
In questo principio ci sono Krodhesvara, Canda, Samvarta, Jyotis, 
Pingalasùraka, Paîicinta, Kaikaviresa e Sikhoda.' 

[273575] «La selva,* la sede delle anime, la Natura, la radice, l’elemen- 
to principale, l'immanifesto, la causa degli elementi costitutivi: tutti questi 
sono sinonimi del principio che nasce da màyà. Tutte le anime, offuscate da 
macchie innate o avventizie, e tutti î Rudra che sono ivi locati fruiscono del- 
le fruizioni nate da tale principio, taluni con organi di senso offuscati, di- 
schiusi o venuti meno, e altri con organi trascendenti». 

[276-77] Gli organi di senso offuscati sono quelli che non sovrintendono 
[ai loro propri oggetti] e sono pertanto incapaci a svolgere i loro uffici. Quel 
li «dischiusi», di cui si fa cenno nella scrittura, sono quelli che percepiscono 
i loro particolari oggetti in tutta chiarezza. Gli organi di senso venuti meno 
sono quelli che, distrutti nella grande dissoluzione, non sono poi rinati nel- 
la [successiva] emissione. Quelli poi chiamati col nome di «trascendenti» so- 
no quelli che dipendono unicamente dalla volontà. Tali sono pure i loro og- 

tti. 

[278] Nel principio anima ci sono i nove contentamenti (tusfî) e 
le otto perfezioni (siddhi).5 Altrettanti sono i mondi relativi. In esso 
ci sono anche gli otto mondi concernenti i poteri di rimpicciolirsi a 
volontà, ecc. 

[279] Il contentamento consiste nell’appagarsi di una cosa irrea- 
le pensando che sia la realtà; la perfezione nell’idea che ciò che 
dev'essere fuggito sia invece da ritenere ed eleggere. 

[280] «Dei nove tipi di contentamento,» è stato infatti detto da Kapila 
«quattro sono interni, cioè la Natura, gli strumenti, îl tempo e la buona sor- 
te, e cinque esterni, dovuti all'astinenza dagli oggetti dei sensi. 

[281] «Le otto perfezioni sono il ragionamento, l'istruzione orale, lo stu- 
dio, la triplice soppressione del dolore, l'acquisto di amici e la liberalità. 
L'uncino della perfezione è triplice ed è stato da noi già esposto». 

[282-864] Di là dai poteri di rimpicciolirsi a volontà, ecc., ci sono 
le tre serie dei maestri e discepoli.‘ Il numero tre si deve anche qui 


1. L'elenco di questi nomi (che ricorrono con qualche variante nello SvT, X, 1067) 
è stato da Abhinavagupta tratto dal Rauravigama, Vidyapada, IV, 17. 

2. Anche le stanze seguenti sono tratte dallo Sivatanusdstra. 

3. Si veda sopra, p. 189, nota 8. 

4. Nello SivatanuSastra, qui commentato. 

5. Di quattro specie, come i sensi (J). 

6. Si veda sotto, VIII, 280-81. 

‘7. SK, 50-51. Gli elementi che ostacolano (cioè l’uncino) le perfezioni sono gli im- 
pedimenti, le incapacità e i contentamenti. Si veda sull'argomento la traduzione 
delle SK di Pensa (1960). 

8. Si veda SVT, X, 1074-86, dove dei detti maestri e discepoli sono indicati i vari no- 
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all'influenza dei tre elementi costitutivi. Al di sopra di queste serie 
ci sono le otto divinità (vidya)' che presiedono ai canali, Ida, ecc.? 
L'anima possiede infatti una potenza naturata di suono (néda), la 
quale tende [per natura] a uscire fuori da sé (prasara).* L'anima, 
per noi, non è infatti una realtà inattiva. La facoltà d’agire e pro- 
durre è cosa propria di un soggetto agente e operante [e non di un 
oggetto insenziente, quale la Natura]. Anche coloro secondo cui 
l'anima è inattiva sono del resto costretti ad ammettere che la Natu- 
ra può procedere alla creazione dei vari prodotti soltanto se l’ani- 
ma coopera. Se così non fosse, tutto l’edificio del Samkhya verreb- 
be meno.* Nell’anima è perciò insita una potenza che dà origine a 
tutti i vari prodotti. Questa, a sua volta, si realizza in tutta la sua pie- 
nezza assumendo le forme anzidette.* 

[2865] Sopra gli otto canali vi sono, secondo le scritture, gli otto 
elementi che determinano il corpo sottile (vigraha) 5 

[287] Questi elementi, risiedenti nel principio anima, sono l'effetto, la 
causa, il dolore, il piacere, la conoscenza, ciò che è da realizzare (sàdhya), 
lo strumento e il principio realizzatore. 

[288-89a] Di là dagli otto elementi summenzionati, si ha il mon- 
do delle dieci qualità del corpo [grosso] (dehadharma), vale a dire il 
non nuocere ad alcuno, la verità, il non rubare, la castità (brahma- 
carya), l'onestà, l'essere immune dall’ira, l'obbedienza al maestro, 
la purità, il contentamento, la rettitudine.’ 

[289491] Sempre nel principio anima c'è poi il cosiddetto mondo 
dei legami del corpo, costituito da sedici elementi, dal senso interno 
fino all’odore.? Di là da esso, ci sono le otto qualità della mente, le 


mi. Essi sono divisi in tre gruppi composti da ventidue, venticinque e venti elemen- 
ti. Il gruppo di venticinque è quello dei Ryi. 

1. Traduco secondo J, che commenta vidyà con adhisfhatrdevatà. 

2. Sui canali (nai), si veda l'Introduzione, pp. LvI-vIti, e sopra, VII, 655-684. 

8. La presenza di queste divinità nel principio anima è, secondo Abhinavagupta, 
dovuta a questo, che l’anima è una realtà attiva, naturata di una potenza che assu- 
me via via forme sempre più grosse, corporee. 

4, ] cita a questo proposito SK, 21: «L'unione dell'anima con la Natura ha per sco- 
po la visione, mentre l'unione della Natura con l'anima è diretta all’isolamento. Il 
congiungersi di entrambe è paragonabile a quello di uno zoppo e di un cieco; da 
tale unione è poi causato il processo creativo». 

8. Le otto divinità che presiedono ai canali, ecc. (J). 

fi. Pressappoco, gli archetipi divini degli otto elementi che formano il corpo sottile. 
Si veda SvT, X, 10886589, 

7. Si veda SVT, X, 1090-91. 

8. I cinque elementi sottili, i dieci sensi d'azione e percezione e il senso interno. Si 
veda SVT, X, 1092-94. Nel quarto feda della st. 289 leggo manaà per punah. 

9. Pietà, conoscenza, distacco, potere e i loro contrari. Si veda SvT, X, 10954962 e 
sopra, p. 193, nota 4. 
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tre forme del senso dell’io,' e le tre specie di legami che ostruiscono 
la strada della liberazione: quelli avventizi, ossia il desiderio, ecc., 
quelli concernenti Ganesa e quelli attinenti ai Vidyesvara.* 

[292-938] Tutto ciò che è altro dal già descritto Siva supremo, bel 
lo della libertà della coscienza, la quale è suprema non dualità, è 
qui chiamato col nome di legame. La nescienza della sua natura 
propria compare dunque in Paramesvara dopo che Egli - sebbene 
[sempre] pieno e perfetto — si è così fenomenizzato in anima. Le 
varie anime, diverse le une dalle altre, derivano in effetto da tale 
{nescienza]. 

[294] Tutti i legami sopra esposti e non esposti — i cui caratteri 
sono stati cioè esposti in altre scritture — debbono essere, senza ec- 
cezione, purificati nel principio anima. Effetto di tale purificazione 
è la liberazione dall’esistenza fenomenica.? 

[295-98a] Sopra l’anima c’è il principio della Necessità, dove ri- 
siedono i dieci Sanikara, lucenti come l'oro. Nel principio Tempo, 
candidi, sono invece i dieci Siva. Le divinità che fanno corteggio a 
ognuno di costoro ammontano al numero di dieci milioni e sedici- 
mila.‘ Nel principio Attaccamento c’è il mondo degli [otto] Viresa 
e quello dei [dieci] maestri e discepoli. Il mondo proprio della Sa- 
pienza impura è tutto risplendente di nove potenze, da Vama a Ma- 
nonmani.5 Nella Forza c’è il mondo altissimo dei tre Mahadeva.” 

[29843002] Di là dalla Forza c’è maya, la quale contiene tre ca- 
vità, tenendo conto solo delle principali.* Essa è bucata da un nu- 
mero infinito di matrici. In mdyà, secondo lo Sivatanusdstra, ci sono 
gli otto Mahadeva, [da Mahatejas] fino ad Angusthamatra, presie- 
denti ciascuno ad una ruota. La stessa opinione è mantenuta nel 
Malinivijaya® 


. Rubescente, albescente e nigrescente. Si veda SvT, X, 1096497a. 

. Si veda SvT, X, 10994-104. 

Parafrasi di SvT, X, 1105. 

Si veda SVT, X, 1106-12. 

. Nel quinto péda della st. 296 leggo, con J, param per puram. 

. Peri nomi, si veda sotto, VIII, 3384-39a, e XV, 305-306. 

. Le stt. 2965-98 sono parafrasi di SvT, X, 1113-19. 

8. Si veda sotto, VIII, 317. Di màya vi sono tre piani o aspetti diversi, grosso, sottile e 
supremo. La m&y6 inferiore è il cosiddetto «nodo». L'aspetto intermedio è costitui- 
to dal principio méy4 non perturbato. L'aspetto più alto è méyà come potenza, iden- 
tificata con Vagisvari, la Dea della Parola, secondo il detto che «la parola generò 
tutti i mondi», cfr. sotto, XVII, 84-10a. L'aspetto di mdyé discusso nelle stt. 2986-3215 
è quello inferiore, perturbato, il «nodo». Come vedremo, il nodo e il principio 
maya sono chiamati da Brhaspati rispettivamente col nome di cavità di mdyà (méyè- 
bila) e di caverna (guhd). 

9. MV, V, 28-29. 
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[3004301 a] I Rudra Vama, ecc., che secondo il Malinîvijaya' risie- 
dono nel principio anima, ècc.,’ secondo lo Sivatanusastra sono in- 
vece locati nel principio maya. L'ultimo di essi, secondo quest’ope- 
ra, è Ananta.* ì 

[3014302] Questi Rudra sono conosciuti e raggiunti da coloro 
che osservano il voto del cranio,* che offrono in sacrificio la pro- 
pria testa, che fanno penitenze estreme, che danno protezione e si- 
curezza a tutti, che osservano il voto della lama della spada.® Grada- 
tamente costoro raggiungono poi il piano dove, secondo le scrittu- 
re, risiede Ananta. ; 

[303-306] Secondo quanto è detto nello Sivatanu$astra, «sopra [il piano 
dei detti Rudra] c'è la sede del dio Ananta, autore delle operazioni di mante- 
nimento, emissione e riassorbimento e guardiano delle matrici di maya. Le 
qualità, le proprietà di rimpicciolirsi a volontà, ecc., le conoscenze, le gioie 
dell’ascesi, gli yoga, tutte queste cose costui dispensa agli uomini traendole 
via via dalla cavità di maya. Tutti i Rudra, fino ai cento Rudra, ecc., ca- 
peggiati da Ananta, ricevono, per opera della sua potenza, un'infervorazio 
ne delle loro rispettive forze, e le lampade delle loro qualità’ illuminano la te- 
nebra della caverna. Egli, presiedendo alla Natura, crea ìîl mondo per co- 
mando di Siva. La potestà di Siva [direttamente o indirettamente] si estende 
infatti alle due correnti® pura e impura». 

{307-16] «Coloro che sono locati innanzi agli altri, in tale piano altissi- 
mo ornato dalle qualità proprie di Siva, effettuano le operazioni di emissio- 
ne, mantenimento e riassorbimento del mondo che va da Ananta in poi. 
[Tale piano] è chiamato la cavità di maya. Più in là c’è la caverna che è la 
matrice dell'universo? Il nome di matrice si deve a questo, che [le varie cose 
della realtà] nascono [appunto] nelle matrici di maya, le quali, piene di 
molteplici desideri, tengono dietro alla perturbazione generata dalle potenze 
del Signore.!° Quando il Signore è preso da desiderio per questa dea, che tien 
dietro alla sua volontà, nascono da ogni sua matrice le vane creature, quali 
la Natura, ecc. La sottigliezza di queste matrici è estrema,"! né di esse c'è nel- 


1. MV, V, 255-264. 

2. Con «ecc.» si allude al principio Attaccamento, frequentemente computato insie- 
me con l’anima. 

9. L'ultimo di essi, secondo il MV, è invece Ekavira. 

4. Probabilmente di portare o di meditare su un cranio. 

A. Su questo voto, si veda HDh, V, parte prima, p. 266 (cfr. anche sotto, XV, 540-45 e p. 
394, nota 7). Questa stanza riassume alcuni versi di Brhaspati, citati da J, vol. V, p. 208. 
fi. Si veda sopra, p. 196, nota 8. 

7. Onniscienza, ecc. (J). 

H. Il mondo o cammino puro e quello impuro. 

9. Cioè mdyd come principio. 

10. Si veda sotto, IX, 148-49a. 

11. May4 è per definizione invisibile a causa dell'estrema sottigliezza (sauksmya). 
Cfr. Bhoja, 7attvaprakaSa, 38 e commenti. 
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le scritture limite o numero. A quel modo che nell'unico corpo d'una fortezza 
sono aperte molteplici feritoie, così nell'unica torretta di miyA si schiudono 
[molteplici] matrici. Celati da pareti — sottili tramezzi màyici —, invisibili 
gli uni agli altri, risiedono quivi, in ogni cavità, innumerevoli Rudra, feli- 
ci, chi in stato d’unione (sayujya), chi di contiguità (samipya), chi di co- 
munanza di mondo (salokya). Tale principio, com'è stato insegnato dai 
Maestri, vale per gli abitatori d'ogni mondo. Le parole di tutti i Perfetti, 
quante sono e pronunciate per quanto tempo si voglia, non basterebbero ad 
elencarli. E neppure, a causa dell’infinità delle matrici, è qui detto il nume 
ro delle correnti. Le altre correnti sono perciò da ritenere simili, nella strut- 
tura e nelle prescrizioni, a questa che abbiamo esposto, la quale comincia 
con gli inferni e termina [con Ananta], il guardiano. La Natura e la Forza 
sono una trasformazione di maya [e sono pertanto pervase da essa]. Pari- 
menti le trasformazioni peculiari alla Natura e alla Forza sono tessute, con- 
tessute, pervase, misurate, empite, abbracciate da esse». 

[317] Dentro a méyà ci sono tre cavità (fufa). In quella inferiore 
ci sono sei Rudra, nella mezzana uno e nella superiore cinque. I 
Rudra così descritti sono dunque dodici. 

[318-19] / sei Rudra sono Gahana, Asadhya, Harihara, Dasesana, Tri- 
gala, Gopati. Il Rudra di mezzo è Ananta. I cinque Rudra sono Ksemesa, 
Brahmanesa, Vidyesa, Visvesa, Siva. I membri di questi due gruppi di cin- 
que e sei Rudra risiedenti nelle cavità possono cambiare di posto. Ananta, 
invece, risiede di regola nel mezzo. 

[320-214] Com'è detto nel Matangatantra, il nodo di maya è pervaso 
da sei e seì Rudra locati nelle cavità dei [due] gusci (kapala) di sotto e di 
sopra e, nel mezzo, da otto Rudra, situati nelle otto regioni. Secondo il 
Trikasara, nel nodo di mayà ci sono invece sei cavità. 

[3215] Questa realtà [da noi descritta] è il cosiddetto nodo, il quale è un 
prodotto di maya.® Di là da esso c'è îl principio maya. 

[322-24] Il principio maya è onnipervadente, profondo, senza forma, 
luogo della dissoluzione di tutte le cose. In esso non c'è ripartizione in mon- 
di, la quale concerne perciò solo il nodo. Il Signore del principio maya è sem- 
pre Ananta, il quale, dopo aver esaminato le anime minimali, sorte contem- 
poraneamente, perturba mayà, la quale comincia a generare attraverso le 


1. Ciò si riferisce, apparentemente, ai tre (o quattro) gradi di séyufya, ecc., su cui si 
veda sotto, XXVIII, 2376 sgg. e p. 529, nota 2. 

2. Le correnti da cui provengono le sacre scritture. 

3. Si veda sopra, VIII, 2986. Questa e le due stanze seguenti sono una parafrasi di 
SvT, X, 1122531. 

4. MPA, Vidyapàda, VII, 67-88. Ho seguito, nella traduzione, la lezione del ms. G, 
che è senz'altro quella corretta. 

5. Mdya perturbata, in stato di squilibrio. 
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sue înfinite cavità. Lo spiegarsi dei prodotti offuscatori, dalla Forza alla 
terra, è perciò innumerevole, molteplice. Maya è invece una, indivisa. 

[325] Infatti, com’è stato detto nel Malinivijaya? di uova della 
terra e della Natura non c’è numero; quelle invece di méyd e della 
Potenza sono uniche. 

[326-27] I legami di cui s’è già fatto questione,’ i cinque [Rudra 
chiamati col nome di] Pranava, gli otto [Rudra chiamati] Mezzi di 
Conoscenza, la famiglia dei maestri e discepoli,‘ la matrice [di tut- 
to], la Dea della Parola (vagisvar?), una volta nati nella quale” non si 
rinasce più, c così pure gli enti che sono nei gradini più bassi del 
cammino, purificati in occasione dall’iniziazione, sono tutti presen- 
ti accanto ad Ananta.‘ 

[328-29a] / cinque Pranava sono Sadhya, Datr, Damanesa, Dhyana 
e Bhasma. Gli otto Mezzi di Conoscenza sono Paticartha, Guhya, Ru- 
drarkusa, Hrdaya, Laksana, Vyiùha, Akarsa e Adarsa. 

[329430] Queste entità preposte al principio maya sono dotate 
tutte quante di potere non ostacolato e, fornite di corpi essenziati 
di màyà, fruiscono ciascuna le fruizioni a loro appropriate.? 

[3305-32] Alla fine della dissoluzione esse sono riassorbite da 
Ananta e, al principio d'un nuovo giorno [creativo], di nuovo sve- 
gliate mercé un altro Ananta.° Immerse dentro mdyà, esse pensano 
tuttavia — presumendo, sciocche, di essere libere — che quest'altro 
Ananta si sia risvegliato dal sonno [come loro] e di essere loro [e 
non lui] la causa [delle operazioni di emissione e riassorbimento]. 

[3324374] Di là da maya [come principio] c’è méya come dea, co- 
lei che confonde e offusca le creature. Essa è una potenza del Dio 
degli dèi, la sua capacità di compiere le cose più difficili e inverosi- 
mili. Essa, amica e avversaria, trae in inganno le menti dei logici, che 
disputano quaggiù «questo è reale», «quest'altro no»; e, facendo ab- 
bandonare il retto cammino agli sprovveduti che non sono devoti al 
maestro, al dio, al fuoco e alle scritture, li porta per mali sentieri. 
Coloro che seguono cattive argomentazioni e disamine e cercano 
sostegno in aridi ragionamenti (fuskatarka), tutti costoro md&yà trae 


1. Questa stanza è probabilmente una citazione dallo Sivatanusastra 

2. MV, II, 49-500. 

8. Si veda sopra, VIII, 291. Questa stanza è una parafrasi di SvT, X, 11315-32. 
4. SI veda sopra, VIII, 282. 

A. Per virtù di mantra, ecc. (J). 

6, Il prodotto è presente, in forma sottile, nella causa (J). 

7. SI veda SvT, X, 1133-35a. 

N. Si veda SvT, X, 1137. 

4, «Altro rispetto alle dette entità preposte a mdyà» (J). 

10, Le stt. 3304-32a sono una parafrasi di MPA, VIII, 73 sgg. 
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in inganno, rendendoli speranzosi di raggiungere la liberazione 
dov’essa non è. [Méya], una volta recisa dalla spada dell’iniziazione 
di Siva e dalla spada della conoscenza di Siva, non mette [tuttavia] 
più radice. Per reciderla non c'è altro mezzo che questo. 

[337538] Sopra la grande méyà c'è la grande Sapienza pura, la 
Matrka, la Dea della Parola. In essa ci sono nove mondi, presieduti 
da Vima, ecc. 

[3384-39a] / nomi di queste potenze — fornite tutte di tre occhi e di colore 
giallo — sono Vama, festha, Raudri, Kali, Kalavikarani, Balavikaranî, 
Balapramathani, Damani e Manonmani. 

[339540] I Mantra principali che risiedono nel principio Sapien- 
za ascendono al numero di settanta milioni. Ognuno di essi è forni- 
to di un corteggio formato da centomila [e più entità].? I mondi 
hanno qui forma di loti. Le entità che signoreggiano sui detti set- 

[341-44] Sopra il principio Sapienza c'è il principio ISvara, dove 
sono otto mondi, da quello di Srikantha a quello di Ananta, via via 
superiori. Gli otto Vidyesvara che su di essi signoreggiano sono 
Sikhandin, Srikantha, Trimùrti, Ekanetra, Ekarudra, Sivottama, 
Suksma e Ananta. Essi risiedono in piani via via sempre più alti. Il 
duce che su di essi impera è l'ottavo, Ananta, oggetto di meditazio- 
ne e d’adorazione da parte di tutti gli altri. Gli altri sette sono i duci 
dei trentacinque milioni di Mantra principali che risiedono [nel 
principio Isvara]. Tale la ragione per cui sono chiamati Vidyesvara,* 
sovrani universali.* 

, [345-52a] Val qui la pena di trascrivere quanto il Maestro ha detto nello 
Sivatanufàstra e altrove: «Il dio [Ananta], risiedente, insieme con le sue 
otto potenze, in cima alla caverna, bucata da centinaîa di matrici, provvede 
all'emissione, da mayà fino agli inferni, assegna i Rudra ai loro propri 
uffici e salva gli uomini, grazie a Manonmani. Egli risiede, equanime, in 
mezzo ad essi.” Questi, da lui infiammati, sono presi dal desiderio di vedere 


1. Le st 3324372 sono una parafrasi di SvT, X, 11386-42a, con qualche ampliamento. 
2. Centoundicimila, secondo SvT, X, 1149a, Il testo del primo pada della st. 340 è 
forse corrotto (ayuta per arbuda?). 

3. Le stt. 337540 sono una parafrasi di SvT, X, 1142-50. Nell'ultimo pada della st. 4 
arbuda, secondo ], è usato da Abhinavagupta nel senso di kofi. 

4. Lett. «Signori delle vidy@, una speciale categoria di mantra. 

5. Le stt. 341-44 sono essenzialmente una parafrasi di SvT, X, 1151-62. 

6. Le stt. 3455534 sono una citazione (qua e là abbreviata, come risulta dal com- 
mento di J) dello Sivatanufastra Per «altrove» si intende, secondo ], il commento di 
Sadyojyotis al Rauravagama (Ruruvarttika). 

cd pronome «essi» (tesu) può riferirsi tanto agli uomini quanto agli altri sette Ru- 


8. Si veda la nota precedente. 
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la suprema realtà. Ananta, poi, incaricato [come s'è visto] da Siva di occu- 
parsi soltanto delle anime minimali che si muovono nei sentieri inferiori del- 
l'essere, una volta che ha adempiuto all'ufficio commessogli dal Signore, si 
dissolve [nella coscienza] insieme con decine e decine di milioni di Mantra, 
e, al suo posto, subentra Suksmarudra. Il Signore, infine, facendo segno del 
suo favore un'anima minimale, mai vista prima (apirvam),' la mette al 
posto di Sikhandin. Gli otto Vidyesvara si succedono così via via e ogni vol- 
ta che uno di essi subentra? al posto del più anziano, questi si dissolve [nel- 
la coscienza portando con sé] innumerevoli creature. Tutti e otto, poi, assisi 
su loti immacolati, ornati da otto potenze, tengon fisso lo sguardo sul Dio* 
che siede loro nel cuore, la causa suprema. Essi contemplano nel loro cuore il 
Beato Ananta, la causa pacificata, e sono contemplati a loro volta dai set- 
tanta milioni di Mantra, puri. 

[3525-55a] «L'esistenza fenomenica (bhava) va da maya fino agli in- 
ferni. La regione della non esistenza (abhava) va da Ananta fin dove 
giunge l'attività delle qualità pure di Siva. Anch'essa tuttavia è da abban- 
donare. Anche in questo stadio, infatti, si è incaricati da Siva di far questo 
o quello nell'interesse delle anime da favorire. Ora uno desidera la fine [di 
questi incarichi]. La parola “non esistenza” si deve a questo, che tale stato 
non esiste nel mondo inferiore. Nel Signore i comandi e nelle anime perfette 
(siddha) i vari incarichi [a un certo punto] infatti si dileguano, né più né 
meno che la corazza. Una volta realizzato [il piano di] Siva, chiamato col 
nome di trascendente l’esistenza (atibhava), esistenza e non esistenza [per- 
dono ogni significato], assolutamente indifferenti».* 

[355457a] Nel principio Isvara ci sono, secondo la scrittura, i 
quattro mondi concernenti la pietà, la conoscenza, il distacco e il 
potere, noti col nome di «cerchia° della forma». Più in alto di essi 
c'è, secondo i Maestri, la «cerchia sottile», formata dai tre mondi 
Vama, Jyesthaà e Raudri.” 

[357468a] Sopra Îsvara c'è il principio Sadasiva, dove, ornata dei 
due poteri di conoscenza e d'azione, c'è la cosiddetta «cerchia pu- 


1. Oppure «in modo mai visto prima». 

2. Nel quarto pada della st. 349 leggo yanti per yati. Yanti è anche la lezione accetta- 

ta da KR ad SvT, X, 1161462 (vol. V, p. 494). 

8. Secondo J, Paramasiva. Mi sembra però che si tratti di Ananta, nella sua forma 

suprema, «diventato Isvara», come dice KR ad SvT, X, 1161662 (vol. V, p. 495). Si 

veda anche sopra, VIII, 3438. 

4. Il velo, l'ostruzione di méyd (J). 

8. Le tre stt. 3525554 sono tratte quasi sicuramente dallo Sivatanusdstra, come le 

precedenti. I termini bhava, abhava e atibhava sono presi da una formula dei Pàsu- 

[eni (I, 40-44), già ricorrente nel Teittiriy&ranyaka, X, 43, 1. Si veda sotto, XV, 
035204a e nota. 

6. Si intenda «corteggio», ecc. 

?. Parafrasi di SvT, X, 1163-64. 
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ra». Di là da questa, c'è la cosiddetta «cerchia della sapienza», sfol- 
gorante delle due potenze d'essere e non essere, sovrastata a sua 
volta dalla «cerchia della potenza», che prende il nome di «cerchia 
dei mezzi di conoscenza». Di là da essa, ornata da Tejasvin e Dhru- 
vesa, c’è la cosiddetta «cerchia igniscente», sovrastata da una [se- 
conda] «cerchia dei mezzi di conoscenza» contenente quattro mon- 
di, oltre la quale c'è la «cerchia purissima», abbellita da tre mondi. 
Di là da questa c’è poi «la cerchia di Siva», contenente un mondo 
soltanto. Più in alto c'è ancora la cosiddetta «cerchia della libera- 
zione», dove risiedono undici Rudra, sovrastata dalla «cerchia 
fissa», ornata da un solo mondo. Sopra la «cerchia fissa» c'è la «cer- 
chia della volontà», la casa della volontà del Signore, nella quale, 
[identiche a] Siva, risiedono tutte le entità [da Sadasiva alla terra].' 
In essa c'è un mondo soltanto. Di là da essa c'è la cosiddetta «cer- 
chia degli svegliati», ornata da otto Rudra presiedenti le otto regio- 
ni. Più in alto ancora di essa c'è la grande «cerchia delle regole», 
provvista di cinque mondi, la quale, [come del resto, mutatis mutan- 
dis, anche le altre], abbraccia tutti gli infiniti piani ad essa inferiori. 
Sopra di essa c’è la «cerchia di SuSiva», dove c’è il grande mondo di 
Sadasiva, in cui egli appunto risiede. Mentre la conoscenza e l’azio- 
ne siedono alla sua destra e sinistra, la potenza suprema di volontà, 
grazie a cui egli compie le cinque operazioni di emissione, ecc., gli 
sta in seno. Egli è circondato dai cinque brahman, dalle sei membra, 
dagli otto Rudra, chiamati Sakala, ecc., dai dieci Siva e dai diciotto 
Rudra.* 

[3684-73] / cinque brahman sono Sadyojata, Vamadeva, Aghora, Tat- 
purusa, Ifîina; le sei membra sono il cuore, il capo, il ciuffo, la corazza, 
l'occhio e l'arma;* gli otto Rudra sono Sakala, Niskala, Sunya, Kaladhya, 
Khamalankrta, Ksapana, Ksayanta, Kanthyausthya; è dieci Siva, comin- 
ciando da oriente, Omkarefa, Siva, Dipta, Karanesa, Dasesa, Susiva, 
Kalesa, Saksmaripa, Sutejas, Sarva; i diciotto Rudra sono Vijaya, Nih$va- 
sa, Svayambhi, Agni, Vira, Raurava, Mukuta, Visara, Candra, Bimba, 
Pragitavat, Lalita, Siddharudra, Samtàna, Sarva, Para, Kirana, Pa- 
ramesvara. Dai detti Rudra e Siva discendono, secondo la scrittura, cono- 
scenze che portano i loro stessi nomi.* 

[373476] 7 seggio di Sadasiva è un candidissimo loto d'innumerevoli 
petali, cinto da settanta milioni di Mantra, dai Rudra Vibhu, ecc., e Vama, 


1. Tale l'interpretazione di]. 

2. Parafrasi di SvT, X, 1165 sgg. 

3. Si veda sopra, p. 6, nota 5; sotto, XV, 2035-2064. 

4. Si veda sotto, p. 582, nota 6. 

5. I rispettivi Agama dello $ivaismo dualistico e dualistico-non dualistico. Si veda so- 
pra, I, 18 e nota. 
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ecc., e dalle loro [rispettive] potenze," nonché dalle potenze Tarà e via dicen- 
do. Le potenze e i Rudra che formano il corteggio [e circondano] il seggio di 
Sadasiva, come pure i singoli corteggi di questi ultimi, a uno a uno, am- 
montano a innumerevoli migliaia di milioni di entità. I Rudra che risiedo 
no nella detta cerchia sono esenti dalla maculazione di maya, onniscienti, 
pieni di tutte le potenze e dediti unicamente all'adempimento dei loro uffici: 
adempiuti i quali,* essi, pacificati, diventano identici a Siva, esenti ormai 
da ogni nascita.» 

[377-78] Di là dalla cerchia di Sadasiva c’è la cerchia del bindu, 
tutta sfolgorante, dove su di un loto scintillante come la luna siede 
Siva «trascendente la Quiescenza», ornato dalla sua potenza che tie- 
ne abbracciata, cinto dal corteggio dalle quattro forze, la Cessazio- 
ne, ecc.,' circondato da innumerevoli Rudra e dalle loro potenze e 
da decine di milioni di mondi.* 

[3779-80] Com'è detto nel Matarigatantra, il nome di bindu si rife- 
risce tecnicamente al principio più alto di tutti, il cosiddetto «ripo- 
so».* La fruizione ha, da parte sua, come oggetto il quadruplice cor- 
po splendente, disorganato e organato.’ 

[381-82] Il corpo di Sadasiva è sì formato dai principi terra, ecc., 
[come il nostro], tuttavia, per la sottigliezza estrema delle forze Ces- 


1. Vibhvi, Jiianî, Kriya, Iccha, Vagisi, jvalini, Vama, jyesthà, Raudri (si veda, p. es., 
MV, VIII, 65). 

2. Lett. «disciolto il legame costituito dall'ufficio». 

8. Si veda SvT, X, 1201-13. Nell'ultimo péda della st. 376 leggo, conformemente a 
SvT, ‘punarbhavinah per punarbhavinah, 

4. Si veda sotto, XI, 8. 

A. Parafrasi di SvT, X, 1214194. Sul «bindw., ecc., si veda sopra, VI, 161-67. 

6. La stanza 379 è MPA, I, 2, 226. Secondo il MPA vi sono in Siva tre aspetti, stati o 
momenti fondamentali: ya («riposo, dissoluzione»), bhoga («fruizione») e adhikara 
(«occupazione, incombenza, attività, governo»). «A Siva, quando lo si concepisce in 
rapporto alla manifestazione, sono attribuiti tre stati (avasthà): layavasthà, dove tutto 
si riassorbe e donde tutto nasce; bhoggvasthà, lo stato in cui il Dio conosce il mondo; 
e adhikarivasthà, lo stato in cui Dio agisce, governa il mondo. Siva prende allora i no- 
mi di Layasiva, Bhogasiva e Adhikara$iva rispettivamente» (Brunner-Lachaux, 1963- 
1998, vol. I, pp. rx-x). Secondo il MPA il momento di bhoga, «fruizione», corrispon- 
de al bindu, che da AG è messo invece in relazione col momento di lzya. Questi tre 
aspetti o momenti variamente interpretati ricorrono in molti testi induisti e anche 
buddhisti, come nel HMerukatantra, commentato da Vajrapani, e nella Vi 
All'origine di questi momenti, secondo Pundarika, c’è un dato dell'esperienza ordi- 
naria: «Qui nella realtà esterna, in tutti e quattro i continenti, quando sorge il sole si 
mangia (bhoga), a mezzanotte ci si riposa (laya), a mezzogiorno si lavora (adhikéra), 
al tramonto si comanda (ddhipatya)» (VP, ILI, p. 106). Di quest'ultimo momento, 
chiamato anche pradhutva, non si fa cenno, mi sembra, nei Tantra induisti. Secondo 
Il MPA i tre momenti di riposo, fruizione e servizio sono collegati ciascuno con un 
diverso piano di coscienza, il primo col bindu (il bindu è la suprema realtà in stato 
manifesto, MPA, I, 3, 19-21), il secondo con SadAiiva, e il terzo con la Sapienza pu- 
tu. SI veda MPA, I, 2, 14; 3, 19-21; 32-33; 7, 32-33. 

9. In altri termini, supremo-infimo, mezzano. 
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sazione, ecc., e poiché queste sono risolte nel suo immenso sfolgo- 
rante conoscere, esso sfugge alla percezione. A quel modo che nel- 
l'oro, in cui gli atomi predominanti sono quelli ignei, quelli di terra 
non appaiono separatamente, così {gli atomi di terra, ecc.] presenti 
nel corpo dei Rudra di sopra e di sotto [sfuggono alla percezione, 
nascosti dal loro sfolgorante conoscere]. 

[383-89] Sopra il bindu si ha la mezzaluna, che contiene cinque 
kalà, chiamate Jyotsna, Jyotsnavati, Kanti, Suprabha e Vimala. Di là 
da essa c’è l’ostruente, dove ci sono, secondo la scrittura, altre cin- 
que kala, ossia Rundhani, Rodhanî, Roddhrî, Jiianabodha e Tamo- 
paha. Il bindu etereo, fornito di quattro kalà (catuskala), ha, secon- 
do le scritture, la durata d'una mezza mora, la mezzaluna d’un 
quarto di mora e l’ostruente d’un ottavo. L’ostruente è così chia- 
mata perché ostruisce [la via] alle forze causali Brahma, ecc., e 
dev'essere perciò superata. Trapassata l’ostruente si entra nel mon- 
do sommo [chiamato] Sadakhya, dove risiede, in forma suprema, 
Sadasiva, il cui gran corpo è formato dai cinque mantra. Questa for- 
ma suprema di Sadasiva, situata di lì dalla cerchia del bindu [da cui 
effondono] alla fine la mezzaluna e l’ostruente, è il grande suono 
(rada), non dissimile da un filamento di loto, circondato dai magni 
vini. Nella regione a lui propria ci sono cinque mondi, quattro nel- 
le quattro direzioni e un quinto nel centro, e [cinque divinità prin- 
cipali], Indhika, Dipika, Rodhika, Mocika e Urdhvaga. In mezzo c’è 
un loto, ove è assiso Siva circondato dalle dette potenze, dirette ver- 
so l’alto.* 

[390-93] Di là dal suono c’è la regione della Susumna. Il Signore 
che tiene questa potenza da lui posseduta è circondato a destra e a 
sinistra da Pingala e Ida. La dea che sta in seno al Signore, la Su- 
sumna, lucente come la luna, pervade tutti gli stadi del cammino, 
superiori e inferiori. Il suono, che è la base della Susumna, sorto 
mediante la potenza inferiore, trapassa via via tutto quest’universo 
finché esce in alto per mezzo della potenza superiore, di là dalla 
Susumna, risolto nel foro di Brahma. Tale suono è la risonanza im- 
manifesta, indefettibile, che risuona in tutti gli esseri, presieduta 
dalla potenza di Siva.* 

[394-954] Sopra la Susumna c’è la «cerchia del foro di Brahma», 
dove, fornito di tre occhi, bianco, col tridente in mano, risiede 


1. I mantra di Isana, Tatpuruga, ecc., su cui si veda sotto, p. 582, nota 6. 

2. I Grandi Signori dei Mantra (mantramahesvara) (J). 

3. Parafrasi di SvT, X, 12195-29a. Leggo -rdhvagami- per -rdhvagami-. 

4. Parafrasi di SvT, X, 1229+36a. Nella traduzione delle stt. 392-93 ho seguito l'in- 
terpretazione di ]. 
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Brahmà, dotato di cinque volti e sovrastato dalla falce lunare. In se- 
no a lui c’è la dea suprema Bràhmapi, che presiede al sentiero della 
liberazione, ostruendo la via e insieme dispensandola.' 

[395497a] Dopo averla trapassata, s'incontra una potenza che 
rassomiglia nell'aspetto a un serpente addormentato, la cosiddetta 
kundalini superiore, la quale, secondo le scritture, è la base del tut- 
to. In essa risiedono [volte verso le quattro direzioni) le divinità 
Sùksma, Susoksma, Amrytà e Amità, e, in mezzo a loro, la Pervaden- 
te, unita al suo possessore, Siva Vyapi$a. 

[3975-99] Questo di cui abbiamo parlato è il principio Potenza, 
da cui deriva tutto il vario dispiegarsi dei princìpi, fino alla terra. 
Sopra di esso c'è il principio Siva, dove, volti verso le quattro dire- 
zioni, ci sono VyApin, Vyomarùpa, Ananta e Anatha, accompagnati 
dalle loro potenze. In mezzo ad essi c'è il mondo di Anàasrita, dove 
risiede il Dio degli dèi, Anasrita, con in seno la sua potenza, sfolgo- 
rante come mille milioni di soli.* _ 

[400-405] Di là dal principio Siva c’è la suprema potenza nota 
col nome di Eguale (samanà), che, creatrice di tutte le forze cau- 
sali,” sostiene molteplici uova, presieduta e inspirata da Siva. Siva, il 
Signore, Mahesvara, l’autore delle cause, non compie le cinque 
operazioni [a lui proprie] se non appoggiato ad essa Eguale, la qua- 
le è il suo strumento. Per cause s'intendono qui Anàasrita,* [ecc.], 
che, rispetto alle [varie] operazioni [di creazione, ecc.], sono [sol- 
tanto] una causa indiretta. Le cinque cause sono anch'esse presie- 
dute dal Signore per mezzo dell’Eguale. Anasrita muove Anàtha, 
questi Ananta, questi Vyomatmaka e questi Vyàpin. [Questo movi- 
mento si verifica] per mezzo delle loro rispettive potenze, che di es- 
so sono lo strumento. L'oggetto della detta azione è màyd, cioè a di- 
re la kundalini inferiore, costituita [dalle coppie dei contrari], suo- 
no, bindu, ecc.> Tale nelle sue linee essenziali la nascita del mondo.® 

[40554064] Tutto l’universo dalla terra fino a Sada$iva è, com'è 
detto nella scrittura, sottomesso alla Natura (prakrta),’ dotato di na- 
scita e dissoluzione.? 


1, SvT, X, 1237-40a. 

2. SvT, 1243555. 

S. Secondo KR ad SVT, X, 1257 (vol. V, p. 543), si tratta delle divinità cui si è accen- 
nato nelle precedenti stt. 3975-99, ossia Ananta, ecc. 

A, Leggo con il ms. G andf$ritas per and$ritam. 

Sì. Traduzione incerta. 

0. Le stt. 400-405a sono una parafrasi di SvT, X, 1256-64a. 

7. La «Natura» è qui, secondo J, samand stessa, la Natura nella sua forma sottile, la 
ixase, ll fondamento della Natura. Sadasiva è Anasrita (J). 

N. Questa stanza riproduce, con qualche variante, SvT, X, 12645654. 
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[4065407a] Questo vario spiegarsi dei mondi, insegnatomi dai miei 
maestri, lo esporremo adesso in sunto, affinché possa rapidamente imprimer- 
si nella mente. 


RIASSUNTO DEI MONDI 
(«PURASAMGRAHA») 


[40754084] Dentro l’uovo della terra ci sono Ananta, Kalagni, Ki- 
smanda, Hataka, [Siva], Brahmà, Visnu, [Rudra] e, fuori, i cento Rudra, 
signoreggiati da Virabhadra. Esso consiste nella forza della Cessazione e 
contiene centootto mondi. 

[4085-11a] In ognuno dei sette principi acqua, fuoco, vento, etere, senso 
dell'io, mente e Natura c'è un gruppo di otto divinità. Perciò la forza chia- 
mata Fondamento contiene cinquantasei mondi. Mentre secondo alcuni i 
mondi da purificare sono qui solo gli otto che signoreggiano sui loro rispetti- 
vi gruppi, secondo altri sono invece da purificare tutti e cinquantasei [a 
uno a uno]. Secondo Bhutiraja e altri Maestri, fuori [dall'uovo di Brahma] 
ci sono [soltanto] i cento Rudra [senza Vrrabhadra] e, dentro, otto [mondi], 
insieme con Sarva? [in essi compreso]. Tale, secondo costoro, la Cessazione. 

[4114-12] Nell'acqua ci sono [gli undici] Rudra, Bhadrakalz, Virabha- 
dra, la terra, l'oceano, Srî, Sarasvati, [il gruppo degli otto] segreti, e quindi 
in tutto otto categorie di mondi. Nel fuoco ci sono due categorie di mondi, 
costituite dal fuoco e dal [gruppo degli otto] segretissimi. Nel vento c'è la 
città propria del vento e con essa Gaya, ecc. Nell'etere ci sono parimenti due 
categone, formate appunto dall'etere e dalle otto entità purificatrici. 

[413-14] Nel senso dell'io ci sono il senso dell'io e il gruppo degli otto 
[Rudra], Chagalanda, ecc. Nella regione che va dall’etere al senso dell'io, ci 
sono gli otto mondi dei cinque elementi sottili, del Sole, della Luna e dei Ve- 
da, î dieci mondi dei cinque sensi d'azione e dei cinque sensi di conoscenza, 
un mondo attinente agli oggetti dei sensi? e, infine, il mondo del senso inter- 
no. Nel senso dell'io ci sono dunque ventidue mondi. 

[415-16] Nella mente ci sono gli otto mondi delle stinpi divine, [i tre 
mondi dei] tre gruppi dei Signori dell'Ira, degli Ardori e degli Yoga, il mon- 
do di Uma, quello di Srikantha, [il mondo] degli otto corpi, quello dei dodi- 
ci Susiva, quello di Virabhadra e [il mondo] degli otto Mahadeva. Nella 


1. Si veda SvT, IV, 102 e il relativo commento di]. 
2. Signore del mondo della terra (bhurloka) (J). 
3. Si veda sopra, VIII, 2293-24. 
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mente ci sono dunque diciassette mondi. Nel principio degli elementi costitu- 
tivi ci sono le tre serie [dei maestri. Dall’acqua fino al principio degli ele 
menti] ci sono dunque cinquantasei mondi. 

[417-18a]) Anche se nella Natura costituita dai tre elementi in equilibrio 
ci sono gli otto Signori dell’Ira, tuttavia questi sono stati purificati nella 
mente. Tale la ragione per cui essa non viene computata nella forza del Fon- 
damento, la quale contiene ventiquattro principi, dall'acqua alla Natura. 

[4185-20] Il gruppo dei contentamenti, costituito da Ambà, ecc., quello 
delle perfezioni, formato da Tara e via dicendo, l'insieme dei poteri di rim- 
picciolirsi a volontà, ecc., i maestri, i discepoli dei maestri, i veggenti, [il 
gruppo degli otto canali], Idà, ecc., quello degli otto elementi che determina- 
no il corpo sottile, il mondo delle [sedici] alterazioni, dall'odore [al senso in- 
terno], le otto qualità della mente, il senso dell'io, gli oggetti dei sensi, le 
[dieci] qualità [del corpo grosso], i tre mondi attinenti al gruppo dei venti- 
sette legami avventizi, quali il desidero, ecc., a quello dei legami connessi 
con Ganesa e a quello di legami concernenti i Vidyesvara. Nel principio ani- 
ma ci sono dunque sedici mondi. 

[421-292] Nella Necessità ci sono i dieci Sarikara, nel Tempo i dieci Siva: 
e sono altri due mondi. Nell'Attaccamento ci sono il mondo [dei Viresa, os- 
sia] Suhrsta, fecc.], e il mondo dei maestri e discepoli. Nella Sapienza impu- 
ra e nella Forza ci sono un mondo ciascuna. In màyà ci sono i tre mondi 
della cavità, il mondo della Dea della parola, îl mondo dei mezzi di cono 
scenza. La forza della Sapienza, che abbraccia sette principi, cominciando 
dall'anima, contiene dunque ventisette mondi. 

[423-24a] La schiera di Vama, ecc., Ifvara, [la cerchia della] forma, [la 
cerchia] sottile, quella pura, quella della Sapienza, quella della Potenza, 
ques igniscente, quella dei mezzi di conoscenza, quella purissima, quella di 

iva, quella della liberazione, quella fissa, quella della volontà, quella dei 
risvegliati, quella delle regole, quella dei Susiva: tant'è la forza della Quie- 
scenza, che comprende i tre princìpi Sapienza, Isvara e Sadisiva e abbraccia 
diciassette mondi. 

[4245-26] [La cerchia del] bindu, quella della mezzaluna, quella dell’o- 
viruente, il mondo del supremo SadaSiva, il mondo di Indhikà, ecc., il mon- 
ilo della Susumnà, il suono supremo, il foro di Brahmà, la potenza della 
kundalini superiore insieme con Siksmd, ecc., i cinque mondi di Vyapin, 
Womanilpa, Ananta, Anatha e Andirita, quello supremo Anàsrita, quello 
tlell'Eguale: tant'è la forza dell'Ultraquiescenza, dove ci sono due princìpi e 
vedici mondi. 

1426-27] [Questi possono essere calcolati anche] in modo diverso, vale a 
dire: la cerchia del bindu, il mondo del supremo Sadasiva, i cinque mondi 


I. cinque elementi sottili suono, ecc., i quali tuttavia dovrebbero essere compresi 
nelle sedici alterazioni. 
W. NI veda sopra, VIII, 288-894. 
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di Indhikà, ecc., il mondo della Susumna, quello del foro di Brahmà, la 
kundalini, i cinque mondi di Vyapin, ecc., l'Eguale. 

[428-344] Diremo adesso di questa serie di mondi secondo il Ma- 
tarigatantra.' Dentro l’uovo di Brahma ci sono Kalagni, centoqua- 
ranta inferni principali, Kùismanda con i sette patàla, Rudra con 
i sette mondi; fuori, ci sono i cento Rudra. La terra contiene dun- 
que in tutto duecentocinquantasette mondi. Delle cinque ogdoadi, 
quattro —- cioè trentadue mondi — appartengono ai quattro elemen- 
ti [acqua, ecc.]. Negli elementi sottili ci sono i cinque Visvedeva, 
nel senso dell’io insieme con i sensi la quinta ogdoade, nella mente 
le otto stirpi divine, negli elementi costitutivi gli otto Yoga, nella 
Natura i Signori dell’Ira, nel Tempo e nella Necessità gli otto Rudra 
chiamati Patadruk, ecc., nell'Attaccamento Angusthamatra, ecc., 
nella Sapienza i dodici Rudra chiamati Ekasiva, ecc., nella Forza i 
dieci Rudra Vama, ecc. Nei tre nodi,” dalla Forza fino alla terra, ci 
sono dunque trecentosessantaquattro mondi. [I signori dei mondi 
sono di varie specie, nel senso che] taluni sono qui collegati a Siva, 
altri ad Ananta e altri ancora a Srikantha.* Tanto il riassunto. 

[4345-35] Quando il discepolo desideri godere di somme fruizioni în un 
[dato principio], il maestro dovrà congiungerlo con esso. Oppure la 
purificazione serve ad abbandonare tali [desideri di fruizioni]. I mondi se- 
condari vanno considerati inclusi” [in quelli primari da noi esposti]. Tutto 
questo vario spiegarsi dei mondi è stato esposto e descritto da questo 0 quel 
Maestro appunto per manifestare questo sentimento. 

[4360] Le varie altre descrizioni scritturali concernenti [lo spiegarsi dei 
mondi] possono benissimo essere studiate e dedotte personalmente dai mae 
stri. 

[436437] Secondo il Malinivijaya, i mondi sono centodiciotto. Tale 
scrittura è per noi la principale. Esponiamo dunque questo nuovo gruppo di 
mondi da purificare, qui calcolati in modo abbreviato.® 

[437b38a]) Kalagni e Kismanda, signore delle zone infere, Hataka, [. Si- 
va], signore della superficie terrestre, Brahma, sovrano dei sette mondi: que 
sti i cinque Rudra che abitano dentro [l'uovo di Brahma]. 


1. Le stanze seguenti 4284342 sono un riassunto della cosmologia accettata dal 
MPA, passim, basato (così dice ]J) su di una vrtti di questo stesso Agama. 

2. I tre nodi sono gli esseri viventi (bAita), i vari aspetti della realtà (bhdva) e i 
princìpi (tattva) (J). 

8. Secondo che siano stati iniziati da Siva, ecc. 

4. Parafrasi di Svayambhuvagama, XXXIX, 2. Si veda sotto, XV, 254. 

5. Si veda sotto, XI, 835-854; XII, 4-5. 

6. Tena è glossato da J con tena tena gurunà. 

‘7. Leggo con il ms. G dfayam per agamam. 

8. Si veda MV, V, 33, 
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[4385400] In basso Ananta; da oriente în poi, fino allo zenit, Kapalisa, 
Agnirudra, Yama, Nainta, Bula, Sighra, Nidhisvara, Sarvavidyadhipa, 
Sambhu e, assieme ad essi, Virabhadra. Tanto l'uovo di Brahma, la forza 
della Cessazione, contenente sedici mondi, di cui undici esterni e cinque in- 
terni. 

[440541a] Lakulin, Bharabhuti, Dindin, Asadhin, Puskara, Naimisa, 
Prabhàsa, Amaresa: tale l'ogdoade interiore, fornita di corteggio, che risiede 
nell'acqua. 

[441542a] Bhairava, Kedara, Mahùkala, Madhyama, Amràtikesa, Jak 
pesa, Srisaila, Harindu: tale l'ogdoade arcana che risiede nel fuoco. 

[442b543a) Bhimesvara, Mahendra, Attahasa, Vimalesvara, Kanakha- 
la, Nakhala, Kuruksetra, Gaya: tale l'ogdoade segretissima risiedente nel 
vento. 

[443544a] Sthanu, Svarnaksaka, Bhadra, Gokarnaka, Mahalaya, 
Avimuktefa, Rudrakoti, Ambarapada: tale l'ogdoade purificatrice che abita 
nell’etere, negli elementi sottili e nei sensi. 

[444545] Sthila, Sthiulesvara, Sankukarna, Kalatijara, Mandalesva- 
ra, Màakota, Duranda, Chagalanda: tale l’ogdoade che dimora nel senso 
dell'io. Secondo altri, nel senso dell'io sono compresi gli elementi sottili e i 
sensi. 

[446] Nella mente ci sono le otto stirpi divine, nella Natura gli otto Yo- 
ga, cominciando da Akrta: tanto la forza Fondamento, che va dall'acqua 
alla Natura e contiene sette ogdoadi di mondi. 

[447-48] Nell'anima hanno dimora Vama, Bhima, Ugra, Bhavesîna, 
Fhavira, Pracanda, Madhava, Aja, Ananta, Ekasiva; nella Sapienza risie- 
dono Krodhesa e Canda; nella Forza hanno stanza Samvarta e Jotis, nel 
la Necessità, Sira e Paricantaha; nel Tempo, la triade Ekavira, Sikhandifa e 
Srikantha. 

[449-500] In mayà hanno stanza i cosiddetti Mandalesana, ossia 
Mahatejas, Vamadeva, Bhavodbhava, Ekapirigala, Îksanesàna, Bhu- 
vanesa, Purahsara, Arigusthamatra: tale la forza della Sapienza, che va 
dall'anima a màyà, e contiene ventotto mondi. 

[450551] Nella Sapienza pura ci sono Halahalarudra, Krodha, 
Ambikà, Aghorà, Vamadevi; in Ifvara dimorano gli otto Mahesvara [o 
Vidyesvara]; in Sadasiva ci sono le cinque potenze Vama, fyestha, Raudrî, 
Sakti e Sakala: tale la forza della Quiescenza, che contiene diciotto mondi. 

[452] La forza dell’Ultraquiescenza non contiene mondi. E così abbiamo 
finito di descrivere [la prima] partizione del cammino dello spazio così com'è 
stato insegnato da Siva. 


|. Pratyatmaham è un'alia lectio di MV, V, 17a, dove nel Sade leggiamo patya 
siaham. Secondo ], essa è un semplice sinonimo di gu/iydstaka 
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IX 
IL CAMMINO DEI PRINCÌPI 


Diremo adesso diffusamente della partizione în princìpi, di cui è giunto il 
momento [di parlare). 

[1] La forma comune che si estende e inerisce a tutti i mondi summenzio- 
nati con tutte le loro molteplici differenziazioni — [la forma] suprema, tutta 
densa di luce — è il dio Siva, l’unico. 

[2] Quando poi, dal piano di Siva, per la sua libertà intrinseca, appare 
la differenziazione, la forma che si estende e inerisce a dati gruppi di mondi 
è chiamata, nella scrittura del Signore, col nome di principio. 

[3-4a] La regione che va da Kalagni al mondo di Virabhadra! è, 
per esempio, essenziata dalla terra, a causa della presenza delle pro- 
prietà di sostenere (dhrtî), della durezza (kathinya), della pesantez- 
za (gariman), ecc. Il medesimo, mutatis mutandis, sì ripete a proposi- 
to dei princìpi acqua, ecc., fino a Sadasiva. 

[45-6] Per principio s'intende la forma comune? che si estende a 
un determinato gruppo di prodotti, a un insieme di qualità, a una 
schiera di soggetti dotati di proprietà similari — ed è così chiamata 
appunto perché si estende, pervade.’ Tali per esempio la terra e la 
Natura, l’anima e Siva. Tale termine non si applica perciò né ai cor- 


1. Si veda sopra, VIII, 4365404. 

2. Lett. la «generalità» (sam&Anya). 

5. Gli elementi costitutivi albedine, ecc., su cui si veda sopra, VIII, 253-602 e p. 191, 
nota 5. 

4. Nella st. 45 leggo svasadrggane (per -gune): cfr. sotto, IX, 54. Il passo del Matariga- 
tantra cui Abhinavagupta si riferisce è, secondo ], I, 5, 34. 

5. Tattva, «principio», è fatto qui derivare dal tema tan, «estendere». Un'etimologia 
simile della parola tattva è in un verso della sone (p. 12): tatatudî santatat- 
vd ca tattvaniti tato viduh, citato anche nella 7atparyadipikd ad Tattvaprakasa, 73. 
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pi né ai mondi.' Tutto ciò è stato detto da Paramesvara, sia nel 
Matarigatantra, sia in altre scritture. 


I. LA RELAZIONE DI CAUSA ED EFFETTO 
(«KARYAKARANABHAVA») 


[7] Esponiamo adesso la relazione di causa ed effetto che inter- 
corre fra questi princìpi, escogitata dalla volontà di Siva, tale quale 
si può vedere nel Siddhayogîsvarimata.® 

[8-10] Il creatore di tutte le cose è in realtà il Signore, Siva supre- 
mo. La facoltà di creare non può infatti logicamente appartenere 
se non a chi è libero.* La libertà, ora, è prerogativa esclusiva di Para- 
mesvara, essenziato di sola e pura coscienza. Dire che una cosa è in- 
sieme libera e insenziente è una contraddizione. Una cosa insen- 
ziente, proprio per esistere ed essere quello che è, richiede un sog- 
getto conoscente, da cui appunto perciò è dipendente. Di là da 
questa facoltà d’agire e creare propria del soggetto, non si percepi- 
sce in effetti alcuna causalità. 

[11] La cognizione «essendoci questo, nasce questo» è essenziata 
da una relazione di dipendenza e null'altro. Ora, come può essa 
esistere in cose indipendenti le une dalle altre, concluse nel loro 
proprio sé?' 

[12] Essa - tu forse dirai — è causata da ciò, che una cosa viene 
prima e un'altra viene dopo. Se questo prima e questo dopo - io ri- 
spondo — non eccedono tuttavia i limiti della propria loro natura, 
quanto ne resta è semplicemente due «questi» separati. 

[13] Se poi per te la relazione di causa ed effetto si riduce sem- 
plicemente alla percezione del seme e del germoglio, perché mai 
non dovrebbe essa inverarsi anche rispetto alla percezione di un va- 
so e di un panno? 

[14-204] Ma - dirà qui forse alcuno - gli è che il seme si evolve in 
forma di germoglio, di foglie, ecc. Ma una cosa che possiede una 
certa natura — io rispondo — non ne può logicamente avere un’altra 


1, Nel senso che i corpi e i mondi non costituiscono, separatamente considerati, un 
principio. 

%. E quindi nel MV, che da esso dipende (si veda sotto, Appendice, MV, I, 8-13). 

5. Abhinavagupta ha qui in mente Panini, I, 4, 54: «Il soggetto agente è autono- 
mo», Si veda Torella, 1987, pp. 160-62. 

4. Secondo il punto di vista $aiva, diffusamente esposto nella Sambandhasiddhi di Ut- 
paladeva, responsabile della relazione di causa ed effetto è la coscienza (ciò) che 
soggiace tanto alla causa quanto all'effetto (si veda sotto, IX, 29) e non solo la con- 
comitanza invariabile di due realtà, una precedente e una successiva. 
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diversa e opposta. Se d’altro lato tu dicessi che, per esempio, il se- 
me è naturato proprio di quest'altra natura, io ti risponderei dicen- 
do che allora né seme né germoglio riposerebbero più nella loro 
propria natura, in quanto in essi sarebbero rispettivamente presenti 
lo stato finale e quello iniziale, diversi entrambi da ciò che essi so- 
no.' La conseguenza sarebbe dunque questa, che verrebbe a pro- 
dursi una realtà multiforme [che sarebbe seme e germoglio al tem- 
po stesso]. E perché no? [tu forse dirai]. E io allora risponderei che 
in una cosa insenziente non possono coesistere due aspetti contra- 
stanti l’un l’altro.? [Mi pare già di sentirti chiedere, a questo pun- 
to], quale contrasto possa mai sussistere qualora si ammetta che 
questi vari aspetti siano successivi. Ma — io ti rispondo - la successio- 
ne e la non successione non sono una proprietà oggettiva che si ag- 
giunge alla cosa, bensì soltanto una percezione [del soggetto per- 
cettore]. E perché — tu mi domandi - la percezione si manifesta co- 
sì? Se io ti rispondessi dicendo che il soggetto percettore, benché 
essenziato di coscienza,” percepisce successivamente perché ha co- 
me sua natura propria una percezione [che si svolge] in successio- 
ne, tu non mancheresti d’obiettarmi, a tua volta, donde viene in lui 
questa successione: e io ti risponderei che essa proviene dalla non 
percezione di un’altra cosa. Ma allora si identifica con la natura 
propria [del soggetto percettore]? Sì, ma non è una proprietà di- 
versa che si aggiunga a esso. 

[20422] Se quindi tu vieni a concludere che la successione non è 
qualcosa di diverso ed eccedente dalla natura propria [del soggetto 
percettore] e che essa appare in forza della sua libertà, per sua inti- 
ma essenza — allora che più ci resta da dire? Ciò che viene chiamato 
col nome di soggetto agente è così Siva soltanto, il quale è unico. 
La sua facoltà di agire, la sua soggettività consiste poi in questo suo 
manifestarsi nei vari aspetti del tutto, tra i quali c'è anche il rappor- 
to di causa ed effetto. 

[23-25] Senza dubbio un panno, come può manifestarsi insieme 
con un vaso, così può manifestarsi anche subito dopo; sennonché 
tale sua posteriorità è priva di necessità. Causa è perciò secondo noi 
quanto di necessità appare prima di un’altra cosa, essendovi in più 
un'identità di sostanza. La necessità è essenziata soltanto da tale 
manifestarsi: dove non va tuttavia dimenticato che l’apparire del 
germoglio dal seme può patire eccezione. 


1. Leggo, seguendo ], tedanyadyantasambhavàt. Lo stato finale e quello iniziale, ri- 
spetto al seme e al germoglio, sono evidentemente il germoglio e il seme. 


2. Un vaso, ad esempio, può essere o rosso o non rosso, giammai può avere entram- 
be le qualità (J). 
3. Nella st. 185 leggo yasya in luogo di yo ‘ya 
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[26-27] Un germoglio, tale e quale a quello nato dal seme, può 
infatti nascere anche dalla volontà di uno yogin, susseguente ad essa, 
ché rispetto a tale [germoglio — riconosciuto che sia identico a quel- 
lo nato dal seme —] si manifesta, come prima, un rapporto necessa- 
rio e invariabile [di precedenza e successione immediate]. Così pu- 
re, nel sogno, nulla vieta che possa apparire una relazione di causa 
ed effetto fra un vaso e un panno, regolata dal detto rapporto di ne- 
cessità, che, finché si resta nel sogno, non può essere invalidato. 

[28] La conclusione perciò è questa, che dove e in quale forma si 
manifesti un rapporto necessario e invariabile di precedenza e suc- 
cessione immediate, privo di una percezione invalidante, colà e in 
tal forma c’è un chiaro rapporto di causa ed effetto. 

[29-31] Rispetto poi a siffatto rapporto di necessità, responsabi- 
le della relazione di causa ed effetto, la causa è, in realtà, la coscien- 
za (cinmaya), la quale tutto pervade, ond’è che circa la nascita d’un 
vaso si dice giustamente che la causa è costituita [in realtà] da una 
combinazione di fattori [consistente in questo caso nell’insieme di 
tutto quello che esiste]. Giova inoltre ammettere che i vari fattori di 
cui consiste la detta combinazione formino una realtà unica, ché, 
se le cause sono separate e diverse l’una dall'altra, diversi gli uni da- 
gli altri sono di necessità anche i frutti. E ciò nel caso nostro è con- 
traddetto [dalla stessa percezione]. 

[314324] L'idea secondo cui causa di qualcosa è ciò che, essen- 
doci o non essendoci, ne determina l’essere o il non essere, è frutto 
d'un ragionamento ottuso, che ci è decisamente sgradito. 

[324354] A quel modo che il bastone, la corda, la ruota, le mani, 
ecc. fungono, combinati assieme, da cause [nei confronti del vaso], 
così noi pensiamo che da cause fungano anche cose lontane e futu- 
re. Se [infatti] qui ci fosse il monte Meru o alcunché ancora di là 
da venire, il vaso di cui si fa qui questione certamente non nasce- 
rebbe, impedito da tali ostacoli. A quel modo [infatti] che la ruota 
funge da causa nell'ambito di uno spazio e di un tempo determina- 
to, così pure fungono da causa il monte Meru, Kalkin,* ecc., stando 
ognuno nelle sue delimitazioni [spaziali e temporali]. 

[35436] Quanto poi a tutti questi congiungimenti e disgiungi- 
menti di cause così determinati, l'agente è uno solo, cioè Siva, il 
quale è libero. 

[365-374] La coscienza del vasaio, che presiede al congiungimen- 
to della ruota, del bastone e degli altri fattori, non è in realtà altro 
che Siva. Che differenza c'è infatti fra essa e la coscienza? 


|. SI veda sopra, IX, 11 
2. L'incarnazione futura di Visnu. 
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[374384] Se la coscienza del vasaio, per l'apparizione in essa di 
limitazioni, fosse qualcosa di diverso [dalla coscienza vera e pro- 
pria], essa si troverebbe allora sullo stesso piano degli altri fattori 
quali il bastone, la ruota, ecc. 

[385-400] Nei riguardi perciò della creazione dei vari prodotti, a 
uno a uno, l’autore è Siva [soltanto], il cui corpo è costituito da tut- 
te le cose. La stessa presunzione dell’anima minimale di essere essa 
l'autrice è una creazione del Signore. Stante perciò che l’essenza 
del rapporto di causa ed effetto non è altro se non il manifestarsi 
così [del Signore], nulla osta a che esso non possa manifestarsi in 
più modi, nella vita ordinaria e nella scrittura. 

[40542] Così, secondo il Rauravagama, l'Immanifesto! e la Forza 
provengono da mdyd, mentre, secondo il Malinivijaya, l’Immanife- 
sto proviene dalla Forza.*® Le spiegazioni che danno taluni di questo 
passaggio, dicendo che l’Immanifesto proviene sì da maya, ma da 
maya divenuta Forza, sono perciò, alla luce dei princìpi da noi e- 
nunciati, assolutamente inutili e gratuite. 

[425444a] Anche nella vita ordinaria, uno scorpione può nascere 
da sterco di vacca, da una crisalide, da un immaginare, da un so- 
gno, dalla memoria, dalla volontà d'uno yogin, dal potere di sostan- 
ze [quali gemme o erbe] o di mantra. Se tu poi mi vieni a dire che 
tali scorpioni sono diversi l’uno dall'altro a causa di determinate 
particolarità proprie a ognuno di essi, io ti rispondo che tali parti- 
colarità vi sono sempre [anche rispetto agli scorpioni nati da crisali- 
di di scorpioni). L'essenziale è che ad essi si estenda l’idea unica e 
generica di scorpioni. 

[44b45a] Le varie opinioni che si riscontrano nelle scritture circa 
la natura [di un principio] o la successione {di altri] non sono per- 
ciò contrastanti con la logica — determinate, come sono, da questo 
vario fenomenizzarsi della coscienza. 

[45b548a] Secondo lo frianottaratantra, per esempio, si hanno suc- 
cessivamente i princìpi Anima, Attaccamento, Sapienza, Forza, 
Tempo e mdyà, senza la Necessità; secondo lo Svayambhuvagama, la 
Necessità si trova sopra il Tempo; in base al Kiranagama,* si hanno 
successivamente i princìpi Anima, Attaccamento, Sapienza, il nu- 
cleo di Tempo e Necessità, la Forza e m&y& stando a quanto è detto 
nel Matarigatantra,* si ha successivamente l’Anima insieme con la 


1. Cioè la Natura. 

2. Rauravagama, I, 2, 14-15, si veda sotto, IX, 217-20a. Su méya e l'Immanifesto o 
Natura (prakrti), si veda sopra, VIII, 2772-75, 2984337a, e sotto, IX, 1496 sgg. 

3. Kiranatantra, I, 8, 1254-33a. 

4. Cfr. MPA, 1,9, 2 sgg.; 9, 15; 10, 1 sgg.; 11, 2 sgg.; 12, 1 sgg.; 18, 1 sgg.; 14, 1 ogg. 
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Necessità, il Tempo e, assieme a questo, l’Attaccamento, la Sapienza 
e la Forza. 

[48549a] Stabilita così la vera natura del rapporto di causa ed ef- 
fetto, passiamo adesso a esporre le varie cause, così come sono di- 
sposte e descritte nel Mdalinivijaya. 


II. LO SVOLGERSI SUCCESSIVO DEI PRINCÌPI 
(«TATTVAKRAMANIRUPANA») 


[49550] Siva, il quale è essenziato da un libero conoscere ed è 
ricolmo di cinque potenze, manifestando, in forza della sua libertà, 
[il dominio della] differenziazione, comincia col differenziarsi in 
cinque [princìpi]. 

[505-534] Le cinque potenze di intelligenza, beatitudine, volontà, 
conoscenza e azione, prendendo consistenza ed evidenza, si mani- 
festano infatti in forma dei cinque princìpi Siva, Sakti, Sadasiva, 
Isvara e Sapienza pura. Ciascuno di questi princìpi è, naturalmente, 
ricolmo anche di tutte le altre potenze. Queste varie differenziazio- 
ni sono determinate semplicemente dal prevalere di questa o quel- 
la potenza. Il Signore, in effetto, perfettamente pieno [e traboccan- 
te] della sua intrinseca libertà, si manifesta, proprio perché privo 
d'ogni limitazione, in forme molteplici, innumerevoli. 

[534554] Le cinque categorie di soggetti conoscenti puri sono i 
«divini» ($imbhava), i «nati dalla potenza» (saktija), i «Grandi Si- 
gnori dei Mantra» (mantramahesvara), i «Signori dei Mantra» (man- 
trefvara) e i Mantra. I cinque princìpi anzidetti non sono altro che 
le forme [generali] che si estendono e ineriscono a queste cinque 
categorie di entità, né più né meno di quanto accada per la terra, 
che si estende e inerisce a Kalagni e agli altri mondi. 

[554-59] Quanto perciò obiettano altri, che, tratti in inganno dal- 
la somiglianza dei nomi,' senza inchinarsi ai Maestri, hanno attinto 
la loro conoscenza dai libri, domandandoci perché mai Brahma, il 
Signore della forza della Cessazione,* non sia considerato come un 
principio a sé stante, mentre tali sono considerati Sadasiva, ecc., e 
donde mai provenga questa mancanza di chiarezza (ardhajaratiya) 
nei riguardi delle sei forze causali, ossia Brahma, Visnu, Rudra, Îsva- 
ra, Sadasiva e Anasrita* — tutto ciò, rispondo, è demolito sin dalla ra- 
dice. Le forze causali non sono infatti computate [fra i princìpi]. A 


|, SadaSiva, oltre che una forza causale, è anche un principio. 
2, Sulle «forze» (k2/7), si veda sotto, XI, passim. 
8. Sulle forze causali, si veda sopra, VI, 1855924. 
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quel modo infatti che un re, sovrano della terra e signore delle gen- 
ti, non costituisce un principio o realtà a sé [diversa dalla terra e 
dalle genti], così pure i signori delle varie forze [e princìpi non so- 
no né possono essere princìpi a sé stanti). 

[60-61] Questi cinque princìpi sono tecnicamente chiamati col 
nome di «cammino puro». La volontà di Siva, differenziatasi, è, nei 
loro confronti, direttamente creatrice. Il cammino impuro è invece 
qui emesso da Aghoresa [chiamato anche Ananta] allo scopo di di- 
stribuire fruizioni alle varie anime minimali, la cui smania di frui- 
zioni (lolikà) è stata perturbata dalla volontà di Îsvara.' 

[62-63] Questa agitazione smaniosa, propria delle anime minima- 
li, consiste in un desiderio inoggettivato privo di limitazioni partico- 
lari, nella presunzione della propria imperfezione, nella nescienza, 
nella maculazione. Questa, da parte sua, consiste semplicemente in 
una disposizione spirituale favorevole alla ricezione delle limitazio- 
ni future, sicché non costituisce un principio a sé stante, come inve- 
ce l’Attaccamento. 

[64] Il principio Attaccamento, proprio dell’anima, non è altro 
se non questa agitazione smaniosa limitata da un'oggettività generi- 
ca, priva di limitazioni. L’attaccamento in quanto proprietà della 
mente muta invece col mutare degli oggetti. 

[65-66] Quanto si manifesta in tutte queste forme non è altro 
che la presunzione della propria imperfezione. Come la volontà di 
Siva, il quale è libero, assunto l'aspetto di vaso diventa un vaso, così 
la volontà di occultare se stesso diventa la maculazione, la quale è 
una cosa reale (vastu). 

[6625-67] A quel modo che la terra, ecc., sebbene inseparata [dal- 
la coscienza], viene tuttavia immaginata [come una cosa a sé stan- 
te], così pure accade della maculazione. Nelle scritture essa è tenu- 
ta per una realtà separata, a sé stante, in questo senso, e non nel 
senso di una cosa separata, indipendente, come un carro, ecc.? 

[68-70a] Qualora poi essa costituisse un’impurità solo con la pro- 
pria presenza, perché mai non dovrebbe estendersi anche a Siva e 
alle anime minimali liberate?*® La teoria secondo cui la maculazione 
possiede una potenza paralizzatrice (roddhrî), la quale concerne le 
anime non liberate, è un'affermazione priva d'ogni fondamento 
logico, un puro atto di fede. Tale potenza paralizzatrice della macu- 
lazione, che, [secondo voi], è una cosa insenziente, non può certa- 


1. Si veda sotto, IX, 143 e 225. 


2. La seguente confutazione delle teorie formulate dallo sivaismo dualistico a pro- 
posito della maculazione (stt. 683-834) è diffusamente ripresa nel cap. XIII, 414128. 


3. Si veda sotto, XIII, 61. 
4. Si veda sotto, XIII, 50 sgg. 
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"mente entrare in azione da se stessa; e, ammesso che entri in azione 
da sé, si estenderebbe allora a tutte le cose, compreso Isvara [che 
non risulterebbe più puro e immune da macchia). 

['70571a] Ma - tu forse dirai — tale potenza paralizzatrice della 
maculazione è il Signore stesso che l'aggiudica. E io rispondo: a 
quale tipo di anima minimale?! E a questa domanda non c’è rispo- 
sta che tenga. 

[715-75a] La maculazione [voi dite anche] è un velame. Ma il ve- 
lame [io rispondo] non altera la natura del velato, bensì impedisce 
al percettore di percepirlo, così come un panno che veli un vaso. 
Visto dunque che Siva non potrebbe più vedere la natura di queste 
anime minimali, così velate, la maculazione ricadrebbe su di lui.? La 
maculazione, così costituita dall’assenza di conoscenza e d’azione 
sia nel Signore — di cui sono l'essenza — sia nelle anime minimali, 
comporta quindi una distruzione della loro natura propria. Secon- 
do voi, [come del resto anche per noi], le qualità non sono infatti 
separate dal soggetto e con lui congiunte mediante l’inerenza, co- 
me vogliono i seguaci di Kanada.* 

[75%-77a) Non basta. [La maculazione], corporea o incorporea 
che sia, non può assolutamente velare la conoscenza, [la quale è co- 
sa incorporea] — il paragone dei raggi oculari che possono essere 
velati da un velo, ecc. non fa affatto al nostro caso —,' bensì, corpo- 
rea [o incorporea che sia], essa sarebbe piuttosto percepita dalla 
conoscenza, la quale è onnipervadente,” sì che tutti sarebbero 
egualmente onniscienti. 

['77>78a] Quanti poi dicono che la tenebra, la quale è incorpo- 


I, Si veda sotto, XIII, 560, 66. 

2. Nel caso di un panno che veli un vaso, la natura del vaso rimane inalterata. Ana- 
logamente, nel caso di anime che siano velate dalla maculazione, la loro natura ri- 
mane di necessità inalterata, e quanto vien meno è invece la conoscenza del sogget- 
to, il quale non è più in grado di vederla. Stando così le cose, la maculazione rica- 
drebbe sul soggetto, cioè su Siva, in quanto il suo conoscere nei confronti delle ani- 
me risulterebbe velato, impedito. La conseguenza di questa teoria del velame sareb- 
be quindi un annichilimento dell'essenza stessa di Siva e con lui delle anime, visto 
che essi risulterebbero colpiti dal velame nella loro propria essenza, cioè la facoltà 
«li conoscere e di agire. Nella st. 732 leggo na yat in luogo di ca tat (si veda MVV, II, 
165). Anche na tat potrebbe andare. 

4, Si veda sotto, XIII, 63; e anche sopra, I, 158. Il senso è il seguente: se si ammet- 
tesse, come vogliono i seguaci del Vaisegika, che le qualità sono separate dal loro 
Miggetto, si potrebbe allora immaginare che la maculazione colpisca, del soggetto, 
solo le qualità della conoscenza e dell’azione, separate e congiunte ad esso solo per 
inerenza, senza di fatto modificarlo o alterarlo. Questa tesi non è tuttavia ammessa 
né da Abhinavagupta né dai seguaci del Siddhanta, suoi opponenti. 

4. In quanto la conoscenza è incorporea, mentre i raggi oculari sono corporei (]). 


A. SÌ veda sotto, XIII, 65. 
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rea, vela la luce, siffatto velare [rispondiamo] è in realtà un'opposi- 
zione fra gli atomi ignei, corporei, e gli [atomi] opposti. Tale velare 
non concerne una cosa incorporea. 

['785-81 4a] La maculazione, la quale non è libera,' non è inoltre in 
grado di velare il sé, il quale è cosciente, né l'esempio del velo pro- 
vocato da una bevanda alcolica si confà al nostro caso.* Voi dite in- 
fatti che una cosa insenziente non può di per se stessa essere agente 
e che tali potenze incitatrici appartengono solo al Signore, il quale 
è libero.* La bevanda alcolica, perciò, genera una [certa] ebbrezza, 
che ha come frutti dolore, piacere o offuscamento, solo se incitata 
dalle potenze del Signore che hanno cognizione del grado di matu- 
razione del karman. 

[814834] Né può dirsi poi che la maculazione veli le anime inci- 
tata dal Signore, poiché, se l’anima è senza macchia, tale incitamen- 
to non è affatto appropriato.‘ E se, infine, senza macchia sono am- 
bedue, le anime e il Signore, perché mai non sarebbero piuttosto le 
anime a incitarla verso il Signore? Ché i più prevalgono sull’uno. 

[83484a] Il vario dispiegarsi della maculazione non è perciò al- 
tro che la libertà insita nella natura propria [del Signore]. Tutto 
ciò è stato già da me diffusamente spiegato altrove e quindi tanto 
basti. 

[84486] La maculazione viene chiamata nelle varie scritture con 
più nomi, ordinati alla significazione della sua natura. Tali, ad e- 
sempio, desiderio, ignoranza, nescienza, smania, assenza di visione 
(aprathà), difetto dell’esistenza fenomenica (bhavadosa), barca delle 
anime minimali (anuplava), depressione (glani),’ disseccamento, 
stato di offuscamento, condizione dell’io e del mio, pena, potenza 
di maya, velame, seme dei difetti, stato di animale, causa del germo- 
glio della trasmigrazione.’ 

[87-88] Il nome di «difetto dell'esistenza» si deve a questo, che, se essa 
[maculazione] c'è, nasce l'esistenza, la quale, essendo naturata di differen- 
ziazione, è difettosa. Il nome di «barca» si deve a questo, che, se essa c'è, la 
corrente del dolore porta le anime come su d'una tavola (matfica). Gli altri 


1. Cioè non cosciente. 

2. Una bevanda alcolica non offusca il sé, ma i soffi vitali, ecc., presieduti dal sé. 

3. Si veda sopra, p. 211, nota $. 

4. Poiché esso coinvolgerebbe anche le anime liberate. 

5.-Si veda sopra, I, 28, e soprattutto sotto, XIII, 416 sgg. 

6. Spossatezza, svogliatezza, mancanza di forza, astenia, accidia, ecc. Si veda sotto, 
XII, 205 e nota. La resa del termine giéni con «depressione» mi sembra più corretta 
della traduzione troppo generica di «malattia» da me adottata nella SpK, III, 8 (in 
Gnoli, 1962) e nel PTV (Gnoli, 1985, pp. 63-64). 
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vocaboli sono di facile intendimento e îl significato appropriato può essere ri- 
cavato da essi senza difficoltà. ‘ 

[884-902] Quanto all'ultimo di questi, notiamo che con l'espres- 
sione «germoglio della trasmigrazione» si designa qui il karman, il 
quale è causa della trasmigrazione. Le quattordici specie delle crea- 
ture! nascono infatti tutte quante dal karman. Tale la ragione per 
cui nel Samkhya, nello Yoga, nel Paficaratra e altrove s’insegna con- 
cordemente che bisogna superare il karman, attraverso l’abbando- 
no dell’io e del mio. 

[908-934] Colui che ha superato il kKarman, ma non la maculazio- 
ne principale, vale a dire la nescienza, grazie all'assenza d’ogni cau- 
sa di varietà non trasmigra né sopra né sotto. Costui, per la sua limi- 
tatezza, è in contatto con la sola (kevalam) [conoscenza], non ha 
raggiunto uno stato d’identità con Siva, e si dice pertanto che è una 
di quelle entità che sono in possesso della conoscenza soltanto 
(vijianakevalin), naturate di pura coscienza. Per volere di Siva, in 
progresso di tempo tali entità possono prendere coscienza della lo- 
ro identità con Lui e, passando attraverso i gradi di Mantra, Signori 
dei Mantra e Grandi Signori dei Mantra, identificarsi con Lui. 

[935-954] Ma - dirà qui alcuno - se, come tu dici, la causa del- 
l’impurità karmica è la maculazione, com'è che essa nello stadio 
dei «disorganati per conoscenza» non genera i suoi propri effetti, 
cioè le varie forme del karman? Tale obiezione — io rispondo — non 
ha ragione di essere. Tale maculazione nei «disorganati per cono- 
scenza» è infatti prossima ad annichilirsi, e non ha quindi forza ge- 
nerativa. [Di lì a poco, poi], liberamente, [senza intervento di altre 
cause], si manifesta in corso di annichilimento. 

[954974] I «disorganati per conoscenza», i Mantra, i Signori dei 
Mantra, i Grandi Signori dei Mantra, ecc. appartengono a questi tre 
stati principali caratterizzati dalla [maculazione] prossima ad anni- 
chilirsi, in corso di annichilimento e annichilita, e a quelli interme- 
di in essi impliciti. Tale la ragione per cui, come sarà detto più 
avanti," nel sonno profondo e nel quarto stato vi sono numerosi sta- 
ti intermedi. 

[975-992] Una volta perciò che le sue potenze siano state divorate 
da quest’incipiente annichilimento, come può di grazia la macula- 
zione generare l'impurità karmica? Del resto, lo stesso kRarman non 
deriva dalla maculazione, poiché il karman è naturato d'azione, e 
questa ha come sua causa la libertà, che consiste nella facoltà di agi- 
re e creare, e non la maculazione. 


I. Si veda sopra, VIII, 119-20. 
2. SI veda sotto, XIII, 2755764. 
8. SI veda sotto, X, 2275 egg. 
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[99>101a] Non è dunque l’azione (karman) in se stessa, bensì il 
suo [speciale e] ben noto aspetto dispensatore dei vari frutti a non 
poter fare a meno di una contrazione interiore: la quale contrazio- 
ne è poi la maculazione. I vari frutti, differenziati, sono infatti con- 
siderati come fruibile e il proprio sé come fruitore. Da ciò deriva il 
vario dispiegarsi delle cose. 

[1015-1024] La maculazione è quindi causa del karman nel senso 
che lo aiuta a generare i suoi propri prodotti, [stimolandone e] ma- 
nifestandone l’intrinseco potere. 

[10241042] Ma - dirà qui alcuno -, visto che il karman e la macu- 
lazione sono ambedue presenti, come si può ancora parlare di «di- 
sorganati per conoscenza»? Anch'essi, infatti, sono vittima di tale 
contrazione. Quanto tu dici — io rispondo — non è esatto, poiché, 
nonostante la contrazione non sia in essi ancora annichilita, essi 
pensano intensamente di non essere soggetti agenti [di checches- 
sia] e così pensando abbandonano le impressioni karmiche. 

[10441052] L'impressione (samskara) che determina i frutti non 
è qui quella che è causa di memoria, bensì l'idea inveterata: «Que- 
sta azione (karman) fruttificherà». 

[1054106a] Nonostante lo stato di contrazione non sia annichili- 
to, le azioni di un ubriaco o di un incosciente o quelle seguite da 
un’opportuna riparazione non danno frutto — perché uno non 
pensa: «Io sono l’attore di esse». 

[1064-107a] L'azione di chi ha l’intenzione: «Io voglio che la pe- 
nitenza (tapas) da me fatta vada a vantaggio del tale», per lui evi- 
dentemente non fruttifica, grazie appunto alla detta intenzione 
(abhisamdhi). 

{1074-108a] Chi in cuor suo tiene la detta intenzione — la quale è 
poi un'impressione karmica - colorata dal frutto [futuro], fa sì 
[che il soggetto cui pensa] goda del frutto corrispondente. 

[10841092] Chi poi è riuscito ad abbandonare con convinzione 
ogni impressione di frutto, raggiunge un frutto speciale, prodotto 
appunto da tale abbandono dei frutti. 

[1094-10] In base a quanto abbiamo detto, «disorganato per co- 
noscenza» è chi, sebbene ancora contratto, ha tuttavia abbandona- 
to il continuum karmico nella sua interezza, non collegandolo più 
con l’io. 

[1104-14] Ma - dirà qui alcuno -, stando così le cose, uno potreb- 
be, con l'intenzione, trasferire ad altri una qualche propria malefat- 
ta. Ah, che così dicendo mostri di non avere inteso il vero senso del- 
le mie parole. Tale trasferimento d’una mala azione a un altro può 


1. Nel caso della riparazione uno pensa: «Non vorrei aver fatto così» (]). 
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esservi solo se l'intenzione dell'altro concorda con quella dell’atto- 
re. La propria intenzione trova sostegno e conforto nell’intenzione 
altrui, e, in mancanza di quella, non è in grado di fruttificare nel- 
l’altro. Il frutto è, in questi, respinto dalla ferma idea di non volersi 
assumere tale cattiva azione. Questa, da parte sua, nell’assenza vuoi 
nell’attore vuoi nell’altro d’ogni intenzione, non dà frutto in alcu- 
no dei due, isterilita da una causa di annichilimento.' 

[115-16] Tutti quanti, a questo mondo, sono dotati genericamen- 
te dell’intenzione, non necessariamente specificata, di procacciarsi 
piacere o una causa di piacere, e quindi nulla osta a che essi possa- 
no fruire dei frutti delle azioni virtuose (dharma) [commesse da al- 
tri]. Nessuno invece si augura dolore o una causa di dolore. Tale in- 
tenzione, generica o meno, è completamente assente e quindi non 
si ha trasferimento di azioni non virtuose. 

[117-18] Ma torniamo al nostro assunto. Nei «disorganati per co- 
noscenza», di cui è stata testé esposta la natura, le varie impressioni 
karmiche sono senza eccezione completamente annichilite, non es- 
sendo più in collegamento con l’io. I «disorganati per conoscenza», 
perciò, sono esenti dalla maculazione karmica, né la maculazione 
[minimale] svolge più la funzione di causa concomitante [alla sua 
nascita], per cui, [isterilita], essa raggiunge [lo stadio in cui è] an- 
nichilentesi. 

[119] Colui poi in cui la maculazione [minimale] è completa- 
mente dissolta ed è tutto penetrato dall’Io, non è più dipendente 
dal karman, tutto preso da un’interiore compenetrazione con Siva. 

[120-21a] Ché nel Malinivijaya è stato così detto da Paramesvara 
stesso: «La maculazione, secondo le scritture, è la nescienza, causa 
del germoglio della trasmigrazione. Il karman, da parte sua, è costi- 
tuito da pietà ed empietà (dharmadharma), caratterizzato? da piace- 
re, dolore, ecc. (surthaduhkhadilaksana) » 

(121524a]) [Quest'ultima espressione è usata in due significati: a) 
nel senso che] il karman, in qualità di causa, caratterizza [ossia sta- 
bilisce] il piacere, il dolore, ecc., che sono i suoi propri prodotti. 
(Una causa infatti non può in verun luogo sussistere senza i suoi 
propri prodotti: la causalità è una semplice disposizione e questa 
una promessa di frutti futuri. Da tale punto di vista una cosa è, indi- 
rettamente, già causa prima di avere originato i suoi propri prodot- 
1). b) [Il secondo significato è che] i sentimenti di piacere e dolo- 
re, ecc., i quali, nonostante la loro causa visibile sia la medesima, so- 


|. Ia mancanza dell’intenzione propria o altrui (}). 
Wi. Il termine /aksana sarà, come vedremo, spiegato diversamente da Abhinavagupta. 
8. MV, I, 296244. 
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no tuttavia vari, permettono di caratterizzare [ossia inferire] un’al- 
tra causa [invisibile], cioè il karman. [Perché proprio il karman? 
Ma] perché così qui si vede. 

[124-264] A quel modo che nel proprio corpo si vede che leviga- 
tezza, ruvidezza, ecc. sono generati da nostre [speciali] azioni, così 
è lecito pensare che la causa [del piacere, del dolore, ecc.] sia il kar- 
man, [il quale tuttavia è stato] fatto in un altro corpo. Anche in que- 
sto mondo (ihapî), del resto, l’azione e il frutto sono fatti e goduti 
in corpi diversi. La terra, infatti, si coltiva in primavera e dei suoi 
frutti si gode in autunno, quando il corpo di chi l’ha coltivata non è 
già più quello di prima. 

[126427a] Tuttavia la continuità del soggetto pensante (anusam- 
dhatr), il quale resta il medesimo, fa sì che lo stesso individuo che 
ha in precedenza compiuto l’azione goda dei suoi frutti. 

[127431] Un re che, ebbro, ordini di buon mattino al cuoco di 
far da mangiare, gode poi dei frutti di questo suo comando, senza 
una presa di coscienza [del nesso tra i due fatti] (anusamdhana). 
Non altrimenti, chi abbia accumulato karman in altre nascite, gode 
anch'egli dei suoi frutti, senza una presa di coscienza delle sue azio- 
ni anteriori. La causa di ciò è l’incrollabile convinzione (chkampatà) 
precedente.* Tale la ragione per cui il kKarman compiuto può essere 
cancellato dall'azione rituale, dall’ascesi o dalla conoscenza, essen- 
do alieno dal maturare i suoi frutti.® Il Karman in via di fruttificazio- 
ne (drabdhakarya) in questo stesso corpo non può invece essere eli- 
minato. Una cosa che ha raggiunto il suo ultimo stadio di sviluppo 
non può essere infatti soppressa.‘ 

[1315-32] L’altro karman, presente o passato, concernente que- 
sto stesso corpo, può invece essere reso sterile dall’iniziazione com- 
piuta per mezzo della conoscenza (jrianadiksa), ecc." 

[132534a] Quanto determina i frutti è infatti la fermezza delle 
impressioni; e quanto più questa fermezza vien meno, tanto più il 
karman tende ad annichilirsi. L'azione buona o cattiva che uno ab- 
bia per avventura commesso in stato di offuscamento [della co- 
scienza] viene perciò senza eccezione bruciata nel preciso istante in 
cui questi riceve la conoscenza. 


1. Il corpo cambia di istante in istante (]). 

2. «La fermezza delle impressioni derivanti dalla salda intenzione: “Io farò così”» (J). 
3. Il karman compiuto può essere cancellato se è alieno dal portare a maturazione i 
suoi frutti. Questa sua particolare condizione si deve alla mancanza della convinzio- 
ne accennata nella stanza precedente. 

4. Si veda anche sotto, XIII, 237. 

5. Il Rarman non ancora operante (andrabdhakrya) (J). 

6. Sulla jrianadiksa, si veda sotto, XVI, 249; 30453064. 
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(1345-35a] «Colui che nulla lascia e nulla assume,» è scritto nello 
Sriparatantra' «che tutto vede, ardimentoso, brucia in un istante o- 
gni azione compiuta, buona o cattiva, risiedente nel corpo». 

[135437] Con l’espressione «risiedente nel corpo» si designa qui 
la coscienza, che in forza della sua libertà ha voluto immedesimarsi 
col corpo. Il karman che quivi risiede viene bruciato in virtù di un 
abbandono delle impressioni responsabili dell’identificazione del- 
l'io col corpo: il quale abbandono è dovuto a sua volta a un dilatarsi 
nel tutto e [alla conseguente identificazione dell'io con la coscien- 
za]. Nei riguardi della coscienza, non misurata dal tempo, onniper- 
vadente e indifferenziata, le impressioni [responsabili dell’iden- 
tificazione dell'io col corpo] si verificano solo se c'è lo stato di con- 
trazione, il quale consiste appunto nella [detta] condizione di iden- 
tificazione col corpo. 

[138-39] Tale dunque la maculazione karmica, associati alla qua- 
le sono i «disorganati per dissoluzione», immersi nel profondo del 
nascondiglio," addormentati in guisa di serpenti. Risvegliatesi poi le 
loro impressioni karmiche, eccoli godere dei frutti appropriati, tra- 
smigrando ripetutamente in questo mondo, che va da BrahmA fino 
alle creature prive di moto. 

[140-41] Quanti fra essi hanno cominciato sì a esercitarsi spiri- 
tualmente per abbandonare le dette impressioni karmiche, ma so- 
no stati sorpresi da una grande dissoluzione prima di avere manda- 
to a perfezione tale esercizio, raggiungono lo stato di Mantra, nel 
quale ci sono vari stadi, determinati dal karman [favorevole], vario 
unch’esso, dovuto al benigno influsso del detto esercizio spirituale* 
Interiore. 

[142] Di questa maculazione karmica, che pervade il cammino 
mayico, la causa principale è, com'è stato detto, la maculazione 
«minimale», ossia la nescienza. 

[143-44a] La perturbazione di questa maculazione chiamata, [co- 
me si è visto, anche] «smania»,‘ consiste chiaramente nella sua ten- 
sone, disposizione, propensione a divenire elemento cooperante 
|della maculazione karmica]: la quale tensione, ecc. è dovuta poi 
ulla volontà del Signore, ché una cosa insenziente non è capace di 
checchessia, se non è potenziata dalla coscienza. 


1. Probabilmente si designa qui con questo nome il MV (XVIII, 21), dove ricorre 
parte di questa citazione (da «brucia», ecc. sino alla fine). 

$. Nell'interno di méyé (J). 

8. Sull'esercizio spirituale o pratica spirituale (bh4vand), si veda sopra, IV, 14 e no- 
ta, Su questo termine, si veda anche Singh, 1989, p. 37. 

4. Si veda sopra, IX, 84586. 

A. SI veda MV, I, 245, e sopra, IX, 61. 
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[144546] Le cosiddette anime minimali non sono altro che il Si- 
gnore, il quale, naturato di luce, si manifesta in forma cosciente e 
non cosciente insieme, quanto a dire come anima limitata, «cono- 
scitore del campo», vincolato. In quanto cosciente, l'anima mini- 
male, com'è detto nella scrittura, è onnipervadente, priva di qualità 
e di azione, ansiosa di procacciarsi mezzi di fruizione, permanente, 
incorporea; e, in quanto priva di coscienza, è nesciente, differenzia- 
ta sia dal fruibile sia dagli altri soggetti fruitori. 

[147-492] A un certo punto, dunque, in queste anime la detta ma- 
culazione si risveglia per opera della volontà del Signore, ché, com'è 
stato detto nel Malinîvijaya, «in lui, per opera della volontà del Si- 
gnore, nasce un desiderio di fruizione, ond’è che per sovvenire a 
lui, così desideroso, il primo Grande Signore dei Mantra, dopo aver 
perturbato màayà, crea la trasmigrazione nei suoi vari aspetti». 

[1496-52] Questa cosiddetta maya è la stessa potenza del Dio, da lui 
inseparata, la sua stessa libertà, [la quale si esprime nell’]apparire 
della differenziazione che, infatti, è creata da essa. Il primo manife- 
starsi della differenziazione, non ancora scisso, contenente dentro 
di sé tutte le infinite distinzioni future, è la notte” nella sua forma 
suprema. Questa notte è insenziente, perché è naturata di differen- 
ziazione e perché insenzienti sono i suoi prodotti; è onnipervaden- 
te, perché è causa di tutte le cose; sottile, perché essa [non è diret- 
tamente vista bensì] immaginata° a partire dai suoi prodotti soltan- 
to; eterna, perché è inseparata dalla potenza di Siva; e infine unica, 
causa-radice del tutto.” 

[153-544] Tutto ciò che è incosciente e composto è un prodotto, 
né più né meno d'un vaso.* Ora, tale è la Natura (fpradhana), la qua- 


1. Sullo ksetrafria, o «conoscitore del campo», si veda BhG, XIII, 1 sgg. 

2. Parafrasi di una stanza del KÀ (I, 1, 15), citata da J e parzialmente nella BV, vol. 
III, p. 274. La stanza è la seguente: «L'anima vincolata è permanente, incorporea, 
nesciente, priva di elementi costitutivi, inattiva, impotente, onnipervadente, giacen- 
te nel seno di màyà, ansiosa di procacciarsi mezzi di fruizione» (MV, XVIII, 21a). La 
prima parte può essere stata omessa nel testo a stampa e nella tradizione manoscrit- 
ta su cui esso è basato. 

3. Il primo imnantramahesvara è Aghoresa, alias Ananta (si veda J ad TÀ, IX, 61, vol. 
VI, p. 55). 

4. Parafrasi di MV, I, 24625. 

5. La notte è méyd, di cui vi sono, come abbiamo veduto (VIII, 29853372), tre 
aspetti, poiché si presenta come potenza, come principio e come nodo. 

6. Inferita, ecc. 

7. La maya è definita in termini simili a questi nel Tattvaprakasa (st. 38) e nella Bho- 
gakarikà (stt. 1195-21). 

8. Màyà, invece, non è composta (molteplice, ecc.) bensì unica, non è un prodotto, 
bensi la causa del tutto. La denominazione di causa-radice si addice dunque in sen- 
so proprio a maya soltanto, e non alla Natura, come vorrebbero i seguaci del Sam- 
khya. 
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le è perciò un prodotto. Non così però il sé, il quale è cosciente. Ta- 
le la ragione per cui, nel «cammino, {la Natura è) preceduta da 
mdyà, la quale per parte sua si presenta in due modi diversi. 

[1545-55a] A quel modo poi che questa potenza del Dio, mdyà, si 
converte in un principio [esteriore], differenziato, così accade pure 
degli altri vari princìpi, quali la Forza, ecc. 

[1554-564] La Forza, in questo proposito, è quella potenza del Si- 
gnore che consiste nel rafforzare la capacità di agire in coloro le 
cui potenze hanno subîto un arresto, e che getta giù (adhastat ksep- 
trî) l’anima? [nei piani del soffio vitale, ecc.]. 

[1564-58] In base al principio anzidetto, come la Forza, così an- 
che tutti gli altri princìpi, dalla Sapienza impura alla terra, consisto- 
no in realtà (faramarthatah) in potenze di Siva e null'altro. Nono- 
stante ciò, la causa materiale rispetto al loro essere insenzienti, pro- 
dotti e manifestantesi come princìpi separati — qualità dovute al lo- 
ro manifestarsi come cose a sé stanti per volontà del Signore -—, 
[questa causa materiale] non è, dico, altro che maya 0 i suoi prodot- 
ti, come accade rispetto [alla Natura, ecc.].* 

[159-614] Ciò che si manifesta in modo vario [molteplice], reci- 
procamente escludentesi, nell’immaginazione (samkalpe), esiste an- 
che fuori di noi, come, ad esempio, un vaso. Secondo noi, poi, esi- 
stente è anche un fiore nell’etere,‘ ecc., sì che il nostro ragiona- 
mento non è viziato da eccezioni. L'esistenza di un fiore nell’etere 
è [infatti] negata in riferimento a soggetti conoscenti nello spazio e 
nel tempo, come si ricava dalla stessa espressione «non esiste». [In- 
fatti tutto ciò che è oggetto di tale espressione, è negato in riferi- 
mento ai detti soggetti], come, per esempio, la terra, ecc. Questo 
stesso ragionamento può applicarsi anche al concetto di non esi- 
tenza assoluta (atyantabhava) 

[1615-64a] Ciò che è immaginato* come dotato di un corpo, pos- 


I. Come principio e come nodo (J). 

%. Spiegazione etimologica della parola kal4, fatta qui derivare dal verbo kat, nel 
senso di Asip-, «gettare». Sui vari significati attribuiti al tema kal, si veda sopra, III, 
152553 e IV, 173575. 

4. La causa materiale della Natura è ka, la «Forza». Si veda sotto, IX, 214. 

A. Si veda sopra, p. 168, nota 3. 

A. Il ragionamento è, formalmente, il seguente: «La [nozione di] non esistenza as- 
soluta è in dipendenza di soggetti nel tempo e nello spazio, per il fatto stesso che è 
oggetto dell'espressione “non c'è”. Ora, tutto quello che ha per oggetto l'espressio- 
nie "non c'è”, così come la non esistenza antecedente, ecc., è dipendente da sogget- 
tl conoscenti nel tempo e nello spazio. Tutto ciò che non è dipendente da soggetti 
conoscenti nel tempo e nello spazio non è oggetto dell’espressione “non c’è”, come 
lu coscienza. Ma la non esistenza assoluta è oggetto dell’espressione “non c'è”, sic- 
vhé è dipendente da soggetti nel tempo e nello spazio» (J). 

tì, In base alla scrittura (J). 
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siede un corpo presieduto dalla coscienza anche nella realtà este- 
riore, così come Caitra.' Ora tutti [i princìpi], fino a Sadasiva, sono 
forniti di siffatti corpi. E il genere di mondo che uno ha nella realtà 
esteriore corrisponde a quello del suo corpo; ecco quindi logica- 
mente provata la varia serie dei mondi, che giunge fino a Sadasiva. 
Le diverse anime ottengono questo o quel mondo [di cui poi frui- 
scono] in quanto esso è uno spazio, come accade per ogni spazio.’ 
Il fatto che le anime fruiscono del cammino viene così provato sen- 
za fatica.” 

[1645-664] Anche se la detta mayà, una volta perturbata, genera il 
tutto, così come una pianta di &malaki, colpita da un bastone, disse- 
mina i suoi frutti da tutte le parti,' nondimeno accade che, a causa 
del vario manifestarsi della successione, vi sia un rapporto recipro- 
co di causa ed effetto anche fra i vari princîpi prodotti da maya. 

[1665-67] Questo rapporto di causa ed effetto si presenta in vari 
modi secondo le scritture. Noi l’esponiamo qui secondo quanto è 
detto nel Malintvijaya. 

[1675-69] Tutti i vari princìpi che tra poco esporremo, dalla For- 
za fino alla terra, compresi dentro méyà, sono diversi a seconda de- 
gli individui, come può essere dedotto dalla diversità [dei loro effet- 
ti, cioè] le sensazioni di piacere, dolore, ecc.° Se, a questo mondo, 


1. Caitra, Maitra, Devadatta corrispondono ai nostri Tizio, Caio, ecc. 

2. I mondi sono fruibili per le anime perché sono degli spazi, così come lo è un vil 
laggio, ecc. 

8. Il ragionamento, formalmente, è il seguente: «Tutto l'insieme dei principi, fino a 
Sadafiva, è unito con un corpo esteriore vivificato dalla coscienza, così come Caitra, 
ecc., e, di converso, ciò che non è unito con un corpo esteriore vivificato dalla co- 
scienza non è oggetto di un'immaginazione che si basa, come mezzo di conoscenza, 
sulla scrittura, come un vaso, ecc. Ora i vari princìpi, Sadafiva, ecc., sono oggetto di 
un’immaginazione che si basa, come mezzo di conoscenza, sulla scrittura, sicché, 
proprio per questo, sono uniti a un corpo esteriore vivificato dalla coscienza. Questi 
esseri corporei, come Sadafiva, ecc., sono uniti a mondi determinati a loro conve- 
nienti proprio perché esseri corporei. Qualsiasi essere corporeo fa parte di un mon- 
do determinato a lui conveniente, così come Caitra, ecc., che, dotati di un corpo 
terrestre, fanno parte del principio terra. Chi, di converso, non è unito con un 
mondo determinato a lui conveniente, non è un essere corporeo, come il Supremo 
Siva. Sadasiva, ecc., che sono esseri corporei, sono perciò uniti a mondi determinati 
a loro convenienti» (}). 

4. Il paragone è tratto dallo SvT, XI, 60. Amalzki è il nome sanscrito dell’Emblica 
officinalis Gaerm. 

5. Sebbene méya generi il tutto in maniera atemporale, non successiva, i testi, per 
necessità dialettiche, ecc., espongono i princìpi in vario modo secondo una succes 
sione causale. 

6. Lo stesso concetto è presente (con parole simili) nelle stt. 1054-106a della BhK di 
Sadyojyotis: «I saggi devono sapere che l'insieme degli strumenti di fruizione, dalla 
terra alla Forza, è ben fisso in ogni soggetto fruitore. Se così non fosse non si spie- 
gherebbe come mai tra gli uomini si riscontra comunemente una differenza in rela- 
zione alle sensazioni di piacere, ecc.». Si veda anche Tattvasamgraha, 24b-25a. 
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l'insieme degli strumenti di fruizione fosse unico, le sensazioni di 
piacere, ecc. dovrebbero essere uguali per tutti e la provenienza 
della diversità delle fruizioni resterebbe un mistero. Ma [tu forse di- 
rai] essa proviene dalla diversità dei Xarman. No [io ti rispondo], 
anche questo è insostenibile. 

[170] Il gruppo dei differenti princìpi, dalla Forza in poi, è dun- 
que diverso [per ogni individuo); [tuttavia, sebbene sia tale], talvol- 
ta per volontà del Signore esso si unifica, come avviene a uno spet- 
tacolo di danza, di canto, ecc." 

[171-73] Per coloro poi che sono stati purificati da una caduta di 
potenza, tutti questi princìpi che tra poco esporremo, a cominciare 
dalla Forza, si presentano in forma pura. La Forza, una volta 
purificata, genera un'attività (RKarmatva) appropriata grazie alla qua- 
le l'anima, sebbene limitata (mita), si libera in breve tempo dalla 
trasmigrazione. Così [come la Forza] sono purificati anche l’Attac- 
camento, la Sapienza, il Tempo, la Necessità, la Natura, l'insieme 
dei sensi e dei loro oggetti. Tale concezione è stata chiaramente 
esposta dal Maestro nel suo Pramanastotra.* 

[1774-76] Ma diciamo adesso partitamente della nascita di questi 
principi, cominciando dalla Forza. Dal principio mayd nasce la For- 
za, caratterizzata da una facoltà d’ azione in qualche cosa.* Mayà, in- 
fatti, differenzia l’anima limitata da Siva, il quale è naturato di co- 
scienza, e la immerge, per dir così, in uno stato di sonno profondo, 
per cui essa è priva di conoscenza e d'azione. La Forza‘ genera in- 
fatti nell'anima minimale, che l'abbraccia ed è da lei abbracciata, 
una facoltà d'azione in qualche cosa, la quale è generata dal mutuo 
contatto di esse due. 

[1777] Quando infatti l’anima si divide da lei grazie all’iniziazione 
che fornisce il nirvana immediato, essa, pur essendo a lei ancora at- 
taccata, non è tuttavia in grado di generare i suoi propri prodotti. 

[178-79] La Forza è paragonabile al primo enfiarsi, al determi- 
narsi sottile del germoglio nel seme, il quale germina grazie all’u- 
nione con l'acqua, col calore, con la terra e col guscio; e quantun- 


1. Si veda sotto, X, 85-88. 

2. Sulla creazione dei princìpi puri, si veda sotto, XVII, 994115a. Il maestro di cui 
qui si parla è Vidyàdhipati. 

9. Si veda sotto, IX, 213-14 e MV, I, 27. 

4. Leggo nel testo (st. 176, primo fada) kalam per kada, Si veda TS, p. 80. 

5. L'abbraccio dell'anima e della kal& dev'essere dunque reciproco. L'anima, grazie 
all'iniziazione del nirvana immediato, supera il piano della Forza. Su questa inizia- 
zione, si veda sotto, XIX, passim. 

0. Su tusakambuka, da me qui tradotto con «guscio», si vedano le dotte osservazioni 
di Pelissero, 1998, pp. 98-100. Lett. kambuka sono le «glumette» e tusa le «glume 
esterne» di un chicco di riso. Secondo Sadyojyotis, II, 1 (Filliozat, 1991, ed. p. 32, 
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que nata grazie all'unione di mày4 con l'anima minimale, non ha 
come sua causa materiale l’anima minimale, la quale è immodifica- 
bile, bensì maya, che è modificabile. 

[180-81] La maculazione ha come ufficio quello di velare, maya è 
la causa materiale dei vari aspetti dell’esistenza (bAava),' il kKarman 
coopera alla nascita del piacere e del dolore. La Forza ha quindi co- 
me suo effetto e funzione quello di [restituire e] corroborare l’atti- 
vità coscienziale (caitanya) [dell'anima minimale] offuscata [dalla 
maculazione]. La Forza poi, essendo insenziente, è incitata dalla 
potenza di Ananta. 

[182] [Ma, dirà qui alcuno], perché non ammettere che l’attività 
coscienziale dell'anima minimale non sia piuttosto corroborata dal- 
la potenza del Signore? Ma perché in tal caso [io rispondo] l’anima 
minimale non sarebbe più dotata della facoltà di agire in qualche 
cosa, [bensì, come il Signore, d’una facoltà di agire illimitata]. 

[183] La detta Forza, poi, a differenza della Sapienza impura, 
ecc., la quale è uno strumento d’azione per eccellenza, non è uno 
strumento d’azione, bensì l'agente causale (prayojaka) che agisce 
sull’anima, cioè sul soggetto agente.? 

[184-85] Quando poi, grazie alla potenza, ecc. del Signore che 
presiede a mdyd, s'invera una conoscenza interiore della differenza 
fra l’anima e la Forza —- nonostante che la differenza che fra esse 
intercorre sia, com’è stato accennato, difficilmente discernibile -—, 
si ha allora, consumato ogni residuo karmico, la visione isolante 
(viveka) dell'anima e di maya L'anima che ha raggiunto tale visio- 
ne è un «disorganato per conoscenza» che non erra più di qua da 
maya 

[186-89a] Chi, grazie alla visione isolante della mente e dell’ani- 
ma, sia arrivato a conoscere la differenza fra Natura e anima, è tut- 
tavia soggetto al karman. Il karman risiede infatti nella Forza. La dif- 
ferenza fra colui che ha raggiunto la visione isolante dell’anima e 
della Natura e colui che ha ottenuto la visione isolante dell'anima e 
della Forza sta perciò in questo, che, mentre il primo, come è detto 


trad. p. 38), il tusakambuka è la causa del primo enfiarsi e della nascita del germo- 
glio. Su questo termine si veda anche sotto, IX, 212. 

1. Ossia dei vari princìpi, da kalà fino alla terra (J). 

2. Si veda tuttavia sotto, IX, 246 sgg. e p. 235, nota 5. 

3. A causa della loro stretta connessione, 

4. Ovverosia la visione dell'anima e di mayà come due cose diverse, isolate l'una dal- 
l’altra. Il termine, da me così tradotto, è proprio del Samkhya, che lo applica alla vi- 
sione distinta dell'anima e della Natura. La visione isolante dell'anima e di mdyd è 
mediata dalla Forza. Parimenti la visione isolante dell'anima e della Natura è me- 
diata dalla mente. 

5. Si veda anche sotto, XIII, 2734-74a. 
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nel Samkhya, non trasmigra più di qua dalla Natura,! il secondo 
non si muove più di qua dà màya. Chi poi abbia ottenuto la visione 
isolante dell'anima e della maculazione, si identifica con Siva. In 
tutte e tre queste visioni c’è, come fattore cooperante, la caduta del- 
la potenza del Signore, la quale nei primi due casi è effettuata da 
colui che presiede a m&y4,° e nell'ultimo è invece pura. 

[1894904] Che la Forza sia diversa [da maya] si inferisce dai loro 
diversi effetti; ché, se così non fosse, ogni prodotto o effetto sareb- 
be originato da una cosa sola,* di modo che si avrebbe, come conse- 
guenza, una negazione degli altri principi. 

[1904-91] Nel termine [generico] «facoltà d’azione» [usato nel 
Malinivijaya]l' è implicita la determinazione «in qualche cosa», 
com’è confermato dal Matarigatantra, ecc., dove la Forza è detta 
esplicitamente {consistere in una facoltà d’azione in qualche cosa]. 

[1914924] Ma come può un essere privo di conoscenza possede- 
re tale facoltà d’azione così specificata? Ed ecco quindi che [la For- 
za) genera la Sapienza, la quale consiste in una facoltà di conoscen- 
za in qualche cosa. 

[1925-93] Questa Sapienza guarda la mente e percepisce discri- 
minatamente (vivinakti), nella loro forma specifica (nijatmanà), sia 
le sensazioni di piacere, gli stati di offuscamento, ecc., che appaio- 
no nello specchio della mente, sia i prodotti, gli strumenti? e i vari 
oggetti quivi resiedenti. 

[194-95] Ché la mente, la quale è naturata dalla commistione dei 
tre elementi costitutivi [i quali sono insenzienti],” come può farci 
conoscere discriminatamente le sensazioni di piacere, di dolore o 
gli stati di offuscamento? E come possono le cose che si riflettono 
nella mente — la quale è perfettamente limpida — essere discrimina- 
tamente intese senza questa [Sapienza]? Ond’ecco a ciò sovvenire 
la Sapienza impura, la quale è un nuovo strumento per l'anima, 
cioè per il soggetto agente. 

[196-99a] Ma - dirà qui alcuno - le varic cose del conoscibile si 
manifestano* in virtù della luce dell’anima, che si riflette nella men- 
te, la quale è paragonabile così a un doppio specchio lucente.® E io 


f. Si veda anche sotto, XIII, 2744754, 

2. Ananta. 

$. Leggo vifvakaryaya per vifvam karyaya. 

4, MV, I, 276. 

fi. ] rimanda qui a Matarigatantra, IX, 9. 

6, Gli elementi (6huta) e gli organi di senso (J). 

7. Sugli elementi costitutivi, si veda sopra, VIII, 2535-4604, e sotto, IX, 2205-22. 

N. Sono intese, ecc. 

tl. Doppio, nel senso che in essa mente vengono a riflettersi tanto gli oggetti del 
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rispondo di no. L’immagine dell'anima riflessa nella mente è infat- 
ti insenziente. Né può dirsi che [non si tratta qui dell'immagine, 
ma] della luce dell'anima direttamente, [la quale illuminerebbe il 
conoscibile], ché, in tal caso, essa illuminerebbe [direttamente] gli 
oggetti esteriori, né si vedrebbe più a che pro immaginare e assu- 
mere la mente. Tale piano [in cui l’anima illumina direttamente il 
conoscibile, senza riflettersi nella mente, indubbiamente esiste, ed] 
è, precisamente, il piano della non differenziazione. Noi qui ci sia- 
mo tuttavia impegnati a esaminare il dominio della differenziazio- 
ne. La conclusione è, dunque, che il conoscibile si riflette nella 
mente ed è percepito [dall'anima] attraverso la Sapienza impura, 
la quale è un vero e proprio strumento [o organo di conoscenza]. 
Quanto è conosciuto dall’anima è l’immagine riflessa degli ogget- 
ti: di qui la necessità di immaginare [e assumere come medium] la 
mente. 

[1995-2004] Che l’anima faccia qualcosa implica l’esistenza di un 
altro principio, il cosiddetto Attaccamento, che dirige e attrae l’ani- 
ma verso una certa cosa e non altre. 

[2004-2014] Tale principio non consiste poi unicamente in una 
assenza di indifferenza (avairagya),' ché in questa [assenza] l'Attac- 
camento è presente e operante; e parimenti, in forma sottile, esso è 
presente anche in chi è indifferente e sazio. 

[2015-2202] Il Tempo [com'è detto nel Malinîvijaya] misura poi 
con i minuti,’ ecc. l'agire (kartrtva),° dove, con questa espressione, è 
da intendere che quanto il tempo necessariamente misura non è 
l'agire puro, bensì l’agire limitato dai prodotti (kry&vacchedin). La 
Necessità congiunge [l'anima limitata] a un determinato insieme di 
prodotti. 

[203] Questi quattro princìpi — la Sapienza, l’Attaccamento, la 
Necessità e il Tempo — sono prodotti dalla Forza, e, pieni come so- 
no di tutte le caratteristiche dei soggetti fruitori, fanno parte di essi 
[e non del fruibile]. 

[204] Mayà, la Forza, l’Attaccamento, la Sapienza, il Tempo e la 


mondo quanto l’anima. L’ipotetico obiettore nega in sostanza la necessità di postu- 
lare il principio «Sapienza» (vidya). Si veda Pandey, 1963a, pp. 378-79. 

1. Una delle proprietà della mente, secondo il Samkhya (si veda sopra, p. 193, nota 
4). Cfr., su tutto ciò, TS, VIII, p. 82: «L'attaccamento si osserva sia nella stessa indif- 
ferenza, sia nelle altre qualità della mente, com'è dimostrato dal fatto che anche 
coloro che hanno mangiato, ecc., e sono sazi, sono, sebbene privi di desideri o di ci- 
bo, ecc., pur sempre soggetti a un attaccamento interiore; ché, se esso non conti- 
nuasse ad esistere allo stato latente, l'assenza di indifferenza non tornerebbe più a 
nascere». 

2. Lett. «tufi»: si veda sopra, VI, 64. 

3. MV, I, 296. 
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Necessità sono le cosiddette sei corazze della coscienza, le quali es- 
sendoci, si ha [ciò che chiamiamo col nome di] anima vincolata. 

[205-206a] L'anima minimale, in effetto, è ciò che, a differenza 
del corpo, del puryastaka,' ecc., i quali appartengono alla realtà co- 
noscibile, non è conoscibile, bensì soggetto di conoscenza, contrat- 
to tuttavia dai sei princìpi anzidetti. Di questo stesso argomento si 
tratta in altri termini nello Sivatanu$astra.? 

[2065-12] «Il velame, cioè l'impurità, è ‘presente in tutti i sé, e, pur essen- 
do ad essi identico, sembra tuttavia da essi diverso. Esso, precisamente, è di- 
verso in quanto è bruciato dai raggi del fuoco di Siva, e uguale în quanto, 
per sua natura, attrae, da sempre, le anime® L'anima minimale, la quale è 
per natura impura, il Signore e il nascondiglio sono in verità la fonte d'u- 
na triplice corazza. All'anima minimale, la quale [per sua natura] è impu- 
ra,* viene quindi applicata, come una seconda coscienza, una Forza (kala) 
sottile, penetrata dalla quale l'anima diventa capace di fruire. Da questa 
Forza proviene poi all'anima vuoi la Sapienza, la quale, simile alla luce 
d'una lampada sotto un riparo, percepisce discriminatamente i sentimenti 
di piacere e dolore propri del vincolato, vuoi l’Attaccamento, simile a una 
macchia che inquini una veste immacolata, cui si deve se l'anima non dest- 
dera abbandonare i diletti che le derivano dai piaceri dell'esistenza fenome- 
nica. E così, inquinato dalla nescienza, e corroborato dalla forza insita nel- 
le tre corazze, il vincolato precipita a capofitto nell'interno delle fruizioni del 
profondo.” E con ciò è stato detto che la maculazione è, per l'anima limitata, 
come îl guscio interno; e la Forza, ecc. come quello esterno».® 

[213] Si è finito con ciò di esporre, del principio Forza, caratte- 
rizzato da una facoltà d’azione in qualche cosa, la prima parte di 
questa sua specificazione, vale a dire la facoltà d'azione, consistente 
nell’apparizione della realtà fruitrice. 

[214] Dall'altra parte di questa specificazione, cioè il «qualche 
cosa», la Forza genera poi la Natura, sorta da essa,° evidente, diffe- 
renziata, consistente in una mera [generica] oggettività. 


1. Sul puryastaka o corpo sottile, si veda sotto, XXIV, 204214 e nota. 

2. Su quest'opera, si veda l’Introduzione, pp. xxvi sg. Le stt. 2064-12 parafrasano 
stanze di quest'opera. 

3. Uguale, dunque, nel senso che è strettamente connesso con le anime. 

4. Il Signore è qui, secondo J, la potenza offuscatrice che presiede alla maculazio- 
ne, e il nascondiglio è, come altrove, mdyà. 

5. Riferisco il genitivo tasya all'anima. Esso tuttavia può anche riferirsi alla triplice 
corazza di cui sì è parlato. 

6. Leggo, apparentemente contro |, -vasvacchasya per -va svacchasya, per evitare la 
contraddizione con quanto detto sopra. 

77. Il «profondo» (gahana) è maya. Anche per Brhaspati le corazze sono dunque sei, 
hala, vidyA, riga e le tre precedenti (J). 

8. Si veda sopra, IX, 1778-79 e nota. 

9. Cioè, da questo «qualche cosa». Leggo tadutthitam per tadotthitam. 
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[215-16] La realtà fruibile e quella fruitrice sono di fatto genera- 
te dalla Forza contemporaneamente. Esse, dal punto di vista della 
differenziazione (bhedabhisamdhanat), sono inseparate l’una dall’al- 
tra, ché, se tali non fossero, verrebbero meno alla loro stessa natu- 
ra. Dissoltosi poi questo stato di fruitore e fruibile, mdy4 perde, per 
colui che ne gode, ogni significato. . 

[217-204] Ma - dirà qui taluno — secondo il Rauravagama, ecc., la 
Forza genera contemporaneamente l’Attaccamento e la Sapienza e, 
dopo, la Natura.? Senza dubbio — io rispondo — non può certo dirsi 
che tale forma di successione cui tu accenni non appaia, ché per ta- 
luni, infatti, ogni cosa è prima oggetto di attaccamento e poi di co- 
noscenza, €, per altri, prima di conoscenza e poi di attaccamento. 
[La realtà fruitrice e quella fruibile] sono state tuttavia da noi qui 
esposte nella loro verace natura, nella quale la successione non ha 
luogo, o, se pure c'è, può benissimo manifestarsi in modo inverso, 
sicché i diversi ordini esposti nelle scritture non sono né debbono 
essere fonte di alcuna confusione o dissenso (vipratipatti) . 

[2204-22] In tal modo, la mera oggettività inferibile dagli stati di 
piacere, dolore o offuscamento fa sì che si possa dire che, in princi- 
pio, esiste uno stato di equilibrio. Il piacere [in questo proposito] è 
l’albedine, perché è luce - ché la gioia è detta essere luce —; il dolo- 
re è la rubedine, perché è naturato d'azione, la quale oscilla di con- 
tinuo fra luce e non luce;' l’offuscamento è la nigredine, ostruttiva, 
determinata da un'assenza di luce. 

[223-24] Perturbati, questi elementi costitutivi diventano produt- 
tivi, poiché da una cosa non perturbata non può discendere un 
prodotto eterogeneo. Tutto ciò è stato da noi già esposto, e, [in 
conclusione], secondo la scrittura da noi seguita c’è un nuovo prin- 
cipio, quello degli elementi costitutivi. In esso, come è stato detto 
precedentemente, ci sono infatti mondi distinti in base ai diversi 
elementi costitutivi stessi.* 

[225-26] La Natura [a questo proposito] è veementemente per- 
turbata da Svatantresa’ affinché le anime, la cui smania è a sua volta 
perturbata dalla volontà del Signore, possano fruire [delle varie 
fruizioni].* Quanto viene obiettato ai seguaci del Samkhya, ossia 


Si veda, p. es., la SpK, I, 9, citata a questo proposito da J. 
Rauravagama, I, 2, 15; si veda anche sopra, IX, 408. 

In quanto esse sono interdipendenti (J). 

4. Si veda TS, cap. VIII, p. 84. 

5. Si veda sopra, VIII, 2535602. 

6. Si veda sopra, VIII, 257 sgg. 

7. $rikanthanatha (J). Si veda sopra, VI, 149-52. 

8. Si veda sopra, IX, 61 e 143. 
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perché mai la Natura non generi i suoi prodotti anche rispetto alle 
anime liberate — ché le anime sono per il Samkhya immodificabi- 
li —,' è cosa perciò che non ci tocca. 

[227] Dal principio degli elementi costitutivi deriva, grazie a Sva- 
tantresa, il principio della mente, dappertutto purissimo, dove la lu- 
ce dell’anima e gli oggetti sensibili depositano la loro immagine ri- 
flessa. 

[228-29] L'immagine dell’oggetto riflesso nella mente può essere 
o mediata dai sensi, esteriormente, ovvero non mediata, così come 
accade nell’immaginazione, nell’intuizione, ecc. Questa funzione o 
attività (vrtti) della mente è chiamata col nome di cognizione 
(bodha). La detta mente, inoltre, è anche fermo supporto della luce 
della coscienza, del sé, sicché [la sua funzione o attività specifica, 
cioè la] cognizione, sebbene insenziente, è tuttavia in grado [di il- 
luminare gli oggetti].? 

[230] Dalla mente nasce poi il senso prodotto dell’io (chamkéra), 
il quale consiste nel presumere che la luce anzidetta, determinata 
dall’anima che si riflette nella mente* e intorbidita dal conoscibile, 
sia il vero Io. 

[231] La funzione o attività di questo senso consiste in uno [spe- 
ciale] sforzo che muove (samrambha) cinque soffi vitali, i quali, secon- 
do che siano così mossi o immobili, determinano la vita o la morte. 

[232] E da questo segue‘ che esso è diverso dal vero Io, il quale è 
increato e s’identifica con la libertà in tutta la sua purezza: questa 
condizione viene qui appunto designata con la parola «prodotto».* 

[233] Del senso prodotto dell'io si è con ciò descritto l’aspetto di 
strumento o organo sensorio. Diremo adesso del suo aspetto creati- 
vo o naturante, il quale è triplice, secondo cioè che sia albescente, 
rubescente o nigrescente. 

[234] Dal senso dell’io albescente, connesso con l’aspetto fruito- 
re della realtà, nascono [a questo proposito] il senso interno e i cin- 
que sensi mentali, che esporremo qui partitamente. 

[235] Il senso interno ha come oggetto tutte le cose, e quindi si 


1, Come tali, sia le anime vincolate sia quelle liberate sono dunque uguali. Nella st. 
4265 leggo 'vikarituad in luogo di vikaritvad. 

%, Le stt. 228-29 sono un commento a BhK, 46: «L'attività specifica della mente è la 
conoscenza - cosiddetta perché supporto del manifestarsi della conoscenza dell'a- 
nima —, la quale consiste in una luce che prende forma dagli oggetti, mediata o an- 
che non mediata dagli organi di senso». 

8. Leggo pumskrte per pumskrieh. 

4. Da quanto è stato detto nella st. 230. 

A. L'elemento -Adra (dal tema Ay-, «fare») è così interpretato da Abhinavagupta. 
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dice che il senso dell’io [albescente da cui è generato] è allora spe- 
cificato dalla capacità di produrre tutti gli elementi sottili. 

[236] La mente, il senso prodotto dell’io e il senso interno sono, 
com'è stato detto, gli strumenti o organi della cognizione, dello 
sforzo e della volontà, le quali attività non possono essere compiute 
dai sensi esterni, neppure se, [come vogliono alcuni], introversi 
(antarmukha) .' 

[237] La teoria di alcuni secondo cui i sensi interni? non sono i 
tre anzidetti, bensì il soffio vitale, è insostenibile. Esso infatti è in- 
senziente e, se ciò non bastasse, la spinta che lo determina è causa- 
ta dallo sforzo, questo dalla volontà, e questa dalla cognizione.* 

[238] La determinazione, la presunzione e l’immaginazione so- 
no tre attività differenti‘ e quindi è del tutto lecito dire che il senso 
interno è triplice.5 

[239] La mente, inoltre, non è, come vogliono alcuni,* impercet- 
tibile (asamvedya). Essa non è tale proprio perché è un organo di 
senso, come il senso interno. [Ciò che è impercettibile non è un or- 
gano di senso], come la Natura. E tanto basti. per confutare la teo- 
ria secondo cui la mente è impercettibile.” 

[240-424] Questo senso prodotto dell'io, specificato dalla capa- 
cità di generare l’elemento sottile suono, produce poi l’udito; e 
infine, quando è caratterizzato dall'odore e nient'altro, l’olfatto [e 
così, mutatis mutandis, gli altri organi]. Quanto dicono perciò alcu- 
ni," secondo cui i sensi di percezione derivano dagli elementi gros 
si, non merita neppure di essere preso in considerazione — in quan- 
to per spiegare come ciascuno di essi sia limitato a un dato aspetto 


1. Si veda BhK, 28-29. 

2. Il senso interno, che è propriamente il manas, è anche nome collettivo di buddhi, 
ahamkàara e manas, che sono appunto sensi interni, in contrapposizione con gli or- 
gani di conoscenza e d'azione, che sono esterni. 

3. Le funzioni, rispettivamente, del senso dell'io, del senso interno e della mente. 
Su tutto ciò si veda BhK, 30. Secondo Aghorasiva, i pensatori cui qui si allude sono 
alcuni LokAyata. 

4. Proprie rispettivamente della mente (buddhi), del senso prodotto dell'io (a- 
kamkara) e del senso interno (manas). 

5. La st. 238 è una parafrasi di BhK, 47: «Le parole immaginazione, presunzione e 
determinazione, usate nel senso di volontà, sforzo e conoscenza, esprimono cose di- 
verse. Tale la ragione per cui lo strumento sensorio interno è triplice». 

6. Tale, secondo J, la teoria del Samkhya. 

‘7. La st. 239 è diretta contro BhK, 48: «La mente, essendo naturata, come gli altri 
sensi, dei tre elementi costitutivi, è percepibile. La teoria secondo cui essa è imper- 
cepibile è un tuo patente sofismo». Secondo J la ragione addotta da Sadyojyotis è 
inconclusiva, in quanto anche la Natura è essenziata dei tre elementi costitutivi ma 
non per questo è percepibile. 

8. I seguaci del Nyaya (NMydyasutra, 1, 1, 12). 
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del conoscibile basta, come abbiamo visto, il senso dell’io.! Il loro 
essere un prodotto del senso dell’io è chiaramente dimostrato da 
questo, che le varie nozioni «io odo», «io vedo», «io odoro» sono 
costantemente in combinazione con l’io. 

[242543] Il loro essere strumenti d'azione (karana) si deve pro- 
prio a questo, che sono in contatto col soggetto agente; ché, se gli 
strumenti d’azione fossero separati dal soggetto agente, sarebbero 
qualcosa che è mosso da altro, e quindi non sarebbero più stru- 
menti [bensì oggetti d'azione] e, per eseguire un’azione, bisogne- 
rebbe ricorrere ad altri strumenti, per cui si cadrebbe in un regres- 
so all’infinito. 

[244-45] La verità è dunque questa, che il soggetto agente, diffe- 
renziando il proprio corpo grazie alla sua libertà, non solo trasfor- 
ma da se stesso in strumento d’'azione* una sua propria parte che si 
trova in contatto con la parte oggetto, bensì, immedesimatosi con 
tale parte così convertita in strumento [e, per dir così, sotto l’im- 
pressione di essa], trasforma in strumenti d'azione anche cose da 
lui completamente separate, quali ad esempio un coltello. 

[246] In conseguenza* l’anima possiede la Sapienza impura come 
strumento generico rispetto alla conoscenza, e, come strumento ge- 
nerico rispetto all'azione, possiede la Forza. 

[247] Ma - dirà qui alcuno — secondo il Matarigatantra, ecc. la 
Forza ha la natura di soggetto agente; per diventare strumenti, la 
Sapienza, ecc. presuppongono infatti la sua esistenza.‘ 

[248-49a] Si risponde: la natura di soggetto agente causale, [pro- 
pria delia Forza], implica una strumentalità.® Senza di essa’ gli altri 
strumenti sensori sarebbero infatti privi del loro proprio essere. Ta- 
le la ragione per cui nel Matarigatantra, ecc. (tatra) essa non è inclu- 
sa fra gli strumenti generici.” 


1. E non c'è quindi alcun bisogno di pensare che, per esempio, l'udito concerna il 
suono ed esso solo perché è nato dall'etere, di cui il suono è una qualità. 

2. Per esempio, gli organi di percezione e di azione. 

8. La natura di strumento d'azione compete per eccellenza alla parte di sé che il 
soggetto agente ha separato dal suo proprio essere, e quindi agli organi di percezio- 
ne e d'azione (J). 

4. Si veda sopra, IX, 183 e 1906. 

5. Si veda sopra, IX, 183. Il prayojaka, l'agente causale, è colui che fa sì che un altro 
soggetto faccia questo o quello. Quest'azione causale, per essere effettuata, richiede 
la presenza di uno strumento. 

6. Mi sembra, se ben intendo, senza la soggettività propria della Forza, la quale, co- 
me prima, si converte nei sensi. 

7. Leggo atah sàmanya- per ato 'sdmanya-. La Forza è detta strumento d'azione gene- 
rico solo metaforicamente, ma, in realtà, è ciò che muove ad azione il soggetto 
agente. Secondo ], la Forza ha, in senso primo, la natura di soggetto agente causale 
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[2495-50] Senza la Sapienza gli altri sensi sarebbero infatti' privi 
del loro proprio essere, e così sarebbe pure la Sapienza senza la 
Forza, in quanto la facoltà di conoscere presuppone quella d’agire. 
La Forza e la Sapienza son perciò giustamente dette essere lo stru- 
mento principale dell’anima. 

[251-52] Tale la ragione per cui si vede che anche un cieco e uno 
storpio, privi rispettivamente dei sensi di conoscenza e d'azione, 
hanno tuttavia cognizione del colore e camminano. [La differenza 
fra costoro e gli altri individui sta nel fatto che questa conoscenza e 
azione] per virtù dei detti strumenti generici si svolge in loro rispet- 
to a una oggettività parimenti generica. Il cieco, per esempio, ha 
cognizione di un colore generico e nulla più. 

[253] Da questo stesso senso prodotto dell’io, di cui qui è que- 
stione, caratterizzato però da un contatto ancora più stretto con gli 
elementi sottili, nascono poi i cinque sensi d’azione, vale a dire i 
sensi della parola, delle mani, degli organi escretori, dei genitali e 
dei piedi. 

[254-574] Gli strumenti d’azione non sono altro che [aspetti del] 
senso dell'io capace di produrre un effetto, e si riducono alle no- 
zioni: «io parlo», «io prendo», «io abbandono», «io emetto», «io 
procedo». La mano, la quale è un senso d’azione, non cessa perciò 
di essere presente e operante neppure in un monco. La mano [fisi- 
ca], costituita da cinque dita, non è altro che la sede principale di 
questo senso. Il fatto che si possa afferrare anche con la bocca, di- 
mostra che colà? c'è uno strumento d’azione e questo è semplice- 
mente la mano. Ché senza strumento quale azione può di grazia 
aver mai luogo? Se così fosse,* infatti, neppure i sensi di conoscenza 
avrebbero più ragione di esistere. 

[2574-59a] Quanto è detto da alcuni [ovvero i seguaci del Nyaya], 
che cioè il vedere, in quanto azione, presuppone uno strumento, e 
che invece il camminare può fare a meno di esso, è cosa davvero 
sorprendente. Le azioni per eccellenza sono infatti il camminare, 
l’alzar la mano, ecc., e la percezione è, [dicono i Vaisesika], una 
qualità. Dai grammatici, poi, la percezione è giustamente conside- 
rata un’azione. : 

[2594604] Quanto affermano i seguaci del Nyaya, che cioè, in 
base al principio generico secondo cui ogni azione presuppone 


(il soggetto del causativo, per intenderci) e solo secondariamente quella di stru- 
mento d'azione. 

1. Questa stanza si riallaccia direttamente alla st. 246. Le stt. 247-49a costituiscono 
una specie di parentesi nel discorso. 

2. Secondo ] tatra, «colà», non si riferisce alla bocca, bensì all'atto di afferrare. 

3. Se cioè l’azione potesse svolgersi senza strumenti. 
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uno strumento, la conoscenza [in quanto azione] presuppone uno 
strumento, e l’afferrare invece no, è una bella dimostrazione di ce- 
cità. 

[260-614] I sensi d’azione, perciò, pervadono tutto il corpo, né 
più né meno che il senso del tatto, senza che questo escluda che es- 
si siano presenti e operanti per eccellenza in un luogo deter- 
minato.' Tale l'opinione di coloro che ci sono stati maestri nel Ma- 
tarigatantra.* 

[2614-64a] Ma - dirà qui alcuno —, oltre a quelle esposte vi sono 
molteplici altre azioni, e necessariamente quindi, a causa di esse, 
anche altri strumenti, ond’è che i sensi d'azione non possono esse- 
re fissati a un numero determinato. Questa obiezione - io rispondo 
- fu senza dubbio già confutata da Sadyojyotis, il quale disse che 
non ogni strumento d'azione è un senso d’azione, bensì che tali so- 
no soltanto gli strumenti di determinate azioni,* sennonché questa 
risposta non è tale da spegnere l'ardente sete in noi suscitata dalla 
domanda precedente. O che s’appagano forse i pavoni di poca non 
limpida acqua? 

[264468] La vera risposta a questa obiezione è quella che ci fu 
data dal venerabile Sambhunatha, confortata dalla nobile luce del 
puro nostro conoscere.‘ Qui l’azione, la quale è unica {tale questa 
risposta], viene scissa e diversificata dalle diverse intenzioni. Tali in- 
tenzioni sono cinque e cinque sono di conseguenza i sensi d’azio- 
ne. Le azioni esterne, precisamente, sono di quattro specie, ordina- 
te all’abbandonare, all’afferrare, ad ambedue e a un riposo nella 
nostra stessa natura a esclusione d’ambedue. A tali quattro azioni 
corrispondono rispettivamente gli organi escretori, le mani, i piedi 
e gli organi della generazione. L'azione interna, basata sul soffio vi- 
tale, [è unica], e il senso ad esso corrispondente è la parola. Tali, in 
sunto, le loro varie attività, [fonte dei diversi] effetti. 

[269] Di là dalle dette azioni non se ne scorgono altre. A che pro 
quindi questa supposizione, secondo cui gli organi di senso non sa- 
rebbero limitati a un numero determinato? 

[2'70] Tutte queste varie attività sono svolte dai sensi senza che gli 
uni usurpino le funzioni degli altri, ché [come si è visto] essi posso- 
no coesistere [in un medesimo luogo]. Tale usurpazione e confu- 
Mone (samkara) c'è soltanto per i corti di mente. 

1271-72] [Secondo alcuni] i detti sensi d’azione derivano dal 


|. Per esempio i piedi (}). 

il, Per esempio Aniruddha (J). 

8, Quali quella di camminare, di emettere, ecc. Si veda BhK, 23. 

4, Cloè, confortata dall'esperienza. Nel secondo péada della st. 265 propongo di leg- 
fiere vikasaprabalikriam per vikalaprabalikrtam, che non dà senso. 
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senso dell’io rubescente.' Dal senso dell’io nigrescente, che tende a 
offuscare la parte fruitrice {ossia il soggetto agente], ed è tecnica- 
mente chiamato col nome di «primo degli elementi» (bhutadi) è de- 
rivano poi i cinque elementi sottili, i quali sono la causa degli ele- 
menti grossi. 

[2725764] Nei due gruppi formati l’uno dal senso interno e dai 
sensi di conoscenza e d'azione, e l’altro dagli elementi sottili, se- 
condo i seguaci del Samkhya è presente come elemento stimolatore 
il senso dell’io rubescente.® Secondo altri, dal senso dell'io rube- 
scente nasce invece il senso interno, poiché sa destramente circola- 
re attraverso tutti gli altri sensi, leggero, veloce. Altri ancora dicono 
che il senso interno nasce dal senso dell’io albescente e che dal sen- 
so dell'io rubescente nascono invece i sensi di conoscenza e d'azio- 
ne, che sono in contatto col soggetto percettore e con la realtà per- 
cepibile. Secondo Sadyojyotis, quanto nasce dal senso dell’io rube- 
scente sono poi chiaramente i sensi d’azione, ché l’attività è propria 
della rubedine.‘ 

[2766-79a] Secondo il Malinîvijaya, infine, il senso interno nasce 
dal senso dell’io rubescente, e dal senso dell'io albescente* nascono 
invece tutti gli altri sensi. A noi questa sembra l’opinione giusta. La 
funzione dei sensi esterni consiste infatti nella percezione, vale a di- 
re nella manifestazione delle cose esteriori* e quella del senso inter- 
no in un collegamento interiore (antaryojana), ché, com'è stato 
detto dal Maestro,’ «il senso interno, reagendo [su ciò che è stato 
ricevuto attraverso i sensi esterni], effettua le varie costruzioni men- 
tali, quali l’azione, ecc., che riposano sull’unità e sulla molteplicità 
e sono primariamente dovute all’attività del soggetto».* 

[279580] Su questo punto però, ossia su come i cinque elemen- 
ti sottili derivino dal senso dell’io nigrescente, non c'è dissenso al- 
cuno. Con essi comincia infatti la realtà percepibile. 

[2805832] Il cosiddetto elemento sottile dell’odore consiste nel- 


1. Non mi sembra che, come vuole J, Abhina “ir ene in questa stanza la sua 
opinione, bensì quella di Sadyojyotis (si veda dono: PX. 275764). Secondo Abhinava- 
gupta i sensi d'azione derivano dal senso dell'io albescente, influenzato; con una cer- 
ta intensità, dagli elementi sottili (si veda sopra, IX, 253 e TS, cap. VIII, p. 88, l. 6). 

2. Si veda SK, 25. 

3. Si veda loc. at., e il commento di Vacaspatimisra, ecc. 

4. Si veda BhK, 36 e 43-44. 

5. MV, I, 31. Cfr. SK, 25. 

6. Seguo, nella traduzione, la variante vastubhdsane, menzionata anche da ], per vurt- 
tibhasane. 

7. Utpaladeva. 

8. ÎPK, II, 2, 3. Nella traduzione ho seguito l'interpretazione di Pandey, 1954; si ve- 
da Torella, 1994b, p. 159 e nota 8. 
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l'odorosità generica che si estende a tutti gli svariatissimi odori — 
fragrante, ecc. - che sono proprietà del principio terra. Esso quindi 
li pervade tutti, è instabile e impermanente in quanto causato e, 
nel medesimo tempo, dato che l’annichilimento è uno scomparire 
nel proprio principio causale, non è né instabile né impermanente. 
Tale ragionamento può essere esteso anche ai restanti elementi sot- 
tili, quali il sapore, ecc. Le varie cose particolari sono infatti di ne- 
cessità precedute da uno stato non particolarizzato. 

[283585] L'elemento sottile suono, perturbato, si converte nel- 
l’etere, il quale sostiene tutti gli svariati suoni. Il suono, in effetto, è 
naturato di spazio, poiché dà modo alle cose espresse dalle parole 
di disporsi dentro di esso.! Questo stesso elemento suono, in unio- 
ne con l’elemento sottile tatto, diviene, perturbato, il vento, il quale 
così è naturato sia di suono sia di tatto. 

[285587a] Altri, non senza ragione [dal loro punto di vista], di- 
cono invece che il suono è una propria e singola qualità dell’etere 
[e non del vento].*? La menzione del vento e dell'etere come di cose 
inseparate l'una dall’altra [non si deve, essi dicono, all’essere il suo- 
no una qualità anche del vento], bensì a questo, che senza l’etere il 
vento non nasce e, inoltre, al fatto che gli elementi superiori sono 
di regola presenti in quelli via via inferiori. 

[287488] Il suono e il tatto insieme con il colore diventano, per- 
turbati, fuoco, il quale è fornito così di tre qualità. Il medesimo si 
ripete per l’acqua, la quale è dovuta a questi tre elementi sottili più 
il sapore, e per la terra, ai quali, oltre al sapore, si aggiunge l’odore. 

[289] A questo proposito, la terra, ecc. non sono altro che un ag- 
gregato di qualità, com'è certificato dalla percezione diretta, né, se- 
parato e diverso da esse, appare soggetto alcuno che possa essere 
chiamato terra, [ecc.]. 

[290-94a] Come, per coloro che sostengono che qualità e sogget- 
to sono due cose diverse, un unico disegno multicolore su di una 
stoffa appare gradualmente, così pure per noi accade circa le varie 
qualità della terra. E siccome, distesa che sia la stoffa, tutto questo 
vario disegno appare a un tempo, così appare agli yogin la terra, 
nella totalità delle sue qualità. Se la terra, la quale è naturata delle 
varie qualità anzidette, dall’odore al suono, appare in modo gra- 
duale ovvero a un tratto, si deve [così soltanto] alla detta diversità 
dei mezzi. Tale la ragione per cui si dice che i diversi modi di con- 


1, SI potrebbe aggiungere: «e di identificarsi (o confondersi) in qualche modo con 
cao», AdhyAsa tecnicamente significa «sovrapposizione»: si veda YS, II, 17: «Fra pa- 
rola, significato e idea sussiste una reciproca sovrapposizione», ecc., e il commento 
«i Vyasa. Si veda Pensa, 1962, pp. 146 sgg. 

1. SI veda sotto, IX, 2975-99, 
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cepire [una cosa] sono dovuti a tale manifestazione graduale (&kra- 
mavyakti). Da tali diversi modi di concepire dipende poi l’uso del 
genitivo e quello del sostantivo e aggettivo specificatore.' Secondo 
questa nostra dottrina, non c'è perciò soggetto alcuno separato e 
diverso dalle qualità.? 

[294b97a] Nella terra l'odore, il colore e il sapore anzidetti si 
presentano poi in modi differenti; in essa il tatto è «derivato», cioè 
né caldo né freddo, e il suono è di varie specie. Nell’acqua c’è chia- 
rezza, dolcezza e freddezza, e il suono è vario. Nel fuoco c'è chia- 
rezza, luminosità e calore, e, come prima, il suono è svariato. Nel 
vento il tatto è «non derivato», né caldo né freddo, e vario sempre 
il suono. Nell'etere, infine, c'è un suono costituito di fonemi e im- 
magini riflesse di suoni. 

[2975-99a] L'opinione dei seguaci di Kanàda, secondo cui il suo- 
no, a differenza del tatto, è [una qualità esclusiva dell'etere], è con- 
traddetta dall'esperienza e non dev'essere accettata da alcuno. 
L'apprensione «il suono è nel tamburo» non è infatti (yaé) contrad- 
detta o infirmata da nulla," in quanto noi non abbiamo l’idea di ri- 
cevere (4dana) il suono, come quello che è semplicemente causato 
{dal tamburo] .‘ 

[2995-3002] L'udito, secondo la dottrina da noi professata, ha co- 
me causa il senso dell'io ed è [come questo] presente e operante in 
più luoghi, sicché è benissimo in grado di percepire il suono colà 
locato.* 

[3004-3024] Per coloro che dicono che il suono, nato [secondo 
loro] da [un altro] suono,° può generare l’idea del suono solo do- 
po aver raggiunto lo spazio uditivo caratterizzato dall'orecchio, co- 
me si spiega, di grazia, che, udito un suono di tamburo, ancorché 
leggero, si abbia l’idea che questo suono provenga da lontano?” 

[3024304] Una volta che il suono nato da suono - poco importa 


1. Per esempio, «l'odore della terra» e «la terra odorosa» (provvista di odore, gan- 
dhavati).. 

2. Si veda sopra, p. 217, nota 3 e I, 158. 

3. Secondo i seguaci del Vaisesika, il suono non è percepito nel suo supporto (p. es. 
il tamburo), ma altrove, cioè «nell’etere delimitato dal pertugio dell’orecchio». «Se 
il suono» argomentano i Vaisegika «avesse come supporto [per esempio] la conchi- 
glia, allora, essendo questa stata ricoperta, esso non si percepirebbe. Infatti, essen- 
do ricoperta l'apertura dell'orecchio, esso non viene mai e in alcun modo percepi- 
to». Secondo il Vaisesika il suono ($abda) non è un attributo delle sostanze che pos 
siedono il tatto, ma solo dell'etere (dkd$fa). Si veda Vaisesikasitra, II, 1, 24-28. 

4. «La percezione che si ha non è certamente “qui, essendoci il tamburo, si ha il 
suono”, bensì “questo suono sta dov'è il tamburo”» (J). 

5. Cioè nel luogo del tamburo. 

6. Si veda sopra, p. 53, nota 2. 

‘7. Logicamente, osserva J, la percezione che si dovrebbe avere è questa, che tale 
suono è qui nell'orecchio e non nel tamburo, che è lontano. 
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se nato da un suono lontano o vicino — abbia raggiunto lo spazio 
dell’udito, non è più naturato di lontananza o vicinanza. Né il pri- 
mo suono, [quello originale], può logicamente essere tenuto per 
pervadente {sì da arrivare così all'orecchio]. Come si spiega infatti 
che per quanti lo odono da vicino esso sia forte e, per chi è da esso 
lontano, sia debole? [La medesima cosa] non può infatti essere il 
soggetto di due qualità contrastanti. 

[305] La concezione dei seguaci del Vaifesika è stata confutata 
anche da altri in molteplici modi, e quindi noi ci asteniamo qui dal 
diffonderci su di essa per minuto, ché sarebbe vana cosa: tutti sono 
capaci di colpire un uomo morto. 

[306-3084] Tutti questi princìpi, cominciando dalla terra, sono 
poi patentemente pervasi da quelli via via superiori, dotati di qua- 
lità (guna) più eccellenti. Questo rapporto di pervasore-pervaso si 
basa infatti, secondo le scritture, sulla maggiore eccellenza delle 
qualità, non sulla causalità o sulla leggerezza (/aghava). Il principio 
dell’Attaccamento infatti [tanto per fare un esempio] è pervaso 
dalla Sapienza, ecc., che di esso non è affatto la causa. 

[308410] Pervaso da una cosa è detto essere tutto ciò che senza 
quella cosa non può sussistere. Tale la ragione per cui, [fatti forti di 
quest’affermazione], di leggerezza nella nostra dottrina non voglia- 
mo sentirne neppure il nome. Il rapporto di pervasore-pervaso, in 
conclusione, è causato unicamente dalla maggiore eccellenza delle 
qualità.' «Tutto ciò che supera per qualità una cosa» [si legge] nel 
Mdlinivijaya? «è detto essere ad essa superiore»: la quale superiorità 
è qui sinonimo di facoltà di pervasione (vyaptrtà) è 


1, In altre parole, i princìpi inferiori non possono sussistere senza quelli superiori, 
che li pervadono e lì interpenetrano. «I vari principi, ossia la terra, ecc.,» dice Abhi- 
navagupta nel PIV (Gnoli, 1985, p. 140) «non possono esistere senza quelli che, ri- 
apettivamente, li precedono [l’acqua, ecc.], i quali costituiscono, dunque, la loro 
natura propria. La terra, infatti, non può esistere senza l’acqua, ché, nella solidità, 
sì vede chiaramente insita la fluidità. E così, in base a questo principio, gli elementi 
grossi non possono esistere senza gli elementi sottili; questi, senza i vari sensi; i sen- 
nl, senza l'accertamento; tutti questi, a loro volta, non possono esistere separata- 
mente dalla causa-radice [la Natura], la quale, in forma sottile e indivisa, li pervade 
tutti; la Natura-radice, che è oggetto di fruizione, non può esistere senza il soggetto 
fruitore, il quale è, a causa di questo vario fruibile, contratto, e, in virtù di questa 
contrazione, soggetto ai vari legami, cioè il Tempo, la Forza, ecc. Ma il soggetto 
fruitore è, allo stesso tempo, costituito di coscienza. E la coscienza, a sua volta, non 
può divorziare dalla sua pienezza e diventare contratta senza la libertà, cioè mdyd, la 
{quale è, di questa contrazione, la causa. La libertà di contrarsi implica, da parte sua, 
tutta una serie di gradi di contrazione, in cui entra l'essenza stessa della non contra- 
zione. Essa, in altre parole, non può esistere senza una realtà quasi non contratta, 
quasi espansa e pienamente espansa. Tutto quello infine che appare, senza Bhaira- 
va, che è libero e pieno, l'essenza stessa dell’apparire, non sarebbe che un nulla». 


%. MV, II, 604. 
8. Il concetto di pervasivo o di pervasione (vy&pl) è tipico della speculazione $ivaita 
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[311] La terra, perciò, accoglie in sé tutte le varie qualità dei differenti 
princìpi che la pervadono, cominciando dalla luminosità propria di Siva, e 
come tale, pervasa cioè da essi, si manifesta. 

[312] La stessa cosa si ripete per tutti gli altri princìpi, dall'acqua fino 
alla potenza, con questa sola differenza, che tra due princìpi contigui, uno 
inferiore e l'altro superiore, c'è di regola un rapporto di potenza-possessore di 

tenza. 

[313] Tutto ciò è stato da me diffusamente esposto nel mio trat- 
tato sul Senza superiore (anuttaraprakriyà).' Lo studioso desideroso 
di particolari è perciò pregato di riferirsi a quest'opera. 

[314] E così la natura dei principi è stata anch’essa correttamen- 
te esposta. 


e sì riferisce alla capacità di una cosa di influire su un’altra, di pervaderla. Ogni man- 
tra, ogni mudrà, ogni stato di coscienza ha, da questo lato, il suo potere, la sua sfera 
di pervasione (io traduco «il pervasivo»: ma altrettanto bene si potrebbe dire, secon- 
do i casi, la virtù, il potere, la portata o gittata) di lì dalla quale non può nulla. 

1. Il commento lungo alla Pardtrisika. Si veda Gnoli, 1985, pp. 79 sgg. Si veda anche 
sopra, p. 241, nota l. 
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x 
LA DIVISIONE DEI PRINCIPI 


[1-2] Diremo adesso d'una dottrina segreta che si trova solo nelle 
scritture del Trika,' ossia la partizione dei princìpi. 

Degli anzidetti princìpi, che si estendono e ineriscono ai loro ri- 
spettivi gruppi [di soggetti e di oggetti], c'è, com’è detto nel Ma- 
linîvijaya, un’altra differenziazione. 

[3-5] Tutti i vari princìpi,’ dalla terra fino alla Natura, si dividono 
in quindici aspetti diversi, secondo le differenti potenze e soggetti 
possessori di potenza, cui s’aggiunge la natura propria; dall’anima 
fino alla Forza, in tredici; in undici [quando natura propria diven- 
tano] i «disorganati per dissoluzione» e, come loro, maya; in nove 
{quando natura propria diventano] i «disorganati per conoscenza»; 
in sette [quando natura propria diventano] i Mantra; in cinque 
[quando natura propria diventano] i Signori dei Mantra; in tre 
[quando natura propria diventano] i Grandi Signori dei Mantra. Si- 
va, il quale è naturato d’una coscienza tutta densa di luce, non è 
soggetto a divisione alcuna. 

[6-7a] I soggetti possessori di potenza sono sette, vale a dire Siva, 
i Grandi Signori dei Mantra, i Signori dei Mantra, i Mantra, i «di- 
sorganati per conoscenza», i «disorganati per dissoluzione» e gli 
«organati». Altrettante sono le potenze. Il quindicesimo aspetto è 


1. E, precisamente, solo nel MV (II, 1-72). Sulla divisione dei principi, si veda la chia 
ru esposizione che ne fa Abhinavagupta nel TS, cap. IX (Gnoli, 1990, pp. 146-58). 

2. Le stt. 3-5 sono una parafrasi piuttosto libera di MV, II, 27a. 

8. Con la parola m&yd si allude qui, secondo ], alla seconda categoria di «disorgana- 
ti per dissoluzione», quelli privi di conoscibile (si veda sopra, IV, 29-30). 
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costituito dalla natura propria. La terra è quindi naturata di quindi- 
ci aspetti diversi. 

[‘759a) Le tre potenze del Dio da noi già descritte' si manifestano 
infatti in guisa di soggetti conoscenti, mezzi di conoscenza e cono- 
scibile. Il soggetto conoscente, precisamente, è una particolare ma- 
nifestazione della potenza Suprema, i mezzi di conoscenza [sono 
una manifestazione] della potenza Suprema-Infima e il conoscibile 
[è una manifestazione] della potenza Infima. Essi equivalgono ri- 
spettivamente al soggetto possessore di potenza, alla potenza e alla 
natura propria. 

[9&-10a] A questo proposito, la natura propria è, della terra [co- 
me pure d'ogni altro principio], l’aspetto a sé stante, insenziente, 
non colorato dalle condizioni limitanti (upadhi) di soggetto cono- 
scente, mezzi di conoscenza, ecc. 

[105-124] Della terra, ecc. esistono tuttavia altri quattordici aspet- 
ti. Sette di essi sono dovuti a questo, che i princìpi possono essere 
conosciuti dagli «organati» fino a Siva nel momento in cui le loro 
rispettive potenze non sono in stato di emergenza. Altre sette divi- 
sioni si debbono al fatto che la terra, ecc. possono essere conosciu- 
te da questi medesimi soggetti nel momento in cui le loro rispettive 
potenze sono in stato di emergenza. 

[12517] Degli «organati» sono considerati come potenza i mezzi 
di conoscenza nel loro aspetto generico, costituito dalla Forza e dalla 
Sapienza impura, e non le loro suddivisioni? Questi stessi mezzi di 
conoscenza, in stato però di non evidenza, appartengono anche ai 
«disorganati per dissoluzione». Nei mezzi di conoscenza dei «disor- 
ganati per conoscenza» il velame della Forza e della Sapienza è in via 
di dissoluzione. Strumento di azione dei Mantra è la Sapienza pura 
in via di risveglio, ma accompagnata dalle impressioni latenti della 
distruzione della Sapienza e della Forza anzidette. I Signori dei Man- 
tra hanno come mezzo di conoscenza la Sapienza pura che, sebbene 
interamente risvegliata, è tuttavia unita alle dette impressioni. Il mez- 
zo di conoscenza dei Grandi Signori dei Mantra è questa stessa Sa- 
pienza pura, priva di queste impressioni latenti. Le parole: mezzo di 
conoscenza, strumento d'azione e potenza sono intercambiabili. 
Strumento d'azione di Siva è infine la sua sovrana potenza di volontà 
- cioè la sua libertà senza più — attraverso la quale conosce e agisce. 

[18] I sette soggetti conoscenti, da Siva agli «organati», si presen- 
tano così in un duplice aspetto, secondo che le loro potenze siano 
o non siano in stato di emergenza. La loro diversità diversifica il co- 
noscibile. 


1. Parà, ecc. Su di esse, si veda sopra, I, 2-5, 107-108, ecc. 
2. Su questi due mezzi di conoscenza generici, si veda anche sopra, IX, 246-50. 
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I. LA «PERCEPIBILITÀ» COME PROPRIETÀ DELLA COSA 
(«VASTUDHARMA»)! 


[19] La cosiddetta «percepibilità» è infatti parte integrante della 
cosa stessa. Ma nella nozione «io percepisco [il turchino] percepibi- 
le da Caitra» che cosa di grazia appare? 

[20-22] Ma - dirà qui alcuno — ciò che qui appare è semplice- 
mente la conoscenza propria di Caitra e null’altro. Questa «perce- 
pibilità» non è per noi una proprietà della cosa, così come il colore 
turchino. Se la «percepibilità» fosse infatti per natura sua una pro- 
prietà della cosa, essa sarebbe allora percepibile da parte di tutti, né 
più né meno che le varie altre proprietà d’una cosa, quali, ad esem- 
pio, il colore turchino, la forma di vaso, ecc.? Se d’altra parte s'am- 


1. La «percepibilità» (vedyatà) è una qualità o attributo dell'oggetto, è anzi il «suo 
stesso corpo» (vapus), senza cui non potrebbe essere percepito. Essa, in questo sen- 
so, si identifica con la stessa «luminosità» (prakdfamdnatà). La realtà della «percepi- 
bilità» non è sempre evidente, anche se, in varia misura, sempre presente. La «per- 
cepibilità» è specialmente manifesta quando, per esempio, diventiamo consapevoli 
che una cosa è percepita (o «percepibile») anche da altri. Prendiamo l'esempio 
classico di un vaso. Il vaso lo posso percepire in sé, non condizionato da altri fattori, 
nel qual caso ciò che di esso io percepisco è la sua «natura propria» (svaripa). La 
percezione di tale vaso in sé è pur sempre dovuta alla sua qualità di «percepibile», 
ma di questa percepibilità, che pure è presente, non ho allora contezza: essa rima- 
ne, per dir così, latente, né determina, in me, effetti speciali (arthakriyà). Ma questo 
stesso vaso io lo posso vedere come proprio il vaso che Tizio e Caio stanno allora ve- 
dendo o come sul punto di essere, per esempio, rubato da un ladro. Nel momento 
in cui divento consapevole di questo fatto, il vaso, così percepito o «percepibile» da 
parte di altri, determina in me particolari reazioni, per esempio quella di nascon- 
derlo, se si tratta di un ladro che l’abbia adocchiato, o altre ancora. La «percepibi- 
lità», qualità inerente al vaso, ma non apparente quando lo contemplo in sé, si fa co- 
sa reale e apparente ai miei occhi, determinatrice di effetti e comportamenti specia- 
li. Secondo le varie specie di soggetti (come vedremo, ve ne sono quattordici specie, 
in base all’autorità del MV) che possono percepire una cosa qualsiasi, questa viene a 
presentarsi in quattordici modi diversi, che danno occasione ad altrettante medita- 
zioni. Questi quattordici modi sono dovuti ai diversi aspetti in cui l'oggetto viene a 
essere percepito. Si potrebbe pensare a questo punto, obietta Abhinavagupta, che 
allora questi quattordici modi sono dovuti ai diversi soggetti che lo percepiscono e 
non al vaso in sé, che resta pur sempre uguale a se stesso. Questa obiezione tuttavia 
(egli risponde) sarebbe valida se soggetto e oggetto fossero due cose separate, come 
al vuole da altre scuole; soggetto e oggetto non sono però (egli continua) due realtà 
separate, ma è il soggetto stesso che si realizza per quello che è, proprio nella misu- 
ra in cui crea e conosce l'oggetto, senza di che non sarebbe che vana astrazione. La 
«percepibilità», in questo senso, resta pur sempre una qualità dell'oggetto. 
La discussione seguente, indubbiamente alquanto complicata, offre ad Abhinava- 
qupia il destro per confutare alcune contemporanee dottrine dualistiche (proprie 
el NyAya, della Mimarnsa, ecc.). Il lettore lamenterà forse la scarsità delle note, im- 
postami dai limiti della traduzione; io stesso mi rendo benissimo conto di come tut- 
to l'argomento avrebbe richiesto una trattazione più particolareggiata. 
2. Secondo ], Abhinavagupta ha qui in mente la dottrina della prakatatà, cioè della 
«diretta apprensibilità» o «manifestità» dell'oggetto, sostenuta dai seguaci di Kuma- 
rila. «La cosiddetta conoscenza» dice ] «è un'azione, la quale è, da parte sua, inferi- 
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mettesse che una cosa possiede, come proprietà, la «percepibilità», 
in forza della coscienza del percettore [che la sperimenta], s'incor- 
rerebbe nel medesimo controsenso di prima — come nel caso della 
stoffa tessuta dal tessitore.' 

[23-24a] Di più: se questa pretesa proprietà chiamata col nome 
di «percepibilità» è impercepibile, allora non esiste, come un fiore 
nell’etere; e se è percepibile, allora dovrebbe esserci «percepibilità» 
anche di essa, sì che s'avrebbe un regresso all'infinito, per cui nulla 
sarebbe più percepibile e il mondo sarebbe in uno stato di comple- 
ta insenzienza. 

[24526] L'obiezione secondo cui essa sarebbe l’essenza o corpo 
stesso della cosa, colorato da parte di quelle condizioni limitanti 
che sono i soggetti conoscenti, né più né meno che il conoscere, il 
quale è naturato della manifestazione dell'oggetto — tale obiezione 
non ha per noi alcun fondamento reale.® [Seguendo infatti tale teo- 
ria), se la cosa fosse percepibile da parte di un solo soggetto cono- 
scente, non sarebbe percepibile da parte di altri, e, se fosse percepi- 
bile da parte di tutti i soggetti, non sarebbe percepibile da uno solo. 

[265-281] La «percepibilità» non può perciò assolutamente essere 
una proprietà della cosa. Questa «percepibilità» propria d'una cosa 
è semplicemente una manifestazione della coscienza. Infatti, un og- 
getto diventa luminoso solo nei riguardi di quell’individuo (Gtman) 
con cui si unisce inseparabilmente il conoscere, consistente nella 
percezione dell'oggetto. La «percepibilità» non è altro che questo. 

[284-314] A costoro noi rispondiamo dicendo che se la «percepi- 
bilità» non fosse una proprietà delle cose, allora esse sarebbero im- 
percepibili, pur essendoci tale conoscenza sopradescritta.* Infatti, a 
quel modo che, pur avendo un vaso la proprietà di essere fornito di 
una larga base, ecc., un panno, il quale tale non è, non può certo 
divenir tale, così, pur essendovi, inerente al soggetto, tale conosce- 
re, le cose, se non hanno come proprietà la «percepibilità», non 
possono certo arrivare a possederla.* 


bile dal frutto. Il quale frutto è da essi chiamato “diretta apprensibilità” e considera- 
to come una proprietà dell’oggetto. La “percepibilità” (vedyatà) non è, per costoro, 
altro che questa». Sulla prakafatà, si veda Parthasarathi, Sastradipiké, pp. 37-38 e 
Ganganatha Jha, 1942, p. 86. 

1. La stoffa tessuta dal tessitore è percepibile da parte di tutti nello stesso modo. 

2. In altre parole, si potrebbe obiettare che il soggetto conoscente, al pari di una con- 
dizione limitante (upadAi), verrebbe a distinguere e qualificare una cosa, esattamente 
come la conoscenza è distinta e qualificata da un determinato oggetto (che funge da 
upadhi). Ma ciò è inaccettabile, poiché implicherebbe la perdita dell'unità da parte 
dell'oggetto. Esso infatti varierebbe a seconda di chi lo conosce. E del resto — come 
dice J - la conoscenza del turchino non potrà mai diventare conoscenza del giallo. 

3. Ovvero la conoscenza percettiva che inerisce alla coscienza individuale. 

4. L'esempio intende mostrare l'impossibilità che due cose distinte, come il vaso e 
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[315-33a] Ma c’è ancora, nella vostra teoria, un altro grosso erro- 
re che merita d'essere preso'in considerazione. Se le cose, come voi 
dite, non sono naturate di luce, allora né la conoscenza di esse, né 
il suo supporto, né il senso interno, una lampada, gli occhi, ecc. 
possono essere naturati di luce. E che cosa di grazia s'illuminereb- 
be allora, essendo così il mondo immerso in un sonno assoluto? 

[3365-35] Ma - sento già dirti — l'essenza o natura della conoscen- 
za è quella di illuminare le cose, così come una lampada. Bella no- 
vità quella che tu dici! È comica davvero! Vediamo, vediamo un po’ 
che cos'è questa facoltà d'illuminare le cose propria secondo te del- 
la conoscenza! Le cose e la luce sono qui due termini riferentisi alla 
medesima cosa* oppure sono cumulati assieme? O si deve intendere 
che la natura del conoscere è la luce dell’oggetto? [Soffermiamoci 
su quest’ultimo caso]. 

[36] Se, nell’espressione «la luce dell'oggetto», il genitivo ha un 
valore soggettivo, si ricade nello stesso errore di prima, senza possi- 
bilità di scansarlo;* e se, d’altro lato, tu dici che ha un valore ogget- 
tivo, allora nella frase c’è implicitamente un senso causativo. 

[37] E noi allora vi facciamo osservare: quello che s’illumina è 
già luce o no? Ché, se non è luce, non può illuminarsi.' E in ambe- 
due i casi la vostra concezione non resta in piedi. 

[38-44] Ma come si spiega allora - tu forse dirai - l’uso del causa- 
tivo nella vita ordinaria? Il causativo - io rispondo —- è usato in mo- 
do reale e non metaforico solo quando [i due soggetti agenti, quel- 
lo causale e quello da lui mosso], sono esseri coscienti. Nei riguardi 
di cose insenzienti, esso è usato metaforicamente soltanto. Si consi- 
deri: da un lato Caitra è sì capace d’andare, ma, pensando come 
questo suo andare dipenda da altri, si dice: «Il mio padrone mi fa 
andare»; e, d’altra parte, il suo padrone, vedendo come Caitra ab- 
bia in sé la capacità di andare, come sia dipendente da lui [padro- 
ne] e pensando insieme che potrebbe non andare, si dice: «Io lo 
faccio andare». Il causativo è usato in senso proprio rispetto a tali 
due soggetti agenti, movente e mosso soltanto. Gli altri usi del cau- 
sativo sono dovuti, nella vita comune, a una estensione di tale sua 
forma primaria, che si presume esistere anche altrove. Quando, per 


la stoffa, possano identificarsi. Lo stesso vale per conoscenza e cosa. Se la cosa non 
fosse già in se stessa luce, non potrebbe illuminarsi. 

1. Si intenda l’atman. 

2. Dotati, cioè, di un sostrato comune (samanddhikaranya) (J). 

9. Si veda sopra, X, 284-31a. In altre parole, l’oggetto si illuminerebbe indipenden- 
temente dalla conoscenza e queste sarebbero due realtà diverse l'una dall'altra. 


4. In altre parole, o già splende (e allora l'azione del causativo è inutile) o non 
aplende (e allora il causativo rimane impotente). 
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esempio, si dice che uno fa andare la freccia, [succede semplice- 
mente questo, che uno], conferendo alla freccia l'impulso della ve- 
locità, si considera [perciò], per metafora, un soggetto agente cau- 
sale. Nel caso che ambedue i soggetti siano insenzienti, come quan- 
do si dice «il vento fa cadere il monte», il rapporto fra movente e 
mosso è una pura creazione immaginaria di chi vede. In tal modo, 
quando uno dei due soggetti è insenziente o, a maggior ragione, in- 
senzienti sono ambedue, il causativo non è usato in senso proprio. 
Ma tanto basti, ché tutto ciò è stato da me trattato diffusamente al- 
trove.! 

[45) Ma ammettiamo allora - tu dirai — che questa illuminazione 
dell’oggetto da parte della conoscenza sia una semplice metafora. 
Sia pure - io ti rispondo -—, ma se appare, sarà comunque dello stes 
so genere di quella per cui si dice che il monte è fatto cadere dal 
vento. 

[46484] La metafora, in verità, dev'essere necessariamente deter- 
minata da un motivo (nimitta).. Nel caso dell’espressione anzidetta: 
«il vento fa cadere il monte», il motivo è costituito dal movimento 
generato dal vento nel monte, per forza del quale quest’ultimo, ve- 
nuta meno l’unione [o coesione] fra le sue parti, cade. Nel nostro 
caso, invece, la conoscenza non agisce in alcun modo sull’oggetto, 
per cui come può la metafora inverarsi? E del resto, anche se s'inve- 
rasse, essa è pur sempre una cosa irreale. 

[484-504] Di una cosa non luminosa può sì dirsi, metaforicamen- 
te, che è luminosa, ma essa, nondimeno, rimane tale e quale. O che 
un bambino brucia, perché viene chiamato metaforicamente un fuo- 
co? Ove un bambino sia poi così metaforicamente chiamato, il seme 
[o motivo] di tale metafora è la sua vivacità, ecc., la quale è una cosa 
reale; ma quando la non luce viene chiamata metaforicamente luce, 
qual è di grazia il seme [o motivo] reale di tale metafora? 

[505-524] La metafora infatti è logicamente possibile provata che 
sia l'esistenza d’un principio cosciente. Essa, infatti, consiste in una 
sovrapposizione (adhyaropa), la quale dipende da un’unificazione 
(pratisamdhana). Ora non c’è per te, fino a questo momento, alcun 
principio cosciente [responsabile di tale unificazione]; la stessa co- 
noscenza non è luminosa. Se voi dite che l’oggetto è illuminato da 
un’altra conoscenza, si ricade nelle stesse conseguenze di prima. 

[525534] Ma - voi forse direte - come si spiega allora che una 


1. La referenza, secondo ], è a un’opera di Abhinavagupta ora perduta, il Prakir 
nakavivarana. 

2. Si veda Mazzarino, 1982, pp. xxH sgg., 126-43. 

8. S'intenda: neanche la conoscenza è data da voi per essenzialmente cetana, cioè 
autocosciente. Si veda sopra, X, 45. 
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lampada possa illuminare una cosa? Ma che - io rispondo —, non si 
ripetono forse, anche in questo caso, tutte le medesime obiezioni di 
prima? 

[534-542] [Inoltre], la lampada illumina una cosa con quella stes- 
sa natura con cui risplende di per se stessa. Ma non così la cono- 
scenza. 

[544-554] La lampada inoltre dà la luce alle cose, le quali, altri- 
menti, non s'illuminerebbero. E questo [per la conoscenza] è possi- 
bile solo se c'è non diversità. 

[554-564] La verità è dunque questa, che, a quel modo e nella mi- 
sura in cui l’anzidetto Siva supremo, il quale è luce soltanto, via via 
risplende, risplendono con lui anche tutte le cose, che sono [per 
dir così] il suo corpo. 

[56457a] Come dunque in una cosa s’illumina l’azzurrità, per 
esempio, così s’illumina la «percepibilità», la quale è un quid che si 
aggiunge alla parte oggettiva. 

[574-584] Le due teorie secondo cui il frutto è la «manifestità» 
della cosa e la coscienza [è una proprietà del soggetto] sono così 
ambedue sottratte all'errore in cui incorrerebbero, e, alla luce della 
nostra dottrina, si sostengono reciprocamente.' 

[584-602] Infatti un ladro,* il quale abbia saputo che quanto sta 
per fare è a conoscenza? di Caitra, se ne sta buono, senza prendere 
nulla, benché sospinto dal desiderio. Un amante, pensando che l’a- 
mata lo sta guardando con la coda dell'occhio, si vede, per die così, 
tutto irrorare d'ambrosia. 

[605-614] Tale «percepibilità» non si riduce a un semplice fatto 
di coscienza, a una conoscenza, ma è un quid che si aggiunge alla 
natura della cosa, dotato di efficienza causale. E se non fosse una 
proprietà della cosa, che potrebbe essere mai? 

[614624] Se qualcuno ci obiettasse che qualora la cosa avesse co- 
me proprietà la «percepibilità», questa proprietà apparirebbe e- 
gualmente a tutti, tale obiezione, io risponderei, non distrugge la 
nostra tesi, bensì la sua, non altrimenti che un’arma malamente im- 
pugnata. 

[624-632] A noi, infatti, secondo cui [ciò che esiste] è Siva soltan- 
to, autoluminoso, l’espressione «appare ad altri» è sconosciuta. 


1. I due principali rappresentanti della Mimamsa, Kumarila e Prabhakara, vengono 
sostanzialmente a dire, secondo Abhinavagupta, che la «manifestità» è una pro- 
prietà dell'oggetto, e che la coscienza è una proprietà del soggetto. I controsensi 
dlerivanti da queste due tesi possono essere superati soltanto ammettendo che il co- 
noscente e il conoscibile siano in realtà una medesima cosa. 

W. Questa stanza si collega sintatticamente con la precedente st. 56b57a. 


4. Lett. «percepibile» (vedya). 
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[634664] La stessa espressione: «questo colore turchino — ovvero 
questo vaso — è uguale per tutti» è accolta dalle persone di corto in- 
telletto senza intenderne bene il significato. Infatti, il colore turchi- 
no appartenente al corpo di Kalagnirudra' non è il turchino tuo. O 
che forse è il giallo? No, non è il giallo, ma non è [quel] turchino. 
Esso, insomma, non sarà turchino nei riguardi di alcuno* oppure 
sarà percepibile solo a colui cui sta davanti; e lo stesso accadrà [an- 
che se non è oggetto di percezione diretta ma] solo immaginato.* 

[664-67a] A quel modo poi in cui, come tu vai predicando, la co- 
noscenza è naturata dalla luce dell’oggetto,' così [nulla ci vieta di 
dire che] la «percepibilità» da parte di un [determinato] soggetto 
conoscente sia una proprietà della cosa.” 

[675-704] Per noi, del resto, non esiste nella conoscenza alcun 
soggetto determinato (niyata),° come invece succede per te. La pro- 
prietà detta «percepibilità» appare nella cosa, poco importa quale 
sia e quando si manifesti il soggetto conoscente.’ Chi ci obiettasse 
ancora che la «percepibilità» da parte di questo o quel soggetto do- 
vrebbe allora apparire egualmente a tutti, supera in sordità, io pen- 


1. Una speciale ipostasi di Siva. Si veda sopra, IV, 164-67. 

2. Così dal punto di vista di Abhinavagupta, secondo cui non esiste soggetto alcuno 
separato dalla coscienza. 

3. L'idea «uguale per tutti» è dunque insostenibile anche dal punto di vista dell’op- 
ponente (sia questo un seguace del Nyaya, ecc.). Secondo Abhinavagupta, una qua- 
lità (dharma), qualunque essa sia, non è uguale per tutti, ma cambia secondo il sog- 
getto (dharmin) cui appartiene. Il turchino che appare in riferimento al corpo di 
Kalagnirudra non è lo stesso turchino che appare in riferimento a Caitra, in quanto 
non si può dire che la stessa qualità che appartiene a un determinato soggetto appar- 
tenga anche a un altro. L'asserzione che la qualità turchino appare uguale in riferi- 
mento a tutti indistintamente è dunque erronea. Dal punto di vista faiva, secondo 
cui il soggetto è uno soltanto, il colore turchino non può inoltre riferirsi a un sogget- 
to determinato. Il dire poi che il turchino che appare in riferimento a un determina- 
to soggetto sia anche, per costui, «percepibile», è un'asserzione del tutto immagina- 
ria. Si tenga presente che per questa scuola le ale o potenze (dharma, fakti) non 
sono separate dal soggetto, come vuole il Vaifegika: si veda sopra, I, 158 e nota. 

4. Senza che per questo le cose appaiano tutte insieme. 

5. Che appare in un modo o in un altro, come l'azzurro, ecc. Secondo l’opponen- 
te, una qualità rimane uguale a se stessa per tutti i soggetti, ma appare in relazione 
con un determinato soggetto nella forma «questo è giallo», «questo è azzurro». 
Quindi, anche se noi dicessimo che la «percepibilità», che è una qualità della cosa, 
appare in relazione con un determinato soggetto e non con altri, tu non avresti mo- 
tivo alcuno di accusarci. 

6. Nel senso di preesistente, già formato, separato da Siva. 

‘7. Per gli $aiva, il soggetto conoscente non è una realtà distinta dall'oggetto, ma è 
tale, cioè soggetto, nella misura in cui si estrinseca attraverso il conoscibile e contie- 
ne in sé tutte le cose. Secondo Abhinavagupta, le espressioni «in riferimento a un 
altro» (soggetto conoscente) e «in riferimento a tutti» (i soggetti conoscenti) non 
hanno senso, perché il soggetto è uno solo e si identifica con Siva, luce libera e da 
nulla dipendente. 


250 


so, perfino i sordi. In modo analogo la «percepibilità» non appare in 
riferimento a nessun altro soggetto conoscente limitato; e mi doman- 
do perché mai mostri tanta mal posta avversione per questa nostra 
espressione, che la «percepibilità» sia parte integrante della cosa. 

[70754] In base a questo stesso ragionamento è stato sradicato 
anche ogni sospetto di regresso all’infinito.! Infatti questa cosiddetta 
«percepibilità» è dissimile dalle altre proprietà, quali l’azzurro, ecc., 
nel senso che è precisamente quella proprietà grazie alla quale un 
sostrato (dharmin), al quale ineriscono tutte le qualità, diventa [an- 
che] percepibile. Essa non è dissimile dall’esistenza (sattà) o dall’i- 
nerenza. Ma allora — sento già dirti — a quel modo in cui l’essere, es- 
sendoci, rende essenti cose non essenti, l'’inerenza, congiunta, rende 
congiunte cose non congiunte, l’ultima particolarità, naturata di se- 
parazione, rende separate cose non separate, il candore rende can- 
dido il non candido, l’andare rende andante il non andante, così ac- 
cade pure per te, per cui un sostrato fornito di tutte le sue varie qua- 
lità, quali il turchino, ecc., e di per se stesso non percepibile, grazie 
a questa nuova qualità, ossia la «percepibilità», diventa percepibile.* 

[754784] [Questa obiezione, io rispondo, non ci tocca affatto. La 
verità è infatti questa, che] la «percepibilità» suole illuminarsi di 
per se stessa, [nel senso che], non luminosa come le altre qualità, 
quali il turchino, ecc., diventa [poi] luminosa per virtù di questa 
[sua] qualità, cioè l’autoluminosità.* [E quindi], stante che il perce- 
pibile si risolve nella luce, può ben dirsi che esso non dipenda da 
nulla, e che, per dir così, ha pienamente assolto i suoi compiti. A 
quel modo, insomma, in cui Siva manifesta in forza della sua libertà 
il vario conoscibile differenziato, così manifesta pure questa qualità 
[del conoscibile], cioè la «percepibilità», non diversa dalle altre, 
quali il turchino, ecc. 

[78479] Ma - dirà qui alcuno — ammettiamo pure che la «perce- 
pibilità», com'è stato provato, sia una proprietà della cosa. A che 
pro ostinarvisi contro? Il problema tuttavia adesso è questo: se que- 
sta «percepibilità» da parte dei vari soggetti conoscenti, [da Siva] 


1. Sussistente invece qualora la «percepibilità» fosse a sua volta percepibile, ecc. 

2. Così ammettendo (tale il senso dell’obiezione) si cade in questo controsenso, 
che come l'essere è per sua natura (svaripera) essente, così la percepibilità dovreb- 
he essere, per sua natura, percepibile. Ma la percepibilità, com’è stato detto, è ciò 
per cui una cosa diventa percepibile, sicché una stessa cosa verrebbe ad avere due 
qualità opposte, ossia la percepibilità e la facoltà di far percepire (vedakatva). Abhi- 
Navagupta si sottrae, come vedremo, a questa obiezione, dicendo che «percepibi- 
lità» tanto vale, in realtà, quanto «autoluminosità». 

8. La percepibilità non è dunque a sua volta percepibile. 

4. Nella st. 766 leggo vedyam per vifvam, anch'esso tuttavia sostenibile. 
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fino agli «organati», è unica, come si spiegano allora i quattordici 
aspetti di cui s’è fatta prima questione?! 

[80-81] Se quanto s'intende — io rispondo - è, delle cose, la loro 
natura piena e perfetta, ciò di cui si parla è allora il Signore, Bhai- 
rava, il Dio, il Beato soltanto. Ma se ciò che si ha in mente è la 
realtà via via differenziata e divisa, immaginata e voluta dal suo po- 
tere, che cosa, di grazia, è stato mai commesso dall’anzidetta ripar- 
tizione?? 

[82] La dottrina, la verità suprema è dunque questa, che qualun- 
que sia la forma e il modo in cui una cosa a un certo momento si 
manifesta,* tale è allora la sua natura.‘ 

[83-84] Una cosa di cui si sa ch’è percepita (vedya) da Caitra, da 
due o da molti soggetti, da un Mantra, da un Grande Signore dei 
Mantra, da Siva, quando la sua potenza è in stato di emergenza o 
meno, produce, di volta in volta, svariatissimi, innumerevoli effetti 
(arthakriya), ecc. 

[85] Chi infatti assista a uno spettacolo di danza o di canto visto da 
numerosi spettatori di tipo «organato»* ad esso intenti (ekagra), ha la 
consapevolezza di trovarsi in un vero e proprio mare di nettare.* 

[86] Tale la ragione per cui nell’insegnamento relativo agli spet- 
tacoli di lottatori e attori si dice che lo stato di identità fra tutti i 
soggetti [che in essi si viene a determinare] è fonte d'una [specia- 
le] esperienza di pienezza. 

[87-88] Se della visione del detto spettacolo essi fossero contenti 
e soddisfatti a uno a uno, individualmente, che sovrappiù vi sareb- 
be, essendo essi uniti insieme? E quale unità, di grazia, di soggetti? 
Ché, quando il detto spettacolo è tutto ricolmo di tali «percepibi- 
lità», che ad esso sì aggiungono quali proprietà, può ben dirsi che 
esso si manifesta allora in maniera diversa dall’arido apparire pre- 
cedente. 


1. Si veda sopra, X, 104-124. 

2. La natura delle cose si rivela in due modi, piena e non piena. Nel primo caso, 
quanto si manifesta è solo la luce suprema, autoluminosa, e il concetto stesso di co- 
sa perde ogni senso. La natura non piena, poi, divisa in qualità, soggetto possessore 
di qualità, ecc., è così creata solo dalla potenza di libertà propria di Paramesvara, 
sicché è giocoforza rassegnarsi a tutto questo insieme di cose ordinarie, basato sulla 
diversità (o differenziazione). Che cosa mai quindi ha commesso di male questa di- 
visione graduale in quindici aspetti, da attirarsi tanto odio? (J). 

3. Come, cioè, percepibile da parte dei vari soggetti conoscenti, dagli organati, ecc., 
fino a Siva, con le loro potenze in stato di emergenza o meno (]). 

4. S'intenda percepibile da parte degli organati, dei disorganati per dissoluzione, 
ecc. 

5. Leggo con il ms. G -janeksitam per -janah khalu. 

6. Su questa e le seguenti stt. 86-88, si veda Gnoli, 1968, pp. 56-57. Si veda anche 
sotto, XXVIII, 373680a. 
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[89-914] Tali «percepibilità» producono di regola vari effetti 
[non solo, come si è visto, nélla vita ordinaria], ma anche nel tiroci- 
nio spirituale. «Conviene» leggiamo ad esempio nel Malinivijayotta- 
ra «pensare che il sestuplice cammino è potenziato da Siva».' Tale 
potenziamento da parte del Dio non è infatti altro che la sua per- 
fetta conoscenza del tutto, il quale, conosciuto così, cioè come per- 
cepito dal Signore, non mancherà di produrre gli effetti speciali di 
cui qui si fa questione. 

[915-924] E così è stato provato come tale proprietà chiamata col 
nome di «percepibilità» si manifesta come appartenente alla cosa. 
Quando essa non si manifesta, ciò che rimane delle cose è sempli- 
cemente la cosiddetta «natura propria». 

[925-934] La natura con cui una cosa appare, senza speciale per- 
spicuità, al soggetto, impegnato ad escludere da essa ogni traccia di 
condizioni limitanti, questa è la natura propria. 

[935-954] Nella nozione «io conosco il vaso», quanto si dice che 
appare è il vaso in sé non impressionato da alcuna «percepibilità». 
Ma - dirà qui alcuno - chi ti dice che questa «percepibilità» non 
possa esistere, di per se stessa,* da parte di Mantra, ecc. E io rispon- 
do: sia pure! Tuttavia il suo esserci non appare. 

[954964] O che in una nozione come «il corpo di Kalagni è per 
me impercepibile» o «le regioni di là dal monte Meru [sono per 
me impercepibili]» ciò che appare alla coscienza non è forse la co- 
sa in se stessa, nella sua nudità? 

[964974] Una cosa è «percepibile» perché appare e non «perce- 
pibile» perché non appare come «percepibile». L'apparire è fatto 
così. Con chi vogliamo prendercela?* 


1. MV, IX, 396, 

2. La natura propria è dunque l'immagine «generica» o «universale» (samanyét 

maka) della cosa, di là dalle immagini di tempo, spazio, ecc., che la precisano. In tal 

senso essa non è perspicua, in quanto tale è solo il particolare. 

8. Senza cioè che tu ne sia consapevole. 

4. Priva di ogni contatto con le varie immagini di percepibilità da parte propria o di 

ultri (J). In tali nozioni c'è, piuttosto, l'immagine della «non percepibilità». 

A, In altre parole, una stessa cosa può manifestarsi sia come «percepibile» sia come 

«non percepibile», senza che il suo manifestarsi riceva offesa alcuna. «L'apparire è la 

luce, e la luce, com'è stato spiegato, è naturata di pensiero. Ora, nella nozione “io 

conosco il vaso”, questa luce investe si il vaso, ma non la “percepibilità”, in quanto l’i- 

dea di “percepibile” è, in questo caso, assente. Non è stato forse mostrato che in cer- 

il casi, come per esempio in quello di Kalagni, si ha, tutto al contrario, l’idea di non 

“percepibilità”? Chi vogliamo dunque rimproverare se, nella manifestazione di un 
rcepibile, non si ha [iedessaolimente] la manifestazione della percepibilità?» (J). 

NI veda sopra, X, 7a-12a. Le stt. 97ò sgg. seguono idealmente alla st. 18. 
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II. LA DISPOSIZIONE DEI PRINCÌPI 
(«TATTVAVIDHI») 


[978-98a] In tal modo, la terra possiede quindici aspetti diversi, e 
così pure gli altri princìpi, dall'acqua alla Natura, in quanto si ha di 
essi «percepibilità» [anche] rispetto agli «organati». 

[984100] Quanto è stato detto [nel Malinivijaya], che cioè «gli 
“organati” sono provvisti (samanvitàh) dei princìpi che vanno dalla 
Forza fino alla terra», si riferisce al fatto che in essi le corazze sono 
in stato di emergenza.’ Gli «organati» sono infatti i soggetti in cui le 
sei corazze, come la Sapienza impura, l’Attaccamento, la Forza, 
ecc., sono in stato di emergenza, mentre nei «disorganati per disso- 
luzione» sono nello stato contrario, e nei «disorganati per cono- 
scenza» sono annichilite. 

[101] Perciò, sebbene negli «organati» predomini il conoscibile, 
queste anime, nella misura appunto in cui le corazze sono in loro 
in stato d'emergenza,’ sono tuttavia soggetti conoscenti. I detti 
quindici aspetti restano dunque incontestabili. 

[102] Tali quindici aspetti appartengono anche agli «organati» 
presenti nei detti princìpi, dalla terra in poi. Soggetto conoscente 
nei riguardi di essi [organati], che fungono allora da conoscibile, 
possono infatti benissimo essere altri «organati». 

(103-104] Le varie cose del conoscibile, quali il colore giallo, ecc., 
possono [infatti] essere meditate, nei princìpi che vanno dalla terra 
alla Natura, in quattordici modi diversi,‘ secondo che siano in con- 
nessione con grossezza,” velame,* inizio) contrazione, la stessa, il 
contrario" e pervasione," di ciascuno dei quali esistono due aspetti 


1. MV, I, 35. Tale frase potrebbe far pensare che la loro soggettività si estenda dalla 
terra fino a kal& di qui la precisazione di Abhinavagupta. 

2. Le corazze (specialmente la Sapienza e la Forza) stimolano, vivificano la potenza 
di conoscenza e di azione che maya aveva sottratto all'anima (J). 

3. Anche gli «organati» possono cioè essere visti da quindici punti di vista diversi. 

4. Secondo il MV, XII, passim, ognuno dei vari princìpi dalla terra alla Natura può 
essere oggetto di quattordici concentrazioni diverse. 

5. Lo stato di «organato», caratterizzato dalle tre macchie. 

6. Lo stato di «disorganato per dissoluzione», caratterizzato dalla presenza di due 
macchie. 

7.1 «disorganati per conoscenza», inquinati dalla sola maculazione iniziale, quella 
«animica», 

8. I Mantra, i quali sono in stato di contrazione rispetto alla coscienza pienamente 
espansa. 

9. I Signori dei Mantra, sempre contratti, ancorché meno dei Mantra. 

10. Lo stato di espansione proprio dei Grandi Signori dei Mantra. 

11. Siva. 
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diversi in base a fissità e mobilità.' A questi quattordici aspetti è da 
aggiungere quello insenziente, costituito dalla natura propria. Que- 
ste concentrazioni, di cui si parla nel Mélinivijayottara, godono del- 
la condizione di soggetto, connesso [naturalmente] con i piani del 
corpo e del soffio vitale.? 

[105-107] Quando invece si immagini che il conoscibile sia costi- 
tuito dai princìpi che vanno dall'anima fino alla Forza, allora nei lo- 
ro riguardi [gli esseri] caratterizzati dalle corazze in emergenza’ 
non detengono più la condizione di soggetti, ma diventano cono- 
scibile. Tale la ragione per cui i cosiddetti «organati» non sono più 
soggetti conoscenti circa [i detti princìpi, i quali], per l'assenza dei 
due aspetti dei soggetti «organati», caratterizzati dalla potenza e dal 
possessore di potenza, possono essere [visti in] tredici modi soltan- 
to. Le entità che detengono la condizione di soggetti conoscenti so- 
pra questi princìpi sono i «disorganati per dissoluzione», nei quali 
le corazze sono in stato di latenza e che sono immersi dentro mayàa. 
I «disorganati per conoscenza», ecc. rimangono [su questo gruppo 
soggetti conoscenti] tali e quali a prima. 

[108-109] Quando poi oggetto di conoscenza è maya, anche que- 
ste entità in cui le corazze sono in stato di latenza diventano cono- 
scibile — ché in m&yà, la quale è sottilissima, le corazze si fondono in 
unità —, sicché soggetti conoscenti su di essa sono soltanto i «disor- 
ganati per conoscenza», i quali sono privi di corazze. Oggetto di 
conoscenza [da parte di altri «disorganati per conoscenza»] posso- 
no naturalmente diventare anche questi stessi «disorganati per co- 
noscenza» immersi in md&yà. Il numero di aspetti posseduto da maya 
è dunque limitato a undici. 

[110-134] Quando oggetto di conoscenza sono i «disorganati per 
conoscenza», nei quali le corazze sono annichilite, da soggetti co- 
noscenti possono fungere i Mantra soltanto, i quali sono in procin- 
to di risvegliarsi. Diventati poi oggetto di conoscenza questi stessi 
Mantra, rimangono, come soggetti, i Signori dei Mantra, nei quali 
la piena conoscenza è in atto di nascere. Divenuti anche questi og- 
getti, restano, come soggetti, i Grandi Signori dei Mantra, nei quali 


1. I due aspetti di possessore di potenza e di potenza. 

2. Il senso mi sembra il seguente, che il primo gruppo di princìpi (dalla terra alla 
Natura) può essere oggetto di visione e concentrazione in quattordici modi diversi. 
Il soggetto che si concentra è un soggetto limitato, connesso con i piani del corpo, 
dlel soffio vitale, ecc. 

8. Leggo tadodbhitakaticukAmnSo per tadudbhitah harikukamso (lezione tuttavia egual- 
mente possibile). 

4. E naturalmente i Mantra, ecc. 
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la piena conoscenza è del tutto manifesta. E infine, divenuti anche 
costoro oggetti, risplende, come soggetto, Siva, il supremo, autolu- 
minoso, che manifesta l’intero conoscibile in identità con se stesso. 

[113-17] Tale soggetto, Siva, non può diventare conoscibile. La 
conoscibilità consiste infatti in una luce che dipende da altro, la 
quale condizione non è in Siva, ché il Signore è autoluminoso. 
Qualora [infatti] non si ammetta l’esistenza di un principio autolu- 
minoso, si va incontro a questa conseguenza, che le varie cose che 
appaiono deriveranno via via da altre cose che non sono in se stesse 
luce, sicché si cadrebbe inevitabilmente in un regresso all'infinito, 
a causa del quale il tutto risulterebbe [cieco e] addormentato. Ora 
esso non si manifesta così! Il tutto, in effetto, si manifesta come do- 
tato di una luce che dipende da altro: ora quest'altro è appunto Si- 
va; ond’è che, essendo egli autoluminoso, che bisogno c’è di altri 
vani ragionamenti? Giusto al principio, infatti, noi abbiamo detto 
come egli ed egli soltanto sia il supremo principio vitale dei mezzi 
di conoscenza.' 3 

[117>-18a] Ma - dirà qui alcuno - Siva sarà sì autoluminoso come 
voi dite, ma non è tuttavia immune da conoscibilità, ché come po- 
trebbe altrimenti sussistere il rapporto di insegnato e insegnante? 

[118421a] Verissimo ciò che voi dite — io rispondo —, sennonché 
lo Siva che compare nell’insegnamento è uno Siva che, apposita- 
mente emesso da Parameîsvara, è da lui convertito in realtà conosci- 
bile e fatto discendere nei piani dei Mantra, dei Signori dei Mantra, 
ecc. Sebbene conoscibile, egli resta tuttavia tale,? ché non è logica- 
mente possibile che ciò che è piena, illimitata coscienza diventi me- 
ra realtà conoscibile, per la contraddizione sussistente fra i due ter- 
mini. Nessuna cosa, in realtà, sebbene conoscibile, cessa perciò di 
essere naturata di Siva. Tale la ragione per cui la meditazione 
su questo o quell’aspetto della realtà conoscibile non resta priva di 
frutti. l 

[1214224] E perciò nel Mélinîvijaya è stato detto che Siva non è, 
personalmente (saksat), oggetto di divisione alcuna:' dove, col voca- 
bolo «personalmente», è appunto chiaramente espresso tutto il con- 
cetto di cui sopra. l 

[122527a] Ma - dirà qui alcuno — Siva, come tu hai detto, è asso- 
lutamente unico. Ora, ammettiamo che per sua volontà, quando 
oggetto di conoscenza sono i Grandi Signori dei Mantra, si manife- 


1. Si veda sopra, I, 54-55. 

2. Naturato di piena, illimitata coscienza. 

3. In quanto tutte le cose sono identiche a Siva. 
4. MV, II, 7a. 
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sti in tre aspetti.' Chi vorrà mai dissentire su questo? Nei riguardi 
dei Grandi Signori dei Mantra, dei Signori dei Mantra, dei Mantra, 
dei «disorganati per conoscenza» e dei «disorganati per dissoluzio- 
ne», vi sono [tuttavia] per ciascuno infinite differenziazioni, né più 
né meno che rispetto agli «organati». Secondo noi la verità è dun- 
que questa, che, ove i «disorganati per dissoluzione» siano realtà 
conoscibile, soggetto conoscente nei loro riguardi può essere un al- 
tro «disorganato per dissoluzione», sì che in tal guisa si hanno tre- 
dici divisioni e non undici; che, ove i «disorganati per conoscenza» 
siano realtà conoscibile, soggetto conoscente nei loro riguardi può 
essere un altro «disorganato per conoscenza», sì che in tal caso le 
divisioni sono undici e non nove; e parimenti, ove conoscibile da 
parte di un altro Mantra o Signore dei Mantra sia appunto un Man- 
tra o Signore di Mantra, le divisioni saranno rispettivamente nove e 
sette e non, come prima, sette e cinque.* 

[1274324] A questi rispondo: vero è quanto dici e tale tuo calco- 
lo non è senza fondamento, sennonché, ti faccio osservare, non c'è 
nei «disorganati per dissoluzione», ecc. la netta e chiara divisione 
presente invece negli «organati». Questi ultimi infatti sono divisi in 
quattordici diverse specie, determinati dalle varie stirpi, di cui a lo- 
ro volta esistono infinite varietà intermedie. Tali differenziazioni 
sussistono nei «disorganati per dissoluzione» allo stato di impressio- 
ni latenti soltanto, e, come tali, non sono in grado di differenziarne 
l’unità, sicché, in conclusione, convengono agli «organati» sola- 
mente. Nei «disorganati per conoscenza», poi, tale differenziazione 
è completamente assente. Il loro essere differenziati l'uno dall'altro 
è unicamente un’espressione della libertà di Paramesvara.* Veden- 
do perciò quanto essi differiscano dai soggetti «organati», il Signo- 
re non ha qui detto che nei «disorganati per dissoluzione», ecc. ci 
sono tredici aspetti. 

[132334] Ammettiamo dunque - sento a questo punto già dir- 
mi - che la «percepibilità» (vedyatà) sia una proprietà della cosa. I 
«disorganati per dissoluzione» e quelli «per conoscenza», però, non 
sono coscienti di nulla, quindi come può sussistere, rispetto a loro, 
tale «percepibilità»? 

[1334-35] Secondo questa nostra dottrina — io rispondo — che 
sostiene che tutto è coscienza, la coscienza è presente anche nella 


1. Si legga tribhedatà mantramahandthe per trivedatàmantramahàanathe, che non dà sen- 
no. I tre aspetti consistono nella natura propria, o conoscibile, costituita dai detti 
Grandi Signori dei Mantra, e nel soggetto, cioè Siva, nei suoi due aspetti di potenza 
c possessore di potenza. Si veda il TS, cap. IX. 

2, SI veda sopra, X, 3-5. 

8, SI veda IPK, III, 2, 7 (Torella, 1994b, pp. 199-200). 


257 


realtà insenziente e quindi, a maggior ragione, nelle entità che, ora 
addormentate, più tardi si risveglieranno. Giunto il momento del 
risveglio, i «disorganati per dissoluzione» si scinderanno in due:' 
duplice è infatti il loro risveglio, secondo che porti allo stato di 
Mantra o all’esistenza fenomenica. 

[135537] Coloro che sono stati purificati dalle meditazioni, ecc. 
predicate nelle dottrine dei visnuiti e via dicendo, le quali sono di 
ordine più o meno elevato, e in esse si sono spenti, raggiungono, ri- 
svegliati, lo stato di Mantra o di Signori dei Mantra. I «disorganati 
per dissoluzione»? invece, che, privi di libertà, sono divenuti preda 
dell’offuscamento, si risvegliano, in forza delle loro impressioni, al- 
l'esistenza fenomenica.* 

[138-40a] I «disorganati per conoscenza» diventano anch'essi, ri- 
svegliatisi, Signori dei Mantra, Grandi Signori dei Mantra o Mantra; 
ovvero, come talvolta accade, ritornano nell’esistenza fenomenica. 
Di questa discesa nell'esistenza vi sono due specie, secondo cioè 
che essi diventino «gnostici» (jrianin) o yogin. Tale risveglio dei «di- 
sorganati per conoscenza» è confortato dall'autorità del Malini- 
vijaya, là dove si dice che «il Signore, desideroso di emettere l’uni- 
verso, risvegliò gli otto “disorganati per conoscenza”».* 

[140541] Questa disposizione alla conoscenza, implicita nel lo- 
ro risveglio futuro, fa sì che [la terra, ecc.] possano essere percepi- 
bili [da loro]: dove per «percepibilità» bisogna intendere piuttosto 
una disposizione favorevole alla «percepibilità». 

[141>48a] Infatti, l'amata che, venuta di nascosto, vede il suo 
amato profondamente addormentato, non sta più in sé dalla gioia 
al pensiero che presto egli la vedrà. E così pure Siva pensa: «Questo 
tutto sarà percepito da loro, quindi lo emetto». Nello stato di «di- 
sorganato per dissoluzione», in principio non c'è, naturalmente, la 
«percepibilità» delle varie cose, ma soltanto una disposizione ad es- 
sa favorevole, e, come questa, tale è anche la loro facoltà di fruire. 
Tanta e tale è infatti la varietà delle fruizioni, che non può essere 
calcolata. Quale è infatti il grado di coscienza, tale è anche la frui- 
zione, evidente o inevidente, la quale, atta o inatta a essere ricorda- 
ta, non cessa però di essere fruizione. Anche chi, immerso nel son- 
no profondo, è abbracciato dalla sua amata, è detto essere un frui- 
tore: egli stesso pensa, risvegliato, di esser stato tale. Taluno, giovan- 
dosi della sua fantasia’ e nulla di più, al solo vedere una bella don- 


1. Leggo con il ms. T bhetsyate per bhotsyate. 

2. Leggo nel terzo pada della st. 137 layahalah per laydhalat. 

3. Si veda sopra, I, 31-32; IX, 18841. 

4. MV, I, 184-190. 

5. Invece di -hzno ‘pi ci si aspetta, nel primo fdda, una qualche parola dal significato 
esattamente contrario: e così traduco. 
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na pensa al suo futuro possesso e diventa d'un subito ebbro di 
gioia. Altri invece, sebbene’ dotato delle medesime propensioni 
mentali, vedendo questa stessa donna non è preso dai medesimi 
sentimenti. O chi, di grazia, dobbiamo rimproverare? 

{1485-49a] Tutto ciò, del resto, è vecchia convinzione del mondo, 
secondo cui la vista, indipendentemente dalle [solite] cause, per ta- 
luni è, per dir così, più favorevole, per altri è come immersa e per 
altri ancora come spenta.' 

[1498514] Questa divisione dei princìpi è stata in tal modo espo- 
sta distesamente. Il vario e vicendevole differenziarsi di questi sog- 
getti possessori di potenza e di queste potenze, e le vicendevoli dif- 
ferenziazioni intrinseche di queste stesse differenziazioni da essi de- 
terminate, e quelle con altri princìpi, tutto ciò fa sì che chi voglia 
numerare tutte queste divisioni e suddivisioni non conosca limite o 
fine ai suoi calcoli. 

[151457] In virtù di queste, anche i mondi, ecc. si presentano in 
modo svariato. Il mondo di Rudra e quello di Vispnu, benché ambe- 
due facciano parte del principio terra, non sono perciò uguali circa 
le fruizioni e la natura ad essi proprie, sicché a maggior ragione sa- 
ranno diversi dagli altri. Anche se un’esposizione particolareggiata 
di tale varietà non può qui essere fatta, tuttavia ne daremo qualche 
accenno. In primo luogo, calcolando l’intercambiabilità delle sette 
potenze dei soggetti, si hanno quarantanove aspetti, cui deve ag- 
giungersi la natura propria. In base al principio che tutto è in tutto, 
nel soggetto conoscente «organato» possono in realtà esservi le po- 
tenze proprie dei «disorganati per conoscenza», ecc. Tale presenza 
è sì inevidente, ma in grado tuttavia di determinare la detta ulterio- 
re diversificazione. Secondariamente, la detta intercambiabilità può 
sussistere anche rispetto ai detti aspetti, per la qual cosa si hanno 
numerose altre divisioni.' In terzo luogo, le principali [quarantano- 
ve] suddivisioni possono poi ulteriormente differenziarsi con gli al- 
tri princìpi,* quali l’acqua, ecc., sicché, in base alle divisioni princi- 
pali soltanto, vi sono varietà innumerevoli. 

[158] Altre evidenti differenziazioni sono poi determinate dalle 
varie potenze di un «organato» — come quelle del senso della vista, 
ecc. —, secondo cioè che siano esaltate o depresse. 


1, In altre parole, nonostante le cause siano le stesse, gli effetti possono variare se- 
condo gli individui. 

2. Si veda MV, II, 8. 

8, I detti quarantanove aspetti moltiplicati per quarantanove fanno 2401 (J). 

4. Gli «organati», ecc., che percepiscono la terra, ecc., possono essere uno, due, tre e 
via dicendo. Non è escluso che Abhinavagupta con l'espressione «con gli altri princì- 
pi» abbia voluto alludere alle entità «organate», ecc. abitanti in questi principi. 
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[159] Altre differenziazioni ancora sono provocate dalla varia in- 
tensità delle impressioni latenti dei «disorganati per dissoluzione», 
ecc., [in cui le dette potenze degli organi della vista sono appunto 
in stato latente]. 

[160-61] La «percepibilità»! di chi percepisce con una potenza in 
stato di depressione, in modo svogliato e indifferente, senza parte- 
cipazione, è, infatti, una cosa, e quella di chi percepisce partecipan- 
do, intrinsecandosi, espandendosi, vibrando, è evidentemente un’al- 
tra cosa, completamente diversa, produttrice di effetti diversi. 

[162] Un'ulteriore differenziazione è determinata dalla depres- 
sione d’una potenza e dall’esaltazione d’un altra, come ad esempio 
accade del senso della vista per chi suoni la vînà. 

[163] Queste depressioni ed esaltazioni di potenza spontanee, 
dovute a un’altra potenza* o a qualche altra causa,‘ consapevole o 
inconsapevole, sono a loro volta fonte di molteplici altre differen- 
ziazioni. 

[164] E così sono state da noi mostrate le differenziazioni ineren- 
ti individualmente alle varie cose — quali un vaso, ecc. - che fanno 
parte dei diversi princìpi, cominciando dalla terra. 

[165-66] In tutti i casi menzionati, la cosiddetta «percepibilità» si 
riduce a uno stato di identità con i soggetti percettori, sicché il vaso 
percepito da un «organato» è esso stesso «organato», e quello per- 
cepito da Siva e da Siva soltanto si manifesta come Siva. Nella misu- 
ra e nei modi in cui il conoscere si manifesta esso resta sempre uni- 
co e indivisibile. 

[167] Diremo qui adesso di come si configurano questi quindici 
aspetti anzidetti — esposti {nel Malinivijaya] in modo generico — nei 
riguardi del principio terra genericamente considerato. 

[168-72] Dunque, quella luce che luce inseparata dal principio 
terra è Siva, ché, com'è stato detto, il «brahman è appunto la terra».* 
Coloro che, per volontà di Siva, incitano le entità che sono intente 
a dispensare perfezioni attinenti al principio terra, sono i Grandi 
Signori dei Mantra. Le entità da essi incitate sono i Signori dei 
Mantra, e i Mantra sono quelle che li esprimono. I «disorganati per 
conoscenza» sono qui coloro che hanno sì praticato gli esercizi yo- 


1. In altre parole, la percezione di un soggetto X che determina nell'oggetto da me 
visto e da lui così percepito la particolare qualità chiamata «percepibilità» o «etero 
percezione». 

2. In chi suona la vinà la depressione della potenza della vista, ecc. coincide col rile- 
vamento di quella dell'udito (J). 

3. Come nel caso del suonatore di vînd (]). 

4. Mantra, droghe, ecc. (J). 

5. Citazione non identificata della $ruti. 
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ghici inerenti al principio terra — secondo la dottrina sivaita e non 
secondo le concezioni dualistiche del Samkhya, dei visnuiti, ecc., 
proprie dei vincolati, s'intende —, ma non hanno raggiunto il som- 
mo bene. Coloro poi che, dopo aver fruito di questo principio, alla 
fine di un grande evo (ka/pàante) si sono dissolti,' immersi in uno sta- 
to di sonno profondo, sono i «disorganati per dissoluzione» terre- 
stri (atra pralayakevalah). 

[1773-76] Nel sonno profondo si verifica infatti un’evidente disso- 
luzione nei [vari] princìpi, ché, altrimenti, donde proverrebbe mai 
la vista dei differenti sogni? Il sonno profondo si presenta inoltre in 
diversi aspetti, limpido, non limpido, ecc., com'è dimostrato dalle 
varie forme di memoria che ad esso susseguono, quali «ho dormito 
bene», ecc. Tale forma di memoria si verifica, per una frazione 
infinitesimale di tempo, nel momento stesso in cui ci si risveglia dal 
sonno, sicché è diversa dalle altre, che nascono da un conoscere na- 
to a sua volta da un oggetto. Quanto dunque sogliono dire taluni 
sprovveduti, secondo cui in chi si risveglia c'è tratto tratto la chiara 
memoria del piacevole contatto con i materassi, ecc., è completa- 
mente infondato. 

[1'77] Le anime che, offuscate dalla maculazione, cui si aggiunge 
maya e il karman, stanno qui sulla terra, sono i cosiddetti «organati» 
[terrestri]. 

[178-814] Le sette potenze corrispondono allo stato di perturba- 
zione di questi sette soggetti quando essi sono impegnati a svolgere 
le loro varie attività (vyapara). Siva, il quale è naturato di indefetti- 
bile coscienza, possiede in effetto tre potenze - volontà, conoscenza 
e azione —, le quali, secondo che l’aspetto percettore sia da loro li- 
beramente assunto oppure sia colorato da quello percepibile, si 
convertono in due gruppi di tre entità ciascuna, costituiti rispettiva- 
mente dai Grandi Signori dei Mantra, dai Signori dei Mantra e dai 
Mantra (caratterizzati da una sorta d’indifferenza e inazione), e 
dai «disorganati per conoscenza», dai «disorganati per dissoluzio- 
ne» e dagli «organati». 

[181484] I soggetti conoscenti in tal modo sono sette. Il loro per- 
turbarsi corrisponde al piano dei mezzi di conoscenza. Quell’aspet- 
to poi della realtà che è privo d’ogni contatto con la coscienza, vale 
a dire con i vari percettori, puro, insenziente, è la cosiddetta natura 
propria. E il tutto è così triplice. Il savio deve pensare che anche gli 
altri princìpi, quali l’acqua ecc., sono così divisi. Secondo l’accenno 
che ne abbiamo fornito, tale differenziazione in quindici forme è 


1. Nel principio acqua, ecc. (J). 
2. Non perturbati (J). Tale stato appartiene anche agli altri tre soggetti, «disorgana- 
ti per conoscenza», ecc. 
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per lo più presente in tutte le divisioni, dagli «organati» fino ai 
Grandi Signori dei Mantra; sennonché, non essendo evidente [co- 
me l’altra], non se ne fa qui distesa menzione. 

[185-864] Tutto ciò è stato implicitamente dichiarato dal Creato- 
re stesso nel Malinivijaya, là dove dice che «nonostante poi [Siva] 
sia unico e indiviso, i cinque stati di veglia, ecc. sono tuttavia anche 
in Lui determinati dalla sua attività (vy&para), dalla sua signoria 
(adhipatva), da una spinta che esclude le due [precedenti potenze] 
e, in seguito alla cessazione della volontà, dal riposo in se stesso». 
Con queste parole gli stati di veglia, ecc. sono attribuiti perfino al- 
l’indiviso, a Siva, in modo conveniente e appropriato al sottile co- 
noscere interiore [che lo caratterizza] .* c 

[186587a] Diremo adesso, seguendo l’insegnamento di Sambhu- 
néatha, del modo in cui la detta divisione in quindici forme si pre- 
senti nell’insieme dei princìpi risiedente nella potenza del soffio vi- 
tale. 


II A. LA PROIEZIONE DELLE ANZIDETTE DIFFERENZIAZIONI 
NEL SOFFIO VITALE 


[1875882] In tutte le cose che sono qui oggetto di percezione si 
distinguono sedici momenti (uf), i quali, nel movimento respirato- 
rio, che occupa trentasei dita, sono immaginati occupare lo spazio 
di due dita e un quarto ciascuno. 

[188491] A questo proposito, il primo di essi viene considerato 
come la suprema non dualità, essenziato di un succo trascendente 
ogni differenziazione, e il secondo come consistente nella manife- 
stazione dei soggetti conoscenti. L'ultimo, che è inseparato dal co- 
noscibile, e, come tale, viene a costituire la natura propria, non 
dev'essere da parte sua considerato separatamente dal penultimo, 
che consiste nel soggetto conoscente [in stato di piena evidenza]. I 
sei momenti che vanno dal terzo all'ottavo sono poi naturati d'un 


1. MV, II, 344-35a. Questi cinque aspetti corrispondono, secondo il commento di J, 
alle cinque potenze di azione, conoscenza, volontà, beatitudine e coscienza, e, nel 
medesimo tempo, ai cinque stati di veglia, ecc.: lo stato di veglia è connesso con la 
potenza d'azione, qu uello di sogno con la potenza di conoscenza, quello di sonno 
profondo con la volontà soltanto, senza le due precedenti potenze, il quarto stato 
con la potenza di beatitudine, che, piena com'è di tutte le cose, ha superato la vo- 
lontà, e lo stato ultraquarto, a tutto trascendente ed immanente, con la potenza di 
intelligenza (acchakti). Nulla osta quindi che in Siva, come ci sono cinque aspetti, 
ve ne possano essere anche quindici. 

2. Si veda sotto, X, 2275 sgg. 


3. Si veda sopra, VI, 5. 
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pensiero indifferenziato, consistenti in un obnubilamento del pen- 
siero differenziato, il quale è in procinto di sorgere. Questi sei mo- 
menti sono naturati infatti della potenza Suprema, materiati da Siva. 

[192] Il secondo gruppo di sei momenti è naturato invece della po- 
tenza Suprema-Infima ed è caratterizzato da un progressivo affermarsi 
del pensiero differenziato, che diventa via via sempre più evidente. 

[193] La prima esade è dovuta alle tre dee, che, in atto prima di 
schiudersi (pronmesa) e subito dopo di serrarsi (nimesa), diventano 
così sei. 

[194-95] Il medesimo accade della seconda esade, dove però le 
dee sono colorate dal conoscibile e si presentano di conseguenza 
come naturate della Suprema-Infima. Nella prima esade invece que- 
ste dee, sebbene in procinto di subire una limitazione, sono pur 
sempre immerse nel piano della Suprema, grazie al manifestarsi [in 
esse] della libertà nella sua purezza. 

[196] Nell'ambito di questa stessa esade, poi, i momenti via via 
precedenti sono in certo qual modo superiori ai susseguenti, come 
dai più savi e ricchi di discernimento (vivetadhana) è stato mostra- 
to, anche con aperte parole. 

[197] Secondo alcuni, gli [ultimi] momenti da noi attribuiti ri- 
spettivamente al soggetto percettore e al percettibile formano un 
momento unico e [i restanti quattordici momenti sono divisi in] 
due gruppi di sette ciascuno. 

[198] Unico criterio di verità in queste faccende è l’esperienza 
stessa degli yogin intesa ai calcoli, concernente questa sottile co- 
scienza, né le elucubrazioni verbali nostre o d’altri possono confe- 
rirvi alcunché. 

[199] Tale, dunque, il configurarsi nel soffio vitale dei quindici 
aspetti anzidetti, concernenti i princìpi che vanno dalla terra alla 
Natura, secondo la linea dei nostri maestri. 

[200-202] Diminuendo poi via via le differenziazioni, diminuisco- 
no anche i momenti. Tale diminuzione corrisponde a un decresci- 
mento del pensiero differenziato e a una sempre maggiore eviden- 
za del pensiero non differenziato. Come infatti una persona, dopo 
essere stata a lungo ammalata e aver recuperato la salute, si dimen- 
tica poi del dolore passato, tutta immersa nella felicità presente, co- 
sì accade pure delle creature, che, sebbene abbiano come fonda- 
mento uno stato di coscienza privo di rappresentazioni differenzia- 
te, essendo tutte immerse nel pensiero differenziato non hanno più 
nozione alcuna del detto stato.? 


1. Lo schiudersi e il serrarsi equivalgono ai due momenti di potenza e soggetto pos- 
sessore di potenza. 
2. J interpreta diversamente: «Nei riguardi di coloro che sono sommersi nel piano 
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[203] Scemando le rappresentazioni differenziate, la coscienza — la sola 
realtà che ultimamente esiste, priva di rappresentazioni differenziate — si 
manifesta in tutta la sua evidenza, e così il savio deve sforzarsi a guardare 
con attenzione questa realtà. 

{204] Questa e non altro, infatti, è quell’attenzione con la quale, 
secondo varie scritture, bisogna scrutare la relazione fra soggetto 
percettore e realtà percepibile.' La quale attenzione, come la mitica 
vacca, è in grado di esaudire ogni nostro desiderio. 

[205-207] In tal modo, via via che le differenziazioni diminuisco- 
no a due a due, di pari passo diminuiscono gradualmente, a due a 
due, anche i momenti; perciò l'immersione? in Siva è detta occupa- 
re due momenti, di cui, mentre il primo è assolutamente puro, pie- 
nissimo, il secondo corrisponde alla Potenza ed è, come tale, tutto 
penetrato di onniscienza e onnipotenza. Lo yogin che è ad esso ben 
attento (avahita) che cosa di grazia non arriva a conoscere o fare? 

[208] Tale la ragione per cui, come disse il venerabile Kallata, 
l'ottenimento dell’onniscienza e dell’onnipotenza si ha caduto che 
sia un momento: dove, con tale espressione, si intende il secondo 
momento. 

[209-11] Nel primo momento, in effetto, tutto è onninamente 
puro, uniforme. Che cosa mai può essere quivi distinguibilmente 
conosciuto o fatto? I savi sogliono perciò concentrarsi sul secondo 
momento, dove prima comincia ad apparire la differenziazione, il 
quale corrisponde all’intuizione (pratibhà) ' alla Dea, ed è, come ta- 
le, in grado di dispensare onniscienza, ecc. Tale momento è detto 
essere la potenza di Siva. Nei momenti seguenti (terzo, quarto, 
ecc.) sorgono poi via via i Grandi Signori dei Mantra e le rispettive 
potenze, i Signori dei Mantra, ecc. 

[212] In coloro che raccolgono in essi la mente, intenta unica- 
mente ad essi, s'invera spontaneamente una compenetrazione nelle 
relative perfezioni, ecc. 


del pensiero indifferenziato, determinato appunto dall’estinzione delle rappresen- 
tazioni differenziate, anche quando e ove si verifichi la perturbazione [dovuta a tale 
pensiero], la condizione (sa#4) propria di esso non può [più] affermarsi». Si veda, 
a questo proposito, IPK, IV, 12: «Colui che, essendo essenziato di tutte le cose, co- 
nosce così: “Tutto questo multiforme spiegamento è un'espressione del mio io”, an- 
che durante l’effondersi delle rappresentazioni differenziate, si trova nella condi- 
zione del Signore» (Torella, 1994b). 

1. Parafrasi di VBh, 106. 

2. Leggo con i mss. K e KH sivauefo per SivavesSe, 

8. In un’opera ora perduta, il Tattvarthacintamani. Il passo in questione è citato nel 
PTV, p. 103 (Gnoli, 1985, p. 61). 

4. Si veda sopra, p. 4, nota ]. 
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[213] A quel modo perciò' in cui la lontananza è dovuta alla gran 
copia delle diverse cose [che'si interpongono fra noi e la cosa «lon- 
tana»], così pure accade rispetto alla coscienza, per i molti momen- 
ti [che si frappongono fra noi ed essa] — proprio come la non conti- 
guità fra gli organi di senso e la cosa. 

[214-154] Quanto più, infatti, diminuendo la differenziazione, 
diminuiscono i momenti, tanto più la coscienza si fa vicina, sinché 
non si arriva a Siva. Il principio Siva è stato detto perciò essere il 
più vicino di tutti. 

[2154174] Perciò, per penetrare in lui non è d’uopo alcuno sfor- 
zo. Di sforzo, al contrario, c'è invece sempre più bisogno, di mano 
in mano che ci si allontana da lui.* Tale la ragione per cui le perso- 
ne che hanno avuto in sorte di partecipare a eccellenti linee spiri- 
tuali pensano che, quanto a Siva, né meditazione (bhavand), né riti 
possono nulla.* 

[217419] E infatti si osservi: nella vita ordinaria, si fa uno sforzo 
per conoscere un vaso, ecc., ma non certo per avvertire [una sensa- 
zione di] piacere. La cosiddetta interiorità (4ntaratva) è, secondo i 
savi, uno stato di contiguità con la coscienza, il quale corrisponde a 
sua volta a uno schiudersi della coscienza stessa. L’esteriorità è al 
contrario il serrarsi della coscienza. 

.[2195] A coloro che sono immersi nella trasmigrazione (dhavin), 
[Siva], nonostante sia vicino e presente, tuttavia non appare così, 
donde l’idea di un'estrema lontananza (atiduratà). 

{220-22] Una cosa può essere sì lontana, ma una volta che l’ab- 
biamo resa vicina appare [come contigua]. Ma come può ciò ve- 
rificarsi nei riguardi della coscienza?' La coscienza non si svolge 
inoltre in successione (kramika), così come il seme, il germoglio, il 
filamento, i petali, il fiore, il frutto e via dicendo. Il germoglio, di 
fatto, nasce dal seme, il filamento [invece] non [nasce] dal seme, 
ma dal germoglio [e così via discorrendo]. Qui invece la realtà co- 
scienza (samvittattua) la si vede apparire onninamente (sarvatah), 
poiché essa è pienezza perfetta, onninamente. [La realtà coscienza] 
è detta essere la causa di tutte le cose — ché in verità essa è [sempre 
e] dovechessia levata [sull’orizzonte] (udita). 

[223-24a]) Quand'anche perciò il detto svolgersi del soffio vitale 


1. A causa del sorgere graduale dei Grandi Signori dei Mantra, ecc. (J). Si veda so- 
pra, X, 2115. 

2. Di sforzo c’è bisogno per raggiungere cose che sono lontane da'lui (J). 

9. Parafrasi di SDr, VII, 6 e allusione quindi a SomAnanda. Su questi versi, si veda 
anche sopra, p. 50, nota 4. 

4. Nel senso che la coscienza è sempre vicina e presente, indenne dai concetti di 
lontananza spaziale o successione temporale. 


265 


(pranavrtti) sorga nei riguardi di un [semplice] vaso e ivi stesso su- 
bitamente (a$u) riposi, tuttavia si [riposa e] risolve in Siva, seme 
[d'ogni cosa]. In Siva, invero, non c’è mai successione alcuna. 

[2244254] Le altre [entità quali i Grandi Signori dei Mantra], 
ecc. [sono in realtà semplici strumenti e, se talvolta sono considera- 
te come] cause, ciò si deve soltanto alla loro presenza (samnidhi) ," 
alla loro non diversità da $iva (sivabheda), e infine a questo, che dal 
piano della dualità [dove noi siamo] li vediamo più vicini [a Siva].? 

[2255264) Chi analizzi (pravivic-) di continuo il tutto alla luce di 
questa concezione, diventa in breve signore delle ruote mentali 
(ciccakra) e quindi Bhairava stesso. 

[2265-27a) Tale divisione (bheda) basata sul soffio vitale e custodi- 
ta dalla ruota delle Eterovaghe (khecarî) è stata da me così esposta 
ottemperando al comando di Sambhunatha. 


III. LA NATURA DEGLI STATI DI VEGLIA, ECC. 
(«JAGRADADINIRUPANA»)® 


[227b28a) La coscienza che prende come oggetto il cammino di 
cui si è parlato e che è divenuto suo conoscibile, si presenta in mol- 
teplici modi, designati dalla parola «stato». 

[2284-30] Secondo i Maestri, vi sono cinque stati — restando fer- 
mo, beninteso, che il soggetto conoscente (vedaka) è unico —, ossia 
veglia, sogno, sonno profondo, quarto e ultraquarto. Ora, se sui va- 
ri princìpi, dalla terra fino a Siva, il soggetto conoscente è unico, i 
vari stati di veglia, ecc. necessariamente [gli appartengono]: noi 
adesso li esponiamo, così come li abbiamo appresi da Sambhunatha. 

[231] Lo stato di veglia è quello in cui il conoscibile, percepito 
dalla coscienza, si presenta in forma puramente oggettivata (adhi- 
stheya), mai oggettivante. 

[232-35] Lo stato di veglia si ha quando tutte le varie creature 


1. Come la presenza di fattori spaziali, temporali, dell’etere, ecc. nella produzione 
di un vaso (J). 

2. Cioè in confronto a noi, che siamo nel piano della dualità (duaite = bheda- 
dasàyam). 

3. La seguente descrizione degli stati di veglia, ecc. si basa su MV, II, 355-46a (si ve- 
da anche ÎPK, II, 2, 15-17), che il lettore dovrà tenere ben presente. I termini 
pindastha, ecc. sono menzionati anche nello Yogasdstra di Hemacandra, VII, 8: «Il 
meditabile, cioè l'oggetto della meditazione, si presenta, secondo i savi, in quattro 
aspetti: findastha, padastha, ripastha e nipavarjita». Muni Jambuvijaya, il curatore 
moderno di quest'opera, menziona appunto, come possibile fonte di questa conce- 
zione, il MV. 
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(bhuta), quali Caitra, Maitra, ecc., i princìpi dalla terra in poi, le pa- 
role, le quali sono gli strumenti della denotazione (abhidhà), il co- 
noscere verbale che ne risulta, cioè la denotazione, la tetrade costi- 
tuita dal soggetto conoscente, dal conoscibile, dai mezzi di cono- 
scenza e dal conoscere — quando tutto ciò, insomma, si manifesta in 
un modo oggettivato (adhkistheya). Infatti, il colore azzurro che ap- 
pare nel nostro conoscere interiore, materiato d’immaginare (sam- 
kalpa), ha una natura oggettivante (adhisthatr), in quanto manifesta 
il colore azzurro esteriore. Invece il colore azzurro che appare co- 
me esteriore è affatto privo di ogni facoltà oggettivante. Tale la ra- 
gione per cui è [connesso con lo] stato di veglia. 

[236-384] Prendiamo ora Caitra. La sua parte corporea è detta 
non risvegliata; la parte costituita dai mezzi di conoscenza, risveglia- 
ta; la parte costituita dal soggetto conoscente, ben risvegliata; e la 
parte consistente nella conoscenza, del tutto ben risvegliata. Tale la 
successione. Nello stato di veglia, chiamato «corporeo» (pindastha), 
ci sono infatti, secondo la tradizione, questi quattro aspetti. Ciascu- 
no dei quattro stati anzidetti può essere infatti diviso in stato di ve- 
glia, ecc. 

[2384394] La veglia-veglia è uno stato di non risveglio; la veglia- 
sogno uno stato di risveglio, e così via discorrendo. L’ultraquarto 
poi è onnipresente (sarvaga), e, come tale, non è calcolato separa- 
tamente. 

[239540] Come è detto [nel Malinivijaya], lo stato di veglia, il 
cosiddetto «corporeo», è di quattro specie, ossia non risvegliato, ri- 
svegliato, ben risvegliato e del tutto ben risvegliato.' 

[240541] Lo stato di veglia appartiene in senso primo al piano 
del conoscibile e solo secondariamente agli altri. «Lo stato corpo- 
reo» come si legge nel Mdalinivijaya «consiste in quello che si chia- 
ma la parte oggettivata (adhistheya) delle creature, dei princìpi e dei 
nomi». 

[242-43] Il termine tecnico «corporeo» è dato dagli yogin a ciò 
che viene ordinariamente chiamato «veglia» per mandare ad effet- 
to lo yoga. Il «corporeo» non è altro che lo stato di identità [con 
questo o quel principio oggettivato] in cui viene a trovarsi lo yogin 
che abbia iniziato la sua concentrazione sull'oggettivato (adhistheya- 
samdpatti). Il «corpo» (pinda) è infatti una cosa «corporificata» (fin- 
dita), misurata. 


|, Citazione quasi letterale di MV, II, 43. 
2. MV, II, 40. La stanza è stata commentata sopra, X, 232-935. 
8. Cioè in riferimento allo yoga. 
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[244-45] Dagli «gnostici» (jianin), da coloro, cioè, che sono pre- 
cisamente dediti alla riflessione (prasamkhyana),' questo stesso stato 
viene poi chiamato «onnipropizio», in quanto è onninamente pie- 
no di realtà conoscibile (vedyasattà). Quanto più lo «gnostico» vede 
il tutto (vifva) come pieno di tutte le cose (sarvasattàsamapirna), 
tanto più la realtà coscienza gli si illumina innanzi. 

[246] Queste tre denominazioni sono determinate dai tre diversi 
punti di vista della vita ordinaria, dello yoga e della speculazione. Il 
medesimo accade anche nei riguardi del sogno e degli altri stati. 

[247-500] Quando il suddetto conoscibile, costituito dalle creatu- 
re, dai princìpi e dai nomi, si presenta come strumento di oggetti 
vazione (adhisthanakarana), si ha allora il sogno in senso primo (mu- 
khyatah), il quale appartiene al piano delle rappresentazioni menta- 
li.? Lo stato di sogno è ben presente anche nella vita ordinaria, poi- 
ché è uguale a quello in cui il conoscibile è oggetto di una rappre- 
sentazione mentale. Questa eguaglianza, da parte sua, è dovuta alla 
loro non esteriorità. Quando invece, nella fantasia (utpreksà), nel so- 
gno, nell’immaginare (samkalpa), nel ricordo, nell’ebbrezza (unma- 
da) e in altre simili percezioni (dryfi), il conoscibile si manifesta in 
tutta la sua chiarezza (vispastam), lo stato corrispondente è in senso 
primo quello di veglia.” 

[2505-52] Il sogno per eccellenza si ha quando il conoscibile in- 
teriore che si illumina nelle dette rappresentazioni mentali è meno 
evidente, nel senso che quanto è ora più in evidenza è la natura og- 
gettivante. Il soggetto allora conosce infatti da sé che queste imma- 
gini non sono esteriori. Questa non esteriorità consiste, da parte 
sua, nel fatto che ciò che io vedo è puramente soggettivo e privo di 
saldezza.' 

[252453a] Anche qui sono presenti, come prima, quattro divisio- 
ni, chiamate «andato-venuto», «ben disperso», «ben congiunto» e 
«ben concentrato».? 

[2534564] Anche questo stato, come quello di veglia, ha tre no- 
mi, di cui quello ordinario è «sogno». Il sognare (svapa) consiste in- 
fatti in una non percezione di quanto è considerato come esteriore. 


1. Su questo termine, si veda la mia nota in Gnoli, 1985, pp. xxt1i-Iv. Da Abhinava- 
gupta prasamkhyana è usato nel senso di riflessione, meditazione, speculazione, in 
contrapposizione allo yoga e all'azione rituale. 

2. Si veda ], ad X, 257-582 (vol. VII, p. 175): «Il sogno è lo strumento dell'azione 
[consistente nell’]oggettivare» (adhisfhitikriyakaranam svapnah). 

3. Tale anche l'opinione di Dharmakirti (PVin, I, 28) citato da J ad X, 249-504 
So p. 170). Lo stato corrispondente a queste esperienze è, secondo ], sogno- 
veglia. 

4. Lett. «nel fatto che non è condivisa da altri soggetti e non è durevole». 

5. MV, II, 44a. 
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Il «loco» (pada) è qui il posto dove poggia tutto il cammino, e per- 
tanto si identifica col soffio vitale o anche con l’immaginare natura- 
to di percezione (avagama).' Lo stato basato su questi due aspetti 
viene perciò chiamato dagli yogin «locale» (padastha). Il sogno, il 
quale non è che una conoscenza libera, [che dispone a suo piaci- 
mento] del conoscibile, in piena indipendenza da ogni conoscibile 
esteriore, prende poi [fra gli gnostici] il nome di «pervasione».* 

[256557a] Il sogno è per eccellenza il piano dei mezzi di cono- 
scenza. Il sogno è infatti naturato di pensiero (&marsfana). Questo 
apparire caratterizzato, per dir così, dall'ombra del conoscibile è 
[com'è stato già detto] la condizione di strumento di oggettivazio- 
ne, in riferimento, ben inteso, al conoscibile. 

[2574604] Quando poi il detto corpo delle creature, ecc. si pre- 
senta in forma oggettivante (adhisthatr), come seme del tutto, allora 
si ha il piano del sonno profondo, tacitato.* Lo stesso soggetto per- 
cettore presente nell’esperienza diretta [propria della veglia] e nel- 
l'immaginare [proprio del sogno] è presente [anche nel sonno 
profondo]. Esso non è in verità identificabile né col percepibile, né 
con i mezzi di percezione. Tale la ragione per cui si parla legittima- 
mente d’uno stato di sonno profondo. Il sonno (ridra) ordinario 
viene chiamato dai savi sonno profondo in virtù della somiglianza 
che ha col detto stato. Tale somiglianza è costituita dai tre caratteri 
comuni rappresentati dalla condizione di seme, dalla non percezio- 
ne e dall'essere tacitato. 

[260%] Il sonno profondo è per eccellenza il piano del soggetto 
conoscente. 

[261-62] [Il soggetto] poi, nella misura in cui «rompe», è chiama- 
to «forma» (ripa). Lo stato di identità con esso è chiamato fra gli 
yogin col nome di «formale» (ripastha).‘ Le cose che, grazie a una 
congiunzione con esso, sono state informate (r@fin),° si trovano in 
uno stato di indifferenza. Coloro invece che sono dediti alla rifles- 
sione (prasamkhyana),è dato che questo stato è esente dalla contra- 


1. Si veda sopra, VI, 46-5; XI, 93 sgg. Il tema pad- ha anche il valore di «percepire»: 
padyate jiayate. 

2. Si veda sopra, X, 247. i 

9. Le stt. 257-584 sono rappresentate nel solo ms. G e mancavano forse nel testo uti- 
lizzato da J. 

4. Probabilmente J e Abhinavagupta avevano qui in mente l'etimologia tradizionale 
rifyata iti nipam, nipanad nipam, dove ripa è fatto derivare dal tema ruf+, «rumpere»: 
mi questa etimologia, comune nei testi buddhisti, si veda La Vallée Poussin, 1923- 
1981, vol. I, p. 24. Ripa, secondo ], è qui il soggetto conoscente che «rompe» la 
compattezza della realtà oggettiva, la fa a pezzi e la identifica con se stesso. 

5. Seguendo l'etimologia precedente: «rotte», 

6. Si veda sopra, p. 268, nota 1. 
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zione del conoscibile, gli hanno dato in conseguenza il nome di 
«grande pervasione». 

[263-64a] Dato poi che nel soggetto, sebbene così indifferente,' il 
conoscibile, costituito dalle creature, ecc., si presenta in quattro 
modi, vi sono nel detto stato quattro differenziazioni da essi condi- 
zionate, chiamate rispettivamente «levato» (udita), «pingue», «paci- 
ficato», «ben pacificato». 

[2644-69] Quando poi [il detto corpo delle creature, ecc.] si pre- 
senta come naturato di conoscenza (framà), in una forma superio- 
re allo stesso soggetto, in via di recuperare uno stato di perfetta pie- 
nezza, privo ormai di indifferenza, si ha allora il cosiddetto quarto 
stato, il quale è considerato come una compenetrazione nella po- 
tenza ($aktisamavesa). Questo stato di coscienza autoluminoso è, co- 
me taluni [giustamente] dicono, differente sia dal conoscibile, sia 
dai mezzi di conoscenza, sia dal soggetto conoscente, i quali tendo- 
no tutti e tre a immergersi dentro di esso. Il conoscibile riposa nei 
mezzi di conoscenza, questi nel soggetto, e questo nel detto stato di 
[pura] conoscenza, il quale può così a buon diritto chiamarsi la 
stessa Dea, unica fonte di vita di tutte le cose, trascendente la triade 
costituita da forma, vista e io, consistente nella pura azione di vede- 
re — «vedo» -—, per cui i mezzi hanno un valore soltanto provvisorio 
e strumentale.* Essa consiste, insomma, in una [pura] soggettività 
essenziata di libertà, indipendente da ogni mezzo esteriore. Tale lo 
stato di coscienza cui viene dato il nome di quarto, il quale, come si 
è visto, è naturato di luce di per se stessa luminosa. 

[270-71a] La soggettività è originata da uno stato di compenetra- 
zione con questa forma di coscienza; il piano dei mezzi di cono- 
scenza dall’influsso di esso, e quello del conoscibile dalla vicinanza 
con esso. Tutti e tre sono dovuti al favore della detta forma di co- 
scienza. 

{271573a] Questa, di cui [nel Malinivijaya] si parla come di una 
potenza,” è detta «immacolata», perché in essa le differenziazioni 
del conoscibile, ecc. sono completamente dissolte, e «attiva», per- 
ché il soggetto, ecc. debbono la loro esistenza al suo favore. Poten- 
ze del Signore sono naturalmente anche gli stati di veglia, ecc.: do- 
ve si ha tuttavia questa differenza, che mentre essi sono la potenza 
Infima e Suprema-Infima, il quarto stato è la potenza Suprema. 

[2735-77] L’unione con questo stato che tende verso la pienezza 


1. Cioè, privo della perturbazione del conoscibile, ecc. (J). 
2. Non vedo bene la necessità di questa determinazione, che ] si industria faticosa- 
mente a giustificare. Il TS è qui più chiaro e conciso. 


3. MV, II, 416, commentato in queste stanze. 
4. Il soggetto conoscente. Si veda sopra, X, 261-62. 


270 


e trascende la «formalità» indifferente, è chiamato dagli yogin col 
nome di «ultraformale». Dai contemplativi poi che, tendenti verso 
la pienezza, vedono il tutto come raccolto in un volume, identificati 
con esso, il quarto stato è chiamato «accumulazione». In questo sta- 
to non esiste un ulteriore quarto stato.' Il piano di coscienza pro- 
prio del quarto stato non è in effetto conoscibile in alcun modo, 
ma solo conoscente. Gli stati di veglia, ecc. sono presenti invece an- 
che in esso, ché, come si è visto, sono dovuti al suo favore. Tale la 
ragione per cui nel Malinivijaya sono elencati di esso tre diversi 
aspetti, l’«ultramentale», l’«infinito» e l’«onnisenso» (sarvartha). 

[278-81a] Quello poi che [delle dette creature, ecc.] è il corpo 
pieno, illimitato, ricolmo di beatitudine, è il cosiddetto stato ultra- 
quarto, la sede suprema. Tale stato non può essere oggetto di medi- 
tazione (bhavanàa) alcuna e quindi rispetto ad esso lo yoga è impo- 
tente. Una cosa che non fa parte del conoscibile, illimitata, libera, 
come può essere infatti meditata? Nessun nome yoghico è stato per- 
ciò insegnato dal Signore nei suoi riguardi.* Tuttavia questo stato 
può essere raggiunto solo dalla riflessione (prasamkhyana)* e, come 
tale, non è esente da un nome ad essa ispirato, quello di «grande 
accumulazione», determinato dal raggiungimento della pienezza 
senza superiore. 

[281484a] In tale stato, a cagione della sua pienezza, non ci sono 
né possono esservi differenziazioni di sorta. Allo scopo appunto di 
rifiutarle [nel Malinivijaya] esso non è perciò specificato da alcuna 
differenziazione. La specificazione «sempre levato»* {sull’orizzon- 
te] non ha altro scopo che quello di indicare la sua onnipervasività. 
L'unità non comporta differenziazione alcuna in alcunché. L'opi- 
nione secondo cui nell’ultraquarto vi sarebbe un’unica differenzia- 
zione, ossia il «sempre levato», non ha fondamento. Questo è suf- 
ficiente a dimostrare che esso è indifferenziato. 

[2845-86] «L'altro stato,» noi leggiamo perciò nel Malinivijaya® 
«[quello in cui le creature, ecc. si presentano come strumenti di og- 
gettivazione], è chiamato “locale”. I Mantra, i Signori dei Mantra e i 
Grandi Signori dei Mantra sono detti corrispondere allo stato “for- 
male”, e a quello ultraformale [corrisponde] la suprema potenza, 
immacolata ancorché nella sua forma attiva. Siva dev'essere consi- 
derato di là dal dispiegamento, dalle immagini, puro, riposato in se 


|. Cioè quarto-quarto. 

£. Leggo con il ms. G yogibhiprayatah. 
8, Si veda sopra, p. 268, nota 1. 

4. Si veda MV, II, 464. 

A. MV, II, 40542. 
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stesso, trascendente il tutto. La liberazione è l’effetto della sua co- 
noscenza». 

[287] Colui che ci ha così insegnato la natura degli stati di veglia, 
ecc. è stato Sambhunatha, la cui tenebra mentale fu a sua volta dis- 
sipata dal chiarore lunare della coscienza di Sumati. 

[288] Esponiamo adesso qual è, secondo altri che si basano su un 
diverso punto di vista,' la natura di questi medesimi stati di veglia, ecc. 

[289-944] Lo stato di veglia è la percezione di cose esteriori per 
mezzo delle funzioni sensorie. Tale stato è evidente, stabile, ininter- 
rotto. Tutto il contrario di esso è lo stato di sogno, il quale consiste 
in una creazione di immagini soggettive, ed è oggetto di esperienza 
da parte dei «disorganati per dissoluzione». Tale esperienza, deter- 
minata dalla maculazione innata e da quella karmica, non riesce ad 
acquistare stabilità a causa dell'assenza della maculazione mAyica. 
Lo stato di sonno profondo presuppone l’assenza di ogni sensazione 
di piacere, ecc., e, determinato dalla sola maculazione innata, è og- 
getto di esperienza da parte dei «disorganati per conoscenza», i qua- 
li, di per se stessi indifferenziati, sono resi differenziati per volontà 
del Signore e, come tali, senzienti e insenzienti al tempo stesso. Que- 
sti, una volta nel quarto stato, si convertono via via in Mantra, in Si- 
gnori dei Mantra e in Grandi Signori dei Mantra. Tutte le cose, 
infine, sempre più desiderose di entrare nella coscienza bhairavica, 
perdono via via la loro individualità, e, di per se stesse indifferenzia- 
te, prendono come residenza il piano ultraquarto. [Tali le corri- 
spondenze dei cinque stati] quando le divisioni sono quindici.* 

[2945497] Lo stato di veglia [secondo un altro punto di vista] si ha 
quando una cosa si manifesta in tutta evidenza; il sogno, quando una 
cosa appare in modo instabile, ed è già stata precedentemente perce- 
pita; il sonno, quando una cosa appare in modo non evidente e [in 
seguito] ci sta [in qualche modo] davanti;* ciò poi grazie a cui si ve- 
rifica un’unificazione (anusamdhi) di tutti e tre questi stati è il quarto 
stato, che, a guisa del filo d'una ghirlanda, si estende a tutte le diffe- 


1. Utpaladeva nelle sue ÎPK. Le stanze in questione sono le seguenti (IPK, III, 2, 15- 
17): «Quando il soggetto riposa esclusivamente nei piani [del vuoto o del soffio vi- 
tale], si ha allora lo stato di sonno profondo - simile alla dissoluzione cosmica -, 
che può essere o meno congiunto con la maculazione di méyà, secondo che il cono 
scibile sia o non sia in esso presente. La creazione, chiaramente manifesta, di forme 
di esistenza nella mente soltanto, le quali sono confuse per oggetto dei sensi, è lo 
stato di sogno. La stabile creazione [di forme di esistenza] — stabile in quanto og- 
getto di tutti gli organi di senso, esterna e comune a tutti i soggetti conoscenti - è 
lo stato di veglia». Si veda Torella, 1994b. 

2. Si veda TS, cap. IX e tavole. 

3. L'espressione tat puro ‘pi yat è alquanto ellittica. Nello stato di veglia si ha la sen- 
sazione di aver dormito bene oppure no, la quale, secondo Abhinavagupta, ecc., è 
un ricordo di quanto è stato sperimentato nello stato di sonno (J). 
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renziazioni. Lo stato infine in cui, in virtù del pieno manifestarsi della 
non dualità, tutte le differenziazioni sono dissolte è il cosiddetto ul- 
traquarto. Questo metodo vale mutatis mutandis per tutte le divisioni. 

[298] [Nella divisione in tredici, in cui i soggetti non cominciano 
più dagli «organati», ma dai] «disorganati per dissoluzione», la ve- 
glia corrisponde così alla natura propria, il sogno ai «disorganati 
per dissoluzione» e così via discorrendo. 

[299-301] [Questi stati sono] perfino nel Signore, il quale è uni- 
co e perfettamente pieno. Lo stato ultraquarto si manifesta infatti 
in lui come potenza di intelligenza, il quarto come potenza di beati- 
tudine, il sonno profondo o piano seminale come volontà, il sogno 
come potenza di conoscenza e la veglia come potenza d’azione. Se 
alcuni pensano poi che ciò sia detto metaforicamente, sono in erro- 
re. Tutte le cose infatti risiedono realmente nel Signore, ché se così 
non fosse, né senso primo né senso metaforico potrebbero più esse- 
re in alcunché. 

[3015] Tutto ciò è stato chiaramente esposto dal Signore stesso 
nel Malinivijaya: 

[302-309] «Essendo quindici le divisioni, lo stato di veglia corri- 
sponde alla natura propria, agli “organati” e alla potenza [degli “or- 
ganati”], il sogno e il sonno profondo ai “disorganati per dissoluzio- 
ne” e ai “disorganati per conoscenza”, il quarto stato ai Mantra, ecc., 
e l’ultraquarto a Siva e alla Potenza. Essendo tredici le divisio- 
ni, lo stato di veglia corrisponde alla natura propria e gli altri sono 
come prima. Quando i “disorganati per dissoluzione” [non sono 
più soggetti, ma conoscibile, e le divisioni sono così undici], lo stato 
di veglia corrisponde alla natura propria, gli stati di sogno e di son- 
no profondo ai “disorganati per conoscenza” e alle loro potenze, il 
quarto e l’ultraquarto come prima. Quando i “disorganati per co- 
noscenza” [non sono più soggetti, ma conoscibile, e le divisioni so- 
no così nove], i cinque stati di veglia, ecc. corrispondono rispettiva- 
mente alla natura propria, ai Mantra, ai Signori dei Mantra, ai 
Grandi Signori dei Mantra, e a Siva con la sua Potenza. Quando i 
Mantra [sono il conoscibile e] le divisioni sono così sette, i cinque 
stati corrispondono alla natura propria, ai Signori dei Mantra, ai 
Grandi Signori dei Mantra, alla Potenza e a Siva. Quando anche i 
Signori dei Mantra [diventano conoscibile] e le divisioni sono cin- 
que, gli stati di veglia, ecc. corrispondono allora alla natura pro- 
pria, alla potenza dei Grandi Signori dei Mantra, ai Grandi Signori 
dei Mantra, alla Potenza e a Siva. Quando poi i Grandi Signori dei 
Mantra [diventano conoscibile] e le divisioni sono tre soltanto, gli 


I, Le stt. 302-309 riproducono, in forma qua e là abbreviata, MV, II, 27-35a. 
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stati di veglia, ecc. equivalgono alla natura propria, alle potenze 
d'azione, di conoscenza, di volontà e a Siva. Nonostante Siva sia 
unico, i cinque stati sono tuttavia anche in lui, determinati dalla sua 
attività (vyafpara), dalla sua Signoria (@dhipatya), da una spinta che 
esclude le due [precedenti potenze], dall’incitazione (frerakatva) e, 
in seguito alla cessazione della volontà, al riposo in se stesso». 

La via dei princìpi è stata così da noi diffusamente esposta. 


1. Si veda sotto, XV, 185-864, 299-301 a. 

Ml quarto argomento elencato da Abhinavagupta nell’enunciazione particolareggia- 
ta (si veda sotto, I, 287-327), «le varie specie dei soggetti conoscenti», non forma, 
secondo J (ad X, 309), una sezione a sé stante del capitolo, ma è via via toccato in 
tutte e tre le sue sezioni, da quella che tratta della «percepibilità come proprietà 
della cosa» fino alla «descrizione degli stati di veglia», ecc. Non è tuttavia da esclu- 
dere che Abhinavagupta abbia voluto accennare ad esso con le stt. 302-309. 
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XI 
IL CAMMINO DELLE FORZE, ECC. 


[1] Adesso diremo della via delle forze (kal4), ottemperando al 
comando di Siva. 


I. LA NATURA DELLE «FORZE» 
(«KALASVARUPA») 


{2-3] Come la forma comune che si estende e inerisce a un dato 
gruppo dei mondi sopradescritti, diversa da quella che si estende 
ad altri gruppi, è chiamata «principio», così la forma comune che si 
estende e inerisce a un dato gruppo di princìpi, diversa da quella 
che si estende ad altri gruppi, è chiamata, nella dottrina di Siva, col 
nome di «forza». 

[4] La forza, secondo alcuni, non è invece altro che una certa po- 
tenza sottilissima (sustiksmika) presente nei princìpi, così come la 
potenza sostenitrice (dharikà) nella terra [che tutto sostiene]. 

{5] Fra queste due tesì non c’è in sostanza disaccordo alcuno, in 
quanto tale forma comune non è per noi ciò che per i seguaci del 
Nyaya e altri è la generalità (s&manya). 

[6-7] Secondo altri ancora, «forza» non è altro che un nome con- 
venzionale (samaya) immaginato e attribuito da Siva a un dato grup- 
po di princìpi per rendere più facile l'apprensione e lo svolgimento 
dei riti iniziatici, ecc. Ma [io rispondo a costoro] una convenzione 
voluta e creata dal Signore è forse cosa illusoria? La verità è dunque 
che essa non è né irreale né sostituibile [con un’altra]. 
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Il. LA DIVISIONE DEL TUTTO IN UNO, TRE, CINQUE PRINCÌPI, ECC. 
(«EKATRIPANCADYAIS TATTVAKALPANAM») 


[8] La Cessazione (nivrtti) consiste nel principio terra; il Fonda- 
mento ‘(fratisthà) nei princìpi compresi fra l’acqua e la Natura; la 
Sapienza (vidya) è costituita dai princìpi compresi fra l’anima e 
maya, e la Quiescenza ($antà) dai princìpi compresi fra la Sapienza 
pura e la Potenza. Queste quattro forze corrispondono alle quattro 
uova. î 

[9-12] Al principio Siva corrisponde la forza della Ultraquie- 
scenza ($antatità). Siva nella sua forma suprema trascende le forze. 
Come principio onnipresente e sfolgorante di libertà, egli non può 
infatti essere logicamente oggetto di raggruppamento, convenzione 
o pensamento (kalana). Il principio Siva non è invece incompatibi- 
le con l’idea di forza in quanto si vede chiaramente che per consen- 
tire l'insegnamento ed essere così [da noi] penetrato nella sua 
realtà, egli, in forza della sua libertà, si converte spontaneamente in 
oggetto di conoscenza, senza beninteso rinunciare per questo alla 
sua qualità di soggetto. 

[12+14a] L’uovo, secondo la nostra scuola, è un involucro re- 
sponsabile del vario assetto dei mondi, il quale c’è fino alla Poten- 
za. Benché precedentemente si sia parlato di mondi anche nel prin- 
cipio Siva, tuttavia esso è privo di resistenza, né, come tale, è possi- 
bile in esso involucro alcuno.? 

[14&15a] Ma - dirà qui alcuno — questa qualità della resistenza 
appartiene solo alla terra: nella Natura, in maya e nella Potenza è 
assente. Come dunque puoi dire che esse, benché prive di resisten- 
za, hanno una struttura oviforme? 

[15418] Fuori dai cinque elementi grossi, terra, ecc. — tale la rispo- 
sta dei nostri maestri a questa obiezione - che appaiono nella perce- 
zione diretta, non esiste null’altro. [Questi elementi sono in effetto la 
fonte di almeno] trenta princìpi differenziati, ossia quelli compresi 
nella realtà conoscibile, grossa e sottile, quelli compresi nel piano dei 
mezzi di conoscenza in qualità di strumenti sensori, quelli apparte- 
nenti al piano del soggetto agente in quanto manifestatori della sog- 
gettività. Maya è considerata presente in modo indifferenziato in tutti 
questi. L’inverarsi degli altri cinque princìpi, fino a Siva escluso, pre- 
suppone la dissoluzione delle precedenti distinzioni in prodotti, stru- 
menti, ecc., e una libera tensione verso il [totale] dischiudimento.’ 


1. J cita IPK, I, 5, 16. Si veda Torella, 1994b, p. 122. 

2. Sulla struttura delle uova, si veda anche sopra, VIII, 1686-77a. 

3. Il testo, assai ellittico, è parzialmente chiarito dal TS, p. 110. Il concetto, mi sem- 
bra, è questo, che i mezzi di conoscenza presuppongono il conoscibile, il soggetto i 
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[19] Questa teoria, secondo cui i detti cinque princìpi pervado- 
no tutto l'universo [non è un’idea nostra ma è] ripetutamente asse- 
rita anche nel Kalottaratantra, ecc. 

[20] I cinque volti di Siva — il quale ha per corpo appunto i cin- 
que mantra —,* da Sadyojata fino a Îs$ana, sono perciò considerati, in 
quest'opera e altrove, come consistenti nei cinque elementi dalla 
terra all’etere.* l 

[21-23a] Il principio Siva è invece vuoto di là dal vuoto, di là da- 
gli involucri. Quanto di esso poi è in tutto immanente in maniera 
indifferenziata, libero, naturato di coscienza, questo è, dicono, un 
trentasettesimo principio, chiamato col nome di Supremo Siva. 
Qualora poi anch'esso, in base a quanto è stato detto, venga [per le 
esigenze dell’insegnamento e della meditazione] artificiosamente 
immaginato come realtà conoscibile, ecco che tutto ciò che rimane 
illimitato (anavacchinna) si converte in un trentottesimo principio. 

[23527] Né, con ciò, si cade in un regresso all'infinito. Ciò che si 
illumina (così si consideri dai savil) all’esaurirsi di ciò che si mani- 
festa come conoscibile, questo è il trentaseiesimo principio, risplen- 
dente nel cuore. Se poi qualcuno desiderasse sapere che sia mai 
questa realtà, se un nulla o un qualcosa, e gli venisse di conseguen- 
za insegnato che essa è essenziata di libertà, beatitudine e intelli- 
genza, ecco che [quanto di essa rimane illimitato si converte in] un 
trentasettesimo principio, superiore a ogni investigazione. Che se 
poi anch'esso venisse artificiosamente reso conoscibile, [la suprema 
realtà] si convertirebbe in un trentottesimo principio, essenziato 
d'intelligenza. E se anche questo stesso principio venisse insegnato 
per le esigenze della meditazione, [essa] diventerebbe nuovamente 
il trentasettesimo. 

[28] Le caratteristiche di questi due stati, ossia l'essere indivisi, 
costituiti di intelligenza, di libertà, ecc., sono identiche. Essi sono 
diversi soltanto rispetto alla loro traduzione in termini conoscibili.* 

[29-31] L’odore, il sapore e il colore risiedono in modo sottile ri- 
spettivamente nella terra, nei vari princìpi fino a quello degli ele- 
menti costitutivi, e fino a maya. Nulla vieta perciò che in base a 
questo principio una certa sensazione tattile sottile — cui gli yogin 


tnezzi di conoscenza, ecc. La base di tutto è quindi il conoscibile, il quale, da parte 
mia, è strettamente connesso con gli elementi terra, ecc. 


|, J cita Kélottaratantra, VIII (Diksapatala), 1b. 
#2. SI veda sopra, p. 6, nota 5; sotto, XV, 2034-204a e nota. 
8, ] cita KZlottaratantra, XXII, 12-13a. 


4, Nel senso che mentre uno dei due è conoscibile, l’altro è di regola soggetto co- 
noscente. 


A, Qui la Natura (J). 
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aspirano di continuo — possa trovarsi sin nel principio Potenza. Alla 
fine di questa sensazione si invera una coscienza essenziata di un 
puro etere intellettivo. Chi è immerso in essa raggiunge la suprema 
[coscienza] naturata di luce propria.' 

[32-34a] Tutto ciò è confermato nella Spandakarika, secondo cui 
«da questo [schiudersi] in breve tempo nasce il bindu, da esso il 
suono, da esso il colore, da esso il sapore». Solo questi sono infatti 
detti essere perturbatori [dell'anima dotata di corpo], e non il tat- 
to. Tale è anche la dottrina professata nel Mdalinivijaya dal Signore 
stesso, il quale con le parole «sostenitrice», «alimentatrice», «illumi- 
nativa», «purificatrice» e «dispensatrice di spazio» non fa appunto 
altro che designare la natura specifica della Cessazione, ecc.* 

[344-35] Esposta la ripartizione in cinque princìpi,‘ diremo ades- 
so di quella in tre. Secondo questa divisione, [tutto quello che esi- 
ste] fino ai «disorganati per conoscenza» è il principio «sé», [ciò 
che è compreso dai Mantra] fino a Isvara è il principio «sapienza», 
e il resto è Siva.* Secondo la dottrina d'un solo principio, si ha Siva 
soltanto. 

[36] Queste ultime due partizioni sono semplici varianti del cam- 
mino dei princìpi e non costituiscono cammini a sé stanti. Il nume- 
ro di sei attribuito ai cammini resta perciò invariato. 

[37-38a] Una variante del cammino dei princìpi è anche la loro 
ripartizione in nove, ossia Natura, anima, Necessità, Tempo, maya, 
Sapienza, Îsvara, Sadasiva e Siva. Lo stesso ragionamento vale per la 
partizione in diciotto principi. 

[385-392] Infinite sono infatti le specie dell'iniziazione, determi- 
nate dall’applicazione (vfayoga) in modo predominante del cam- 
mino [o parte di cammino] corrispondente alle fruizioni desidera- 
te [del discepolo] e all’inclusione degli altri [cammini] in esso.* 

[39541] Il cammino dei princìpi è stato perciò esposto dal Si- 
gnore in modo sia diffuso sia abbreviato, cominciando dalla partizio- 
ne in trentasei princìpi fino alla sua inclusione in un solo principio. 
Quest'ultima è stata, in effetto, esposta dal Signore in riferimento a 
maestri ben risvegliati e a discepoli che non aspirino più a fruizioni. 

[415424] Per mezzo della sua libera potenza il Beato manifesta 
di continuo differenziazioni su differenziazioni e di continuo, ma- 


1. Si veda VBh, 67 (Sironi, 1989, st. 65, p. 78) e SvT, IV, 384. 

2. SpK, III, 10. 

3. MV, II, 50-56. 

4. La divisione in cinque princìpi è in realtà quella in forze già esposta. 
5. Riproduzione quasi letterale di MV, II, 47. 

6. Su questo concetto, si veda sopra, VIII, 435, e sotto, XVI, 96. 
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nifestatele, le risolve nel suo proprio sé trascendente ogni differen- 
ziazione.! ' 

[42543] Con ciò abbiamo finito di esporre le prime tre differen- 
ziazioni del cammino. Esse, come abbiamo visto, sono costituite dai 
mondi, dai princìpi e dalle forze, che appartengono tutti e tre alla 
parte conoscibile, di cui sono rispettivamente l’espressione grossa, 
sottile e suprema. Diremo adesso delle tre differenziazioni attinenti 
alla parte del soggetto conoscente. 


III. IL PROCESSO DI DIFFERENZIAZIONE DEI FONEMI 
(«VARNABHEDAKRAMA») 


[44-45] La prima di queste differenziazioni, insita nella parte del 
soggetto conoscente, naturata dei mezzi di conoscenza, è quella co- 
stituita dalle cosiddette «formule» (pada), determinata da questo, 
che il cammino si compenetra allora di conoscenza (avagama) Il 
cammino delle «formule», venuta meno la perturbazione [dovuta 
ai mezzi di conoscenza, si manifesta poi come] cammino dei man- 
tra. Il soggetto che dice parole prive di senso ordinario (gupta- 
bhasin) sta infatti raccolto in se stesso, tacitato. 

[46-47] [Sebbene sia in questo stato], egli tuttavia non abbando- 
na tale sua natura fatta di pensiero (vimarsa) e [- tale il risultato —] 
è naturato sì di pensiero — il quale è l’essenza dei mezzi di cono- 
scenza —, ma non è più in stato di perturbazione, com'era nel piano 
dei mezzi di conoscenza. Tale la ragione per cui, secondo il Malini- 
vijaya® i mantra e le «formule» hanno un'unica natura. [La sola dif- 
ferenza sta, ripeto, nel fatto che] mentre i primi trascendono il mo- 
vimento (rilspanda), le seconde sono in stato di perturbazione. 

[48-50} Il [terzo] cammino fondato sul soggetto conoscente è 
quello dei fonemi, il quale si manifesta nel soggetto quando la co- 
noscenza (prama) anzidetta‘' abbandona il raccoglimento interiore 
(audasinya) [proprio del cammino dei mantra], senza per questo 
entrare nello stato di perturbazione [proprio del cammino delle 
«formule»]. La conoscenza [propria di questo cammino] è caratte- 
rizzata da una pienezza perfetta, e, come tale, è inseparata [dai pre- 


I. Lo stesso concetto, come osserva ), è espresso sopra, V, 36. 

$, SI veda sotto, XI, 57-60a. Il termine pada è fatto qui derivare dal tema pad- nel 
senso di «intendere, conoscere» (padyate jriayate 'nenartha ity avagamdatmakam pa- 
dam, }). 

8, Non so a quale passo del MV Abhinavagupta si riferisca qui. 

4. Il riferimento è probabilmente a X, 2648 sgg. 
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cedenti].! [Nel Mdalinzvijaya]*? noi leggiamo pertanto che ogni fone- 
ma corrisponde a un principio, dalla terra in poi, e che al principio 
supremo, Siva, corrispondono le sedici vocali, cominciando dall’e- 
missione. Il movimento della potenza ($aktiparispanda) di cui tutto 
ciò è un’espressione è stato già da noi descritto.* I sei cammini noi 
li esponiamo adesso in sunto, per facilitarne la comprensione. 

[51] Una «formula» [KS], un mantra [ks], un fonema [KS], sedici mon- 
di, il principio terra. Questa è la Cessazione. Ventitré principi, ventitré fone- 
mi, cinquantasei mondi, cinque mantra e cinque «formule»: un’altra forza. 

[52] Sette princìpi e sette lettere, due mantra e due «formule», ventotto 
mondi: un'altra forza. Tre fonemi, tre principi, una «formula», un man- 
tra, diciotto mondi: la Quiescenza. 

[53] Sedici fonemi, una «formula», un mantra, un principio: la forza 
Ultraquiescenza. Per ricapitolare quanto è stato esposto Abhinavagupta ha 
detto queste tre stanze ai discepoli.* 

[54] Tutto questo cammino, nella sua interezza, non si svolge, è 
vero, separatamente da Bhairava, ma, in forza dell'autonomia di 
questi, si manifesta tuttavia come se fosse autonomo.? 

[55-59] Si consideri: quand'esso si manifesta come insito nella 
natura del soggetto, prende allora il nome di cammino dei mantra. 
Quando infatti il piano del significato (vicyadasa) è divorato dal pu- 
ro pensare (cidvimarsa), la coscienza, abbandonato da un lato il pia- 
no dei mezzi di conoscenza - che per sua natura si getta impetuoso 
nel gioco disordinato di tutte le potenze - e dedita dall'altro alle 


1. Si veda sopra X, 283-984. 

2. MV, II, 49-57. Le stanze seguenti, fino alla 53, sono un riassunto del MV. Si veda 
sotto, l’Appendice. La celebrazione del rito iniziatico implica solitamente, come ve- 
dremo (sotto, XVI, XVII), la purificazione di uno di questi sei cammini, a scelta del 
maestro. La purificazione di uno solo di essi porta con sé di regola la purificazione 
di tutti gli altri cinque (si veda sotto, XI, 820585). 

3. Si veda sopra, I, 107 sgg. 

4. Nella forza della Cessazione ci sono una «formula», un mantra e un fonema, tutti e 
tre xs. I sedici mondi sono quelli da Kalagni fino a Virabhadra. Nella forza del Fonda- 
mento ci sono ventitré princìpi, dall'acqua alla Natura, ventitré fonemi, da H a T, cin- 
quantasei mondi, cinque mantra e cinque «formule», costituiti dai precedenti fonemi 
divisi in due gruppi di quattro sillabe e tre gruppi di cinque sillabe (4+4+5+5#5= 
23). Nella forza della Sapienza ci sono sette princìpi, dall'anima fino a méyà, ventotto 
mondi, sette fonemi da R fino a GH, due «formule» e due mantra, costituiti dai detti 
sette fonemi, di cinque sillabe e di due sillabe ciascuno; nella forza della Quiescenza 
ci sono tre fonemi (GA, KHA, RA), tre princìpi (Vidyà, ÎSvara, Sadasiva), diciotto mondi, 
una «formula» e un mantra, costituiti ciascuno dai tre detti fonemi. Nella forza della 
Ultraquiescenza ci sono sedici fonemi (le sedici vocali da AHad 4), un mantra e un pa- 
da, costituiti dalle dette sedici vocali, e il trentaseiesimo principio, Siva. 

5. Questa, così come molte delle stanze che seguono, ricorrono, con qualche mo- 
dificazione, anche nel MVV, I, 526 sgg. Le varie forme apparentemente a sé stanti, 
autonome, sono qui i cammini dei mantra, ecc. 
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operazioni di ideazione (manana) e protezione (tràna), espressione 
della conoscenza e dell’azione di Siva,' assume l’aspetto di cammi- 
no dei mantra. Qualora invece il cammino si naturi dei mezzi di co- 
noscenza, esso assume l'aspetto delle «formule». Il soggetto, infatti, 
trova riposo [in esso solo] dopo aver variamente mescolato i diversi 
fonemi. Questo rimescolamento (samghattana), che si svolge in suc- 
cessione, si identifica col linguaggio (samjalpa), costituisce, come ta- 
le, l'essenza stessa del pensiero discorsivo, ed è di conseguenza 
chiaramente caratterizzato dall’intrusione di fruizioni.’ Tale la ra- 
gione per cui il nostro maestro ha detto che le «formule» coincido- 
no col piano dei mezzi di conoscenza. 

[60-62a] Quando poi il cammino, pur senza abbandonare il piano 
dei mezzi di conoscenza, entra in contatto col conoscibile, allora 
prende il nome di «forza» (kal4), determinato dal suo essere unito 
con l’attività del rafforzamento (kalanà).* Quando infine il conosci- 
bile si manifesta isolato, in forma rispettivamente grossa e sottile, il 
cammino si manifesta come cammino dei mondi e cammino dei 
princìpi, che [come gli altri] il maestro deve ordinatamente seguire.‘ 

[624634] Quando infine il detto cammino riposa sulla conoscen- 
za (pramà), la cui natura trascende conoscibile, mezzi di conoscen- 
za e soggetto conoscente, esso si presenta come naturato di fonemi. 

[63-65] I vari fonemi alimentano in effetto una forma di co- 
scienza realissima, naturata di conoscenza (pramàa). Manifestati [dal 
Beato e da lui applicati] alle varie cose nate insieme col suo proprio 
sé, fino alla terra, essi pensano (dmr$), nel piano di coscienza loro 
proprio,’ tutte queste cose in modo non differenziato. Essi godono 
di un riposo nella coscienza senza più, la quale è in [un continuo 
stato di] traboccamento, e, per la loro capacità di esprimere qual- 
siasi cosa, sono dotati di potenze illimitate. 

[66-67a] Anche i bambini, anche gli animali, esclusi dal linguag- 


1, Il termine mantra è fatto tradizionalmente derivare dai temi man-, «pensare, idea- 

re», e trà, «proteggere, difendere». Secondo l’etimologia più diffusa, condivisa sia 

cui buddhisti sia dagli hindi, il mantra sarebbe ciò che protegge la mente (manasas 

tranabhitatuac ca mantrah) (cfr. Gnoli-Orofino, 1994, p. 145). Abhinavagupta (e con 

lul anche altri) interpreta qui manana e trònana come due diverse attività. Si veda, 
, cs., Pidmasamhità, Caryapàda, XXIII, 96 (ed., vol. Il, p. 294), Ratmatrayapariksà, st 
(19 e il relativo commento di Aghoraîsiva; ed., pp. 193-94), Mri, Kriyapada, I, 1 (e 

comm.) e, sotto, XXXVII, 195. Per una spiegazione etimologica diversa, si veda, p. 

en., il Laksmitantra, XVIII, 44; XXII, 21. 

4. Sensazioni di piacere, dolore, ecc. (J). 

8, «Quest’attività consiste nel pensiero differenziato, il quale è [a sua volta] l’essen- 

ra dei mezzi di conoscenza» (]). 

4, Nella celebrazione dei riti iniziatici. 

A Quello della Veggente (J). Si veda Gnoli, 1985, pp. 85-87. ] cita un verso tratto 

clulia Vriti a VP, I, 134. Sui livelli della parola, si veda Padoux, 1990, pp. 166-222 e 

Torella, 1999. 
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gio convenzionale, riposano su quest’intima coscienza, la quale è in 
loro innata, e, in virtù appunto di questo riposo, partecipano di vari 
gradi di soggettività (pramatrtà). 

[675-684] Dal momento poi che anche le parole convenzionali 
prendono, come punto di riposo, questa increata, infinita coscienza 
fonematica (varnasamvid), può ben dirsi che anch'esse si immergo- 
no in un linguaggio non convenzionale. 

[68-69] Senza questo riposo tutte le parole convenzionali, ancor- 
ché variamente sostituite da sinonimi, non troverebbero punto fisso 
di riposo, sì che alla fine si verrebbe a determinare un regresso al- 
l'infinito difficilmente scongiurabile, in quanto si sarebbe costretti 
a ricercare sempre nuove parole convenzionali per spiegare quelle 
attraverso cui viene erudito un bambino.' 

[70] Le cose desiderate potrebbero sì essergli indicate col dito, 
ma ciò non sarebbe sufficiente a determinare in lui un conoscere 
non discorsivo. Ora il conoscere discorsivo ha come base il linguag- 
gio (sabda), il quale dipende a sua volta solo dalla convenzione.* 

['71] Tale la ragione per cui si è costretti ad ammettere l’esistenza 
del detto insieme di fonemi, infinito, non mayico, inseparabile dal- 
la coscienza-pensiero, che mai cessa di risplendere. 

[72-75a] Da esso e non altro traggono origine i fonemi màyici. I 
fonemi indipendenti da convenzione, che, secondo i testi, costitui- 
scono la forza (vîrya) di quelli mayici, sono giustamente considerati 
come [l'essenza stessa della] conoscenza. Uno infatti può sì udire 
altri parlare, ma se la sua conoscenza (framà) è impedita, non è in 
grado di raggiungere, insenziente com'è, la dignità di soggetto co- 
noscente rispetto alle cose dette. Egli, delle parole dette dall’altro, 
intende solo la successiva forma estrinseca, e, in conseguenza, le 
può soltanto ripetere come un pappagallo. La comprensione del lo- 
ro significato presuppone che costui entri in possesso della sua pro- 
pria facoltà di conoscere (prama), la quale è a sua volta una conse- 
guenza dell’ottenimento della libertà. 

[75>76a] Il soggetto in cui tale intima facoltà di conoscere (pra- 
mà) si risveglia, grazie alla soppressione degli ostacoli insorgenti, è in 
grado, in verità, di padroneggiare [e sviluppare a volontà] il suo pro- 
prio insieme fonematico, uso a manifestarsi in forma di frasi, ecc. 

[765-78a] Quanto più questa realtà increata sovrabbonda, tanto 
più si vede chiaramente che aumenta via via [anche] il camatkara* | 


1. Si veda sotto, p. 428, nota 4. 


2. Sul problema della «convenzione» (samketa) nel linguaggio, si veda Houben, 
1992. 


3. Su questo termine, si veda sopra, p. 11, nota 3; così pure per pratibhd, si veda p. 4, 
nota ]. 
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vari gradi in cui si presenta l’intuizione creativa (pratibha) sono de- 
terminati dalla graduale imimersione delle varie convenzioni in 
quelle a loro via via precedenti e di queste nei primi, non mayici fo- 
nemi. 

['78480a] Quanti riposano in questa intuizione, caratterizzata da 
una sovrabbondanza dei detti primi fonemi, ottengono di certo fa- 
coltà poetiche ed eloquenza. Chi poi riposi in questa realtà coscien- 
ziale nella sua forma più alta, priva da ogni limitazione di conven- 
zioni, che cosa, di grazia, non conosce, che cosa non fa? 

[804-824] Tale la ragione per cui, allo scopo di ottenere le perfe- 
zioni (siddhi) concernenti la parola,' quali l’onniscienza, ecc., nelle 
scritture si indica la venerazione dei fonemi. Quale potere, in effet- 
to, non è naturato di essi? «Se [la forza insita nei fonemi] è protet- 
ta,» tali le parole di Siva stesso nel Siddhayogisvarimata «[i mantra] 
sono protetti; e gli altri sono [meri] fonemi». 

[824834] Questo sestuplice cammino che si manifesta nel modo 
anzidetto, naturato di conoscenza (pramà), soggetto conoscente, mez- 
zi di conoscenza e conoscibile, diventa puro, se puro diventa uno di 
questi suoi corpi. 

[834854] Quando nel suo pensiero (anusamdhanavat) il maestro 
vuole purificare questo cammino per mezzo di uno dei suoi corpi,” 
deve fare in modo che gli altri siano in esso inclusi. Tale il modo di 
purificarlo. Nel caso poi che egli non sia in grado di mandare a ef- 
‘fetto questa inclusione, deve avere l'accortezza di purificarne le e- 
spressioni più sottili. Una volta che queste, le quali sono il seme del- 
le altre, siano state purificate, la varia serie [degli effetti da esse di- 
pendente] non ha più modo di svilupparsi. 

[85489] Questa purificazione è costituita da vari momenti, quan- 
to a dire, dall’adesione [del devoto] alle ottenute fruizioni, dall’abi- 
litazione ad esse, dal loro esaurirsi, dall’intuizione dell’identità [del 
conoscibile] con Siva, da uno stato di immersione in esse, dal loro 
abbandono.* Tutto ciò può aver luogo secondo una definita succes 
sione o anche indipendentemente da ogni successione. Tale la ra- 
gione per cui i vari mantra ritenuti purificanti dal Siddhanta, dalle 
scuole di destra, di sinistra, ecc., determinano molteplici tipi di pu- 
rificazione [ma sempre successivi]. I mantra [insegnati] dalle scuole 


1. Conoscenza di tutte le scritture, ecc. ] cita MV, XIX, 50-56a e 60561. 
2. Cioè, attraverso uno dei suoi sei aspetti. 


3. A questi vari momenti, che qui, come osserva ], non sono esposti nel loro ordine 
naturale, si è fatto accenno sopra, nell'Introduzione, p. Lxrv. Nel caso di discepoli 
di speciale elevatezza, l'iniziazione può anche prescindere da essi e dai riti che com- 
portano: si veda sotto, XVIII, passim. 
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della Triade senza superiore (anuttaratrita) e del Senza nome' sono 
invece tutti indifferentemente dispensatori d’ogni bene, [vuoi suc- 
cessivamente vuoi indipendentemente da successione]. Questo na- 
turalmente non toglie che in certi riti e per certi individui predomi- 
ni questo o quello. Nel Malinivijaya, perciò," [tutti i vari] mantra di 
Paràparà, ecc. sono detti presenti e operanti nel cammino come 
purificanti.* 

[90-91] Di potere purificante sono [qui] dotati il malinimantra, i 
mantra delle tre dee, quelli dei tre dèi, dei volti, delle membra e 
l’ogdoade. Per dirla in breve, con la sola eccezione dei mantra im- 
piegati in relazione alle porte, nell'edificio, nelle cerimonie concer- 
nenti il maestro, nei guardiani degli spazi, nelle armi,* tutti gli altri 
mantra sono [qui] purificanti. 

[92] Quanto poi è stato detto, che cioè il cammino è insieme pu- 
rificando e purificante, sta logicamente in piedi (come del resto è 
stato anche detto nella scrittura) soltanto se si ammette l’identità di 
tutto con Siva e la sua sovrana libertà. 


IV. LA POTENZA DI SIVA COME SOSTENITRICE DI TUTTE LE COSE 
(«SARVADHARASAKTINIRUPANA»)* 


[93] Tutto quello che esiste si manifesta in realtà come un'imma- 
gine riflessa nell’interno del Signore supremo, [che è] stabile, non 
come qualcosa a lui esterna. 

[94] Tutte le diverse idee di corpo, ecc., che abbiamo noi sogget- 
ti limitati, di fatto si riferiscono a un’unica realtà, a Siva soltanto, 
puro etere di coscienza, così come le idee d'un serpente, d’una 
ghirlanda o di un'onda riferite a una corda. 

[95-96] L'attribuzione di un altro corpo, ecc.* a quello di un bam- 
bino, a un morto, a un perfetto, nel sogno si verifica infatti senza 
ostacoli. Eppure, di grazia, può forse aver corpo un morto? Nel so- 
gno, poi, grazie alla percezione [che gli è propria] consistente ge- 


1. N termine anima (0 anamaha), «senza nome», è sinonimo del sistema Krama. 
2. Essendo tutti i mantra del Trika dispensatori di qualsiasi bene (J). 


3. E non anche purificandi, come accade di mantra insegnati da altre scuole. ] ri- 
manda a MV, IX, ‘71574a (si veda anche MV, IV, 190 e 25). 


4. Questi mantra, osserva J, non sono né purificanti né purificandi. Sui mantra pu- 
rificanti, si veda sotto, cap. XXX. 
5. Le stt. 93-117 ripetono con qualche variante MVV, I, 1037-61. 


6. L'immaginare il bambino come un giovane, un morto come vivente, un perfetto 
(siddha) immobile come moventesi (J). 
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nericamente in una nuda intuizione [che non trova riscontro nella 
realtà esterna], appaiono di’ necessità (ba/4)' eventi particolari del 
tutto impossibili. 

[97] A quel modo in cui certe pietre $4lagràma? portano segni di 
varie sorte, così certe forme di coscienza (cit) sono dotate di im- 
pronte di varie specie, determinate dai vari princìpi, da màya fino 
alla terra. 

[98] Le città, i mari, le montagne e via dicendo tengono dietro 
alla Sua volontà: in se stessi né esistono né non esistono, non sono 
né cause né non cause. 

[99] L’interrompersi di una legge (riyatî) inveterata e il formar- 
sene d’una inusitata [dimostra chiaramente come] Bhairava, puro 
etere di coscienza, sia affatto libero. 

[100] [Tutte le cose] si trovano in uno stato di identità con Bhai- 
rava, pieno di una sola coscienza: quanto differenzia [e fa sembrare 
diverso] l’insieme delle cose è [semplicemente] l’assenza del pen- 
siero che io, come esse, sono identico a Bhairava. 

[101] Come nessun mezzo di conoscenza può dimostrare, nel so- 
gno, l’esistenza di un altro soggetto agente diverso dalla propria co- 
scienza, di per se stessa dimostrata, così bisogna pensare che avven- 
ga anche nello stato di veglia, ecc. 

[102] Chi ben sa questo: «Chi appare in forma di creature, di co- 
se, di princìpi, sono io, io solo», costui si diverte davvero nel bel 
parco della varia città della coscienza! 

[103] Non diversamente, i vari stati della nascita e della morte — 
«io sono nato», «io sono morto» — non sono che idee da noi stessi 
create che appaiono sullo schermo della coscienza, esente da nasci- 
ta e da morte. 

[104] Questo mondo e l’altro mondo si riducono di fatto solo al- 
l'idea (samvidamatra) di «qui» e di «altro». Nella coscienza in realtà 
non c’è né spazio né tempo alcuno. 

[105-106] Se tutta questa creazione (sarga) fosse d’ordine mate- 
riale (mrta) e non naturata di coscienza, chi potrebbe individuare 
in mezzo ad essa un sostegno, fosse pure uno solo?* La verità è che 


1. Si legga -prathandd balat per -prathanabalàt: si veda MVV, I, 1040 e il commento di 
J: «Visto che la generalità non può logicamente sussistere senza il particolare, [nel 
Mgno] appaiono di necessità (balztkarat) anche eventi particolari del tutto impen- 
sabili, come il taglio della testa, ecc.». 

. Lo $lagrima è generalmente un'ammonite pietrificata, arrotondata dalle acque, 
tenuta in particolare venerazione dai seguaci di Visnu, i quali vedono in essa il cakra 
© disco, uno degli emblemi principali del dio. Si veda Rao, 1916, vol. I, parte prima, 
pp.911. 

$. In quanto che, in tal caso, tutto sarebbe sostenuto (dhdrya). 
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alla base del rapporto di sostegno e sostenuto intercorrente fra gli 
elementi grossi, quelli sottili, ecc., c'è infine la potenza di Siva, na- 
turata di coscienza, sostenitrice di tutto. 

[107] Perciò soltanto la percezione (prafiti)' è così creatrice e so- 
stenitrice, ed essa si identifica a sua volta con Siva. Da essa proven- 
gono gli esseri, che in essa sono fondati. Essa è perciò la potenza so- 
stenitrice di tutto. 

[108] Una cosa immaginaria, sebbene priva di sostegno, non ca- 
de, riposata com'è su di una potenza che è sostegno a se stessa. 
Questo è ciò che bisogna pensare del tutto. 

[109] Mentre quando essa è tutta presa dalle idee «io sono gros 
sa», ecc., si hanno la terra e via dicendo, quando essa infine pensa 
«io sono coscienza», allora l'identità con Bhairava è cosa compiuta. 

[110] In Siva le varie cose del conoscibile sono come raggi in un 
opale. In realtà, tuttavia, di esse non c’è dovechessia né sorgere né 
tramonto. 

[111] Dire che le varie cose sono create nello spazio e nel tempo 
non è cosa corretta. Anche il tempo e lo spazio sono infatti creati 
dal Signore, naturato di coscienza. 

[112] In uno spazio e in un periodo di tempo che, per chi è sve- 
glio, non sono maggiori di tre cubiti e mezzo e di due ore e mezzo, 
si possono svolgere sogni svariati, durante i quali si vivono moltepli- 
ci estensioni spaziali e temporali. 

[113-14] Tale la ragione per cui, secondo noi, anche il cosiddetto 
istante è un nulla. In un solo istante d’azione, possono infatti essere 
presenti molteplici azioni rapidissimamente susseguentesi. Questo 
ragionamento dimostra come coloro secondo i quali l’istante è l'e- 
stremo e più contratto limite del conoscibile poggino su una conce- 
zione affatto vuota [di senso]. 

[115] In conclusione, chi in forza della sua libertà può privare di 
essere cose esistenti e rendere manifeste cose inesistenti — egli non 
è altro che Siva, il nostro Signore. 

[116-17] Perciò il Signore supremo è detto essere onniforme. Se- 
parata da lui nessuna cosa — la terra, ecc. — è logicamente sostenibi- 
le. Ma tutto ciò è stato detto anche prima né c’è quindi bisogno di 
nuove disquisizioni sull'argomento. Le confutazioni di un'oggetti- 
vità esteriore sin qui dette ci sembrano sufficienti. 

[118] E così abbiamo finito di spiegare, nei suoi particolari, i 
cammini costituiti dalle forze, ecc. 


1. S’intenda la coscienza (J). 
2. Si veda sopra, VII, 234-304. 
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XII 
L'APPLICAZIONE DEL CAMMINO 


[1] Diremo adesso dell’applicazione di questo cammino circa ciò 
che abbiamo impreso a trattare (prakrie) .! 

[2-3] Come tutto questo cammino è fondato sulla coscienza, e, 
attraverso di essa, sul vuoto, sulla mente, sul soffio vitale, sulle ruo- 
te dei canali e sul corpo, così esteriormente esso trova fondamen- 
to, tutto o in parte, successivamente o non successivamente, sul Îirì- 
ga, sul «corpo sacro» (mrti), sul fuoco, sulla superficie sacrificale 
(sthandila) e via discorrendo.* 


I. LA MEDITAZIONE DELLA NON DIFFERENZIAZIONE 
(«ABHEDABHAVANA») 


[4-5] Dei vari aspetti di questo cammino, che va dalla coscienza 
alla realtà esteriore, [il maestro] deve [naturalmente] manifestare 
quello [da lui ritenuto] più appropriato [a questo o a quel sostra- 
to].* Non perciò la natura di questo stesso aspetto particolare non 
contiene tutte le altre dentro di sé.' Noi non tolleriamo stati e con- 
dizioni limitate in alcunché, neanche in sogno. 


1. Il sacrificio, ecc. (J). Si veda sopra, XI, 384-394. 

2. Si veda sopra, VIII, 4. 

8. Nell'interpretazione di questa stanza mi sono scostato da quella, a mio parere, 
piuttosto artificiosa di ]}. Con una piccola correzione, leggo inoltre svasvatantryena, 
per svam sudtantryena, come vuole ]. 

4. Su questo concetto, si veda sopra, VIII, 4345-35; XI, 835854 
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[6-8] Così giova vedere il corpo pieno di tutti i cammini, variega- 
to dal diverso operare del tempo, sede di tutti i moti del tempo e 
dello spazio. Il corpo, così veduto, e dentro di sé naturato [di con- 
seguenza] di tutte le divinità, dev'essere quindi oggetto di contem- 
plazione, di adorazione e di riti di soddisfazione. Chi penetra in es- 
so, trova la liberazione. Nello stesso modo occorre pure vedere 
qualsiasi altra cosa, sia questa un vaso, un panno, il liriga, la 
superficie sacrificale, il libro sacro, l’acqua, e, così vedendo, ci si 
identifica con la coscienza. 

[9-12] L'offerta di tutte le cose alla coscienza, in identità con essa, 
tale, dicono le scritture, la vera adorazione; il cogitare (anusamdhi) 
che essa è così piena di tutte le cose, tale la contemplazione; colui 
che tale cogitazione riesce a renderla incrollabile, e così pensa, in 
unione con un discorso interiore (antarjalpa), costui conosce la vera 
recitazione; colui che delle cose offerte alla coscienza dissolve ogni 
differenziazione e gliele presenta diventate tutte di fiamma, ecco chi 
celebra la vera oblazione;' colui che così facendo vede come tutte le 
cose sono uguali l’una all'altra, e acquista di tale uguaglianza un’in- 
crollabile certezza (niîstampata), costui osserva il vero voto, il voto 
puro dell'uguaglianza, di cui è fatta parola nel Nandisikhatantra.* 

[13] Questa pienezza perfetta, ottenuta attraverso l’esecuzione di 
tale adorazione, recitazione, meditazione, oblazione e voto, è chia- 
mata dagli antichi maestri col nome di raccoglimento totale (samà- 
dhîi) 3 

[14-16a] Qui tutte queste cerimonie, quali l’adorazione, la recita- 
zione e via dicendo, e insieme con esse ogni sorta di sostanza, inte- 
riore o esteriore, non sono oggetto di prescrizione o proibizione al- 
cuna. Non basta. Qui non c’è applicazione veruna né dell’immagi- 
nazione (kalpanà), né della purificazione, né dei riti delle congiun- 
ture (samdhya), ecc. Tutto ciò è stato detto diffusamente nella Pard- 
trisikà, in vari luoghi di cui ricordo qui quello dov'è detto: «E da 
non conoscente dei riti diventa conoscente dei riti sacrificali».* 

[164-17a] Tutto ciò attraverso cui, poco importa come, dove e 
quando, la propria coscienza si fa serena e ben disposta (prasîidati), 
tutto ciò, dico, è la sostanza giusta, e il procedimento adottato quel- 
lo corretto.5 


1. Su tutto ciò, si veda anche sopra, IV, 109>-224; 1804814 194-211. 

2. «Tutte le cose», ovvero tanto quelle che devono essere abbandonate, quanto 
quelle che devono essere tenute. Alcuni versi del Nandisikhatantra sono citati da | 
nel suo commento. 

3.J cita qui il NT, VIII, 18 e per «antichi maestri» intende l'ipostasi di Siva, 
Srikantha. ì 

4. PT, 20. Si veda anche sotto, XIII, 1515-54. 

5. Preferisco leggere con il ms. G tadà tathà tatra ca tad yogyam dravyam vidhi$ ca sah 
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[17>18a] [Il devoto] può e deve perciò adoperare qui ogni sorta 
di sostanze, ordinarie o non èrdinarie, se privo di incertezze (nistam- 
patue). Ma se incerto deve studiarsi di diminuire tale sua incertezza. 


II. LA DIMINUZIONE DELL’INCERTEZZA 
(«KAMPAHRASA») 


[184-20a] Tutto ciò attraverso cui, gradualmente o non gradual- 
mente, tale sua interiore incertezza vien meno, tale il mezzo su cui 
deve concentrarsi con ogni sforzo. «Giova che egli soddisfi e propi- 
zi le divinità risiedenti nei sensi d'azione e di conoscenza con so- 
stanze proibite, e si compiaccia del voto degli eroi» si dice nel Bhar- 
gasikhatantra, 

[205-21a] Infatti il dubbio o, che è lo stesso, la maculazione (mà- 
linya), la depressione,' la contrazione, fanno l’ufficio di sbarre — le 
salde sbarre che chiudono la prigione della trasmigrazione. 

[21422a] Nei riguardi dei mantra, naturati di [tutti i] fonemi, 
delle sostanze, consistenti in tutti e cinque gli elementi, dei diversi 
viventi, tutti egualmente essenziati di coscienza, nei loro riguardi, 
dico, che confusione può sorgere, e come? 

[225-25] E non essendoci confusione, che dubbio mai può sorge- 
re?? Inoltre del dubbio stesso non si può dubitare, sì che il dubbio, 
in tal guisa, si dissolve schernito. Tutto ciò è stato diffusamente e- 
sposto in parecchie scritture — il Sarvacaratantra, il Viràvalitantra, il 
Nifacaratantra, il Kramasadbhava, ecc. —, ché, com'è detto in esse in 
più luoghi, «dal dubbio nasce la depressione, dal dubbio provengo- 
no gli ostacoli». «Noi ci inchiniamo» così disse anche il venerabile 
maestro del nostro maestro, Utpaladeva, «al sentiero del Signore, 
distruttore di tutti i dubbi».* 

[26] Di questo [conoscere] «minimale», ordinato all'ottenimento del pia- 
no senza superiore, si è così mostrato quali sono i mezzi," con gran dovizia 
di particolari. Oh vedete, voi savi, di apprenderlo bene! 


per la lezione accolta nel testo edito tadà tathà tena tatra tattad bhogyam vidhi$ ca sah, 
tuttavia egualmente sostenibile. 

1. Si veda SpK, III, 8: «La depressione guasta il corpo. Essa promana dall'ignoranza. 
Ma se questa è annientata dallo schiudersi, essa, priva ormai di causa, come può 
continuare a esistere?». Si veda anche sopra, IX, 85a e p. 218, nota 6. 

2. La parola confusione (sarikara) è una sineddoche e allude a due cose (da fare 0 
meno) che si possono confondere (J). Si veda sopra, I, 247 sgg. 

8. Con la parola ddi («ecc.») si deve intendere lo Srigamasastra (). 

4. Sivastotravali, II, 28. 

S. I mezzi propri del conoscere «minimale», o più semplicemente, i mezzi «minimali». 
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XII 
LE CADUTE DI POTENZA E LE OSCURAZIONI 


[1] Diremo adesso delle varie cadute di potenza, al fine di discernere chi 
sia qui il discepolo qualificato e come lo sia. 

[2] Al riguardo occorre sapere che qui anche altri hanno discus 
so il medesimo argomento.' Mostrate e rifiutate tali interpretazioni, 
esporremo quindi la nostra propria teoria. 


I. SUPERIORITÀ DELLE SCUOLE SIVAITE SUL SAMKHYA 
(«sAMRKHYADHIKYA») 


[3-62] I vari prodotti visibili, naturati di piacere, dolore e offusca- 
mento in stato di squilibrio, consentono l’inferenza di una causa in 
stato di equilibrio.* Tale causa è la Natura, la quale, costituita dal- 
l'albedine, ecc., e incosciente, è anch'essa un prodotto, né più né 
meno di un vaso. La causa unica da cui esso è generato è la notte," 
la quale è insenziente, poiché i suoi prodotti sono insenzienti. Que- 
sti suoi prodotti, che vanno dalla Forza fino alla terra, risiedono in- 
fatti dentro di essa.* [M@yàa, poi], essendo insenziente, è impotente 
a generare, donde [la necessità di ammettere che) sia perturbu- 
ta da [un elemento cosciente, cioè] il Signore. Tale perturbazione 


1. Sadyojyotis, ecc. 
2. Si veda sopra, IX, 2206-22. 
3. Maya. Si veda sopra, IX, 153. 


4. Maya, in altri termini, è causa materiale (e non efficiente) dei vari prodotti, che 
sono perciò ad essa consustanziali. Si veda sopra, IX, 1516-52, 
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consiste, per parte sua, in una disposizione favorevole alla genera- 
zione. 

[6-9] [Perturbata], maya genera dunque ciò che, rispetto alle 
anime senza principio separate le une dalle altre, è il fruibile. Ma 
[dirà forse alcuno] visto che le anime non sono qualitativamente 
diverse, perché mai il fruibile non dovrebbe essere generato anche 
rispetto alle anime minimali liberate (muktànu)? La causa [di que- 
sto fruibile] — mi pare già che alcuno dica - sono le impressioni 
karmiche; e queste sono assenti nelle anime liberate. E io rispondo: 
donde mai viene però che tali impressioni siano in esse assenti? 
Non certo dalla fruizione, ché [ammettendo che tale fruizione si 
svolga gradualmente] ne seguirebbe la manifestazione di altro kar- 
man; né è d'altro lato possibile una fruizione contemporanea delle 
azioni (karman). Il karman, che per definizione fruttifica gradual- 
mente, non può infatti in alcun modo venir meno a tale sua natura. 

[10] Ma - tu dirai - la consumazione del karman è opera della co- 
noscenza. Ma questa conoscenza - io ti rispondo - da che cosa è 
causata? Se — tu dici — essa è causata dalle azioni meritorie (dhar- 
ma), prescritte dal Signore, da che cosa, io insisto ancora, sono esse 
causate? Se — tu rispondi — esse sono causate dal karman, vediamo 
allora che cosa ne segue. 

[11-13a] Il karman non è infatti cosa tale da rendere attiva e ope- 
rante la conoscenza; e poi, qualora si ammettesse che tale cono- 
scenza è generata dal karman, essa diverrebbe automaticamente 
una sorta di frutto. E ora il frutto di un dato kerman non può certo 
bruciare tutto il vario kKarman precedente. Né è logico pensare che 
il Signore, il quale è privo di odio, di passione, ecc., possa aver così 
favorito una cosa e non un'altra, non essendovi causa di diversità. 

[13414] Ma - dirà qui alcuno - la conoscenza brucia le varie 
azioni (Karman) nel modo seguente: il karman genera come frutto il 
cielo, ecc. [solo] se c'è, come elemento cooperante, l'ignoranza; l’i- 
gnoranza, per parte sua, è distrutta dalla conoscenza, nonostante 
questa sia frutto d'altro karman. 

[15] In tal caso però [io rispondo] i diversi digiuni, ecc. non sa- 
rebbero più in grado di neutralizzare il karman cattivo," mentre voi 
sostenete appunto il contrario, che, cioè, essi lo neutralizzano. 

[16-18] Questa cosiddetta nescienza, poi, che cos'è? Se per voi 
essa è un non esserci di conoscenza, tale non esserci, ditemi, è un 
non essere antecedente, per non nascita, o un non essere posterio- 
re, per dissoluzione?* E, nel primo caso, un non esserci di ogni for- 


1. In quanto, secondo l’opponente, essi neutralizzano il XKerman cattivo anche senza 
la previa eliminazione dell'ignoranza. 
2, Secondo la logica indiana vi sono quattro tipi di non esserci, ovvero di inesisten- 
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ma di conoscenza o di una singola conoscenza soltanto? La prima 
alternativa è insostenibile. Non c’è, infatti, in quest’esistenza feno- 
menica senza principio, alcuna anima minimale in cui non sia mai 
sorta alcuna conoscenza. Che idea dunque è questa vostra? 

[18519] Ma ammettiamo che per ignoranza voi intendiate un 
non esserci antecedente di una particolare conoscenza di là da ve- 
nire. Stando così le cose, tale non esserci apparterrebbe anche alle 
anime minimali liberate, ché esso è antecedente alla nascita [della 
conoscenza]. Se tu, d'altro lato ci obiettassi che in un’anima libera- 
ta non c’è conoscenza alcuna di là da venire, conviene allora che tu 
stia bene attento a quello che ti dico. 

[20-22] Perché mai, in effetto, in un’anima liberata non dovreb- 
be esserci una conoscenza di là da venire? Ma per la non nascita del 
corpo, ecc. — dirai. E questa donde viene? Dall’esaurimento del kar- 
man. E questo da che cosa è provocato? Dall’abbandono dell'igno- 
ranza. E questo come si verifica? L'ignoranza consiste infatti nel 
non esserci antecedente di una determinata conoscenza. Ora, [se- 
condo te], questo non esserci è, nell'anima liberata, insostenibile, 
in quanto tu dici che in essa non può logicamente nascere una 
nuova conoscenza.' E perché mai in essa non dovrebbe esserci que- 
sta conoscenza di là da venire? Ma per la non nascita del corpo, 
ecc. — dirai. Ed eccoti così dunque impegolato in un circolo vizioso, 
cui non resiste tesi alcuna.? 

[23] Vediamo adesso il secondo caso, secondo cui la nescienza sa- 
rebbe dovuta a un non esserci posteriore, per dissoluzione, della 
conoscenza. La conseguenza assurda di questa tesi sarebbe allora 
che tale nescienza risiederebbe sempre e di regola nelle anime mi- 
nimali liberate,* sì che bisognerebbe ammettere che lo spiegamen- 
to dei vari prodotti di m4yà avesse luogo anche rispetto ad esse. 

[24-26] Ma - già odo sentirmi dire — ammettiamo allora che la 
nescienza non consista in un non esserci [della conoscenza], bensì 
in una falsa conoscenza. Quando le azioni producono i loro effetti, 


za: 1) l'inesistenza antecedente, precedente la nascita; 2) l'inesistenza posteriore, 
dovuta alla dissoluzione; 3) l'inesistenza assoluta; 4) l'inesistenza per vicendevole 
esclusione. 

1. Lett. «una conoscenza di là da venire». 


2. Ammettendo che nei riguardi dell'assenza di una conoscenza futura la causa ala 
la non nascita del corpo, ecc.; nei riguardi di questa, l'esaurimento del karman; nei 
riguardi di questo, l'abbandono dell’ignoranza; nei riguardi di questo, la non nc. 
ta di una conoscenza futura; nei riguardi di questa, la non nascita del corpo, cce.; 
nei riguardi di questa, l'esaurimento del karman, si incorre in un evidente circolo 
vizioso (J). 

3. Per il fatto che le varie fruizioni, consistenti nelle conoscenze piacevoli e dolore 
se determinate dai vari oggetti dei sensi, sono per esse completamente cessate (}). 


292 


ciò che funge da causa concomitante nei loro riguardi è appunto 
tale falsa conoscenza. In questo caso — io rispondo — si hanno due 
possibilità, quanto a dire, o tale falsa conoscenza assume lo stato di 
causa soltanto nel momento in cui il karman genera i suoi propri 
frutti, ovvero il frutto deriva soltanto da quel karman nel quale, nel 
momento in cui è stato compiuto, c’era, ad accompagnarlo, tale fal- 
sa conoscenza. 

[27-29a] Stando alla prima alternativa, può osservarsi questo, 
che, terminata la grande dissoluzione e iniziatasi la prima emissio- 
ne, non c'è logicamente alcuna forma di falsa conoscenza, per il 
fatto che allora il corpo, ecc. non esiste; e quanto alla seconda, se si 
ammette che qualsiasi kKarman si compia è accompagnato dall’igno- 
ranza, si va incontro a questa difficoltà, che necessariamente il kar- 
man non potrà più esaurirsi in alcuno. 

[295304] Ammettiamo pure che uno che abbia raggiunto la cono- 
scenza compia un qualche karman e che questo resti sterile — ma per- 
ché sterile dovrebbe, dico, essere anche il suo karman precedente? 

{30431] Ma - tu forse dirai - la conoscenza può essere presente 
nelle anime minimali anche durante il tempo della dissoluzione, in 
quanto esse sono di natura coscienziale. Ma — così ti rispondo — 
donde viene la falsità di questa conoscenza? Se tu mi controbatti di- 
cendo che essa si deve alla natura stessa [della conoscenza], perché 
mai, io ti dico, in un liberato o in Siva essa è assente? 

[32-36] Ma — dirà qui forse alcuno —' [la nescienza di cui stiamo 


1. I seguaci di Samkhya. Secondo il Samkhya vi sono due principi eterni, la Natura 
o materia (prakrti, evyakta, pradhana), unica, insenziente, attiva, soggetta a evoluzio- 
ne, e le anime (purusa), infinite, senzienti o intelligenti, inattive, immutabili. Dalla 
Natura procedono, per evoluzione, tutti i prodotti, dalla mente (buddhî) fino alla 
terra. Anche se le anime sono già libere da sempre da ogni contatto con la Natura, 
tuttavia, a causa di un errore o illusione che non ha principio nel tempo, noi attri- 
buiamo erroneamente ad esse qualità che sono in realtà della Natura e della men- 
te. La liberazione consiste soltanto nell'eliminazione di questa confusione illusoria 
e nella visione esatta di quello che è Natura e di quello che è anima, nella loro di- 
stinzione (vivela, o «visione isolante», come spesso ho tradotto). Liberazione e pri- 
ionia non toccano minimamente l’anima - parlare di un'anima imprigionata da li- 
rare non è se non un'espressione metaforica usata per comodità espositiva —, ma 
appartengono solo alla Natura. Ciò che è imprigionato e si libera non è altro che la 
atura, la quale a un certo punto e nei riguardi di questa o quella singola anima si 
annichilisce di per se medesima, si ritira dalla scena e lascia libero il campo all'ani- 
ma, che cessa di riflettersi e riconoscersi nell’inquieta sarabanda del divenire. «Così 
come le persone agiscono per soddisfare i loro desideri, la Natura agisce per libera- 
re l'anima. Come una danzatrice, dopo che si è mostrata all'udienza, cessa di dan- 
zare, così cessa la Natura di agire, dopo aver mostrato se stessa all'anima. Con tutti i 
mezzi a sua disposizione, la Natura, piena com'è di qualità, fa disinteressatamente 
l'interesse dell'anima, che, priva di qualità, non ricambia in nulla i suoi favori. Nul- 
la, secondo me, è più sensibile della Natura, che, conscia di essere stata veduta an- 
che una sola volta, non osa più esporsi allo sguardo dell'anima. Perciò nessuno è 
Imprigionato né si libera, nessuno c'è che trasmigri, bensì quanto trasmigra, è im- 
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parlando non è una nescienza generica, ma quella speciale] assen- 
za di visione, motivo dell’evolversi della Natura nei suoi prodotti. 
La Natura, ordinata alla visione sia della confusione sia della sepa- 
razione,' fornita di una speciale disposizione a fare il bene dell'ani- 
ma e d’essa soltanto, genera (ste) tutte le cose, dalla mente fino al- 
la terra. La fruizione, in questo proposito, è detta consistere nella 
[presunta] identità dell’anima con i moti della mente, dovuta all’il- 
luminazione della mente per opera della luce dell'anima e, con la 
mente, dell'oggetto. La coscienza della separazione consiste nell’i- 
dea «io non sono altro che mente, un prodotto allotropico; altro da 
me, diverso, è invece quello, il sé isolato, qualunque cosa sia». [Ve- 
rificatasi tale coscienza], la Natura, poiché i fini dell’anima sono 
stati realizzati e si è separata dal detto elemento cooperante,’ non 
genera più tutti i vari prodotti per essa, bensì per altre anime. 

[37] Questa concezione {io rispondo] si presta a tre alternative, 
cioè a dire che la detta assenza di visione sia proprietà dell’anima, 
della Natura o di ambedue. Qui mi limito però a dire quanto segue. 

[38-41] Circa quanto voi dite, che cioè la fruizione ha come sua 
conclusione la visione isolante, quale limite ponete? Qualora l’otte- 
nimento di tale visione avesse come limite la percezione di tutti i va- 
ri prodotti, che cosa intendete, io vi direi, per tale percezione? Per- 
cezione, dico, per generalità o per particolarità? Nel primo caso, in 
effetto, essa si verificherebbe grazie alla nascita d’un elemento sol- 
tanto, e nel secondo mai, per l'intervento del tempo avvenire.' Am- 
messo infine che [per tale percezione si intenda una percezione] 
per certe particolarità soltanto, la visione isolante [io rispondo] do- 
vrebbe contemporaneamente verificarsi per tutti, in quanto la con- 
nessione [con la Natura] è senza principio. In che differiscono in- 
fatti le anime l’una dall'altra?* Perciò, anche dal punto di vista del 
Samkhya, la nescienza non sta in piedi.° 


prigionato e si libera altro non è se non la Natura molteplice» (SK, 58-62; si veda 
Pensa, 1960). 

1. La trasmigrazione è dovuta alla visione confusa della Natura e dell'anima e la li- 
berazione alla loro visione isolante. 

2. La speciale disposizione a fare il bene dell’anima propria della Natura. 

3. In quanto la generalità è presente nella sua interezza anche in un singolo indivi- 
duo (J). 

4. A causa del numero infinito dei futuri aspetti particolari della creazione (J). 


5. La connessione con la prakrti non ha principio nel tempo ed è uguale per tutte le 
anime, sicché, come succede con le spighe, che in un campo di grano maturano 
più o meno assieme, questa visione isolante dovrebbe susseguire contemporane#- 
mente, o quasi, all'apparizione degli specifici aspetti della prakyti stessa presi qui in 
considerazione (J). 

6. Si veda sopra, p. 293, nota 1. 
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II. LA NATURA DELLA MACULAZIONE, ECC. 
(«MALADIÎINAM TATTVAM»)' 


{41542a] Senza la nescienza, legame e liberazione sono difficil- 
mente giustificabili. Ora la nescienza, in virtù dei detti ragionamen- 
ti, è resa logicamente insostenibile. 

{42543a] Anche ammettendo l’esistenza di maya, del karman, 
delle anime minimali e della volontà del Signore, legame e libera- 
zione sono logicamente insostenibili, in quanto manca una causa di 
differenziazione. 

[43545a] La parola nescienza, perciò, (così dicono alcuni ben av- 
veduti) designa [una sorta di] velame [che copre] le anime mini- 
mali intelligenti (cidanu), le quali sono dotate delle facoltà (dhar- 
ma) di agire e di conoscere. Questa nescienza, concepita come un 
velame, è di per se stessa non differenziata, bensì unica e sola per 
tutti i sé, ché la sua molteplicità non è certificata da alcun mezzo di 
conoscenza.È 

[45548] Ora questo velame [io osservo] da che cosa è generato? 
Non certo da maya, ché come può essa generarlo soltanto rispetto 
ad alcune anime e non a quelle liberate? Si ripete insomma qui la 
medesima obiezione di prima. Se poi non c’è un suo movente, allo- 
ra esso non nasce, per la qual cosa sarebbe permanente, né mai ver- 
rebbe meno, tanto più che, essendo unico per la già detta ragione,* 
è comune sia a noi stessi sia a ogni altro.‘ Esso, inoltre, non è una 
non realtà (avastu), perché è dotato di efficienza causale (arthaka- 
ritvua), né è una forma di coscienza (dc), perché, [tutt'al contrario], 
vela la coscienza. Ancora: l’unione dei vari sé con esso è priva di 
causa (hetu), poiché questa è logicamente impossibile.* 

[49-52] La maculazione, perciò, [così essi continuano],* è unica, 
reale, permanente, permanentemente collegata con i [vari] sé, in- 
senziente. Tale maculazione è la nescienza, causa del germoglio 
della trasmigrazione.” Quando la potenza paralizzatrice ad essa pro- 


1. Sulla natura della maculazione, si veda anche sopra, IX, 60-88a. 

2. Si veda KA, Vidyapada, II, 20-21 e Tattvatrayanimaya, 11b. 

9. Si veda sopra, XIII, 454. 

4, E quindi, se venisse meno, sarebbero tutti liberati. 

5. Questa supposta causa unirebbe la maculazione con anime immacolate o macu- 
late? Nel primo caso, essendo l’immacolatezza sempre uguale a se stessa, dovrebbe 
unirla anche con Siva e con le anime liberate, 0, come accade per Siva, con nessuna 
di esse. Nel secondo caso quest'unione sarebbe inutile, essendo esse già maculate 
da prima (J). J cita KA, Vidyapéda, II, 5. 

6. Chi parla qui è sempre l’opponente. Tutta questa teoria è confutata sotto, XIII, 
59 sgg., dove Abhinavagupta espone la propria concezione. 

?. Si veda sopra, IX, B8590a. 
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pria cessa di agire, allora l’anima minimale viene toccata dai raggi 
di Siva, e, così toccata, si compenetra dell’azione e conoscenza a 
Lui proprie in tutta la loro evidenza, così come, toccata dal sole, 
fa la pietra solare. Circa questa manifestazione della coscienza 
(svasamvid) vi sono poi, si dice, diverse gradazioni, determinate dal- 
la più o meno accentuata inattività della potenza paralizzatrice. Nel- 
le scritture questo [processo d'illuminazione] viene tecnicamente 
chiamato col nome di caduta di potenza. 

[53] A quanti così dicono si risponde: tale concezione della ma- 
culazione è logicamente insostenibile. Tutto ciò è stato già esposto 
in un precedente capitolo, né, a ripeterlo [tale e quale], se ne cave- 
rebbe frutto alcuno.' 

[54-57] Questa maturazione della maculazione di cui voi parlate 
che cos'è poi esattamente? Se essa è una distruzione, si andrebbe 
incontro a questa conseguenza assurda, che, essendo, come dite, la 
maculazione unica, anche tutti gli altri sé diventerebbero privi di 
maculazione. Ma — voi forse direte — la maculazione è limitata a un 
particolare sé, ed è senza principio, tuttavia a un certo punto si di- 
strugge, né più né meno che la non esistenza antecedente [alla na- 
scita]. E io vi rispondo: se questa distruzione è causata da qualcosa 
(sahetuka), questo qualcosa può essere o il karma o la volontà del 
Signore. Ora, non può essere il kKarman.*? Ed è forse possibile che la 
volontà del Signore, autonoma, voglia così rispetto a un'anima sol- 
tanto?! E se d'altra parte tale distruzione non è causata da nulla, 
non si capisce perché la maculazione [avrebbe aspettato tanto per 
annichilirsi e] non si sarebbe annichilita appena nata. Né questo ri- 
tardo può essere dovuto, come vorrebbero alcuni, alla generazione 
di un secondo momento omogeneo, ché in tal caso essa risultereb- 
be stabile e permanente. 

[58] Non si è mai visto, poi, che una cosa permanente, nata indi- 
pendentemente da ogni causa, si annichilisca. E la non esistenza 
antecedente alla nascita? Ma [io ti rispondo] essa è una non realtà 
e quindi poco importa se si annichilisca o no. 

[59-62] Ma —- mi pare già sentirti dire — questa maturazione non è 
un annichilimento, bensì una paralisi delle sue potenze. Ma in tal 
caso essa‘ [io rispondo] dovrebbe presentarsi così, [con le potenze 
paralizzate], rispetto a tutti, né più né meno che un veleno o un 
fuoco; e se tali sue potenze dovessero poi risvegliarsi, di nuovo essa 


1. Si veda sopra, IX, 60 sgg. 

2. Il &arman può essere causa di fruizioni soltanto (J). 

3. Il Signore in tal caso dimostrerebbe parzialità. Si veda anche sotto, XIII, 66. 
4. La maculazione. 


296 


produrrebbe i suoi propri effetti, come appunto un fuoco o un ve- 
leno, sì che i liberati tornerebbero a essere non liberati. Quale poi 
sia questa sua potenza noi non riusciamo a intendere. È essa la po- 
tenza paralizzatrice? Ma paralizzatrice di che? Se - come voi forse 
direte — della facoltà di conoscere e agire delle anime, [io vi faccio 
osservare che] se tale paralisi si deve alla sola sua presenza, non vi 
sarebbe più logicamente né uno Siva, né anime minimali liberate;' 
e che non è d'altro lato ammissibile che la maculazione agisca [sul- 
le anime] in qualche modo diverso [dall'azione esercitata) con la 
sua mera presenza, ché, in tal caso, esse ne sarebbero modificate e 
voi verreste meno al vostro assunto, secondo cui esse sono perma- 
nenti.? 

[63] Inoltre le anime, [per noi come per voi], non sono il sostra- 
to delle facoltà di conoscere e agire, bensì queste facoltà stesse, 
ond’è che dire che quanto è velato sono queste facoltà, tanto vale 
quanto annichilire la loro stessa essenza. 

[64-65] Un velame, inoltre, sottrae la visibilità all'oggetto, ma 
non modifica la sua natura, così come accade di un vaso o di un 
panno.* Né la conoscenza può d’altro lato essere velata, così come 
si fa con un vaso. Come può poi tale velame non essere conosciuto 
dalla conoscenza, che è, in tal caso, la cosa da velare? E se è cono- 
sciuto, allora esso è davvero un velame soltanto di nome! 

[66] Oltre a ciò, il Signore, che, [secondo voi], è il neutralizzatore 
della potenza paralizzatrice della maculazione, [è libero o no in tale 
suo agire]? Se egli è indipendente, la risposta l'abbiamo già data. 

[67] Ma - voi forse direte — la volontà del Signore dipende, nel suo 
agire, dallo stato di equilibrio dei karman (karmasamya). Ma dite un 
poco, che cos'è di grazia questo equilibrio? E in che cosa consiste? 

[68-69] Nell’avvicendarsi delle fruizioni — sento già che direte —, 
accade talvolta che, grazie ad esso, due azioni (karman) si opponga- 
no nel frutto, e di conseguenza si immobilizzino, opposte, a vicenda. 
L'equilibrio di cui si fa qui questione non è altro che questo. Il Dio 
spia, nella sua onniscienza, questa particella di tempo, e, avvedutose- 
ne, paralizza la maculazione. [La realtà di] questo momento tempo- 
rale è provata dall’assenza dei sentimenti di piacere, dolore, ecc. 

[70-72] Questa concezione - io rispondo — non sta in piedi. Le 


I. Si veda sotto, XIII, 68. 


4. Secondo un assunto del SAamkhya, accettato poi dalle scuole sivaite del Siddhan- 
ta, una realtà cosciente e permanente non è soggetta a modificazione (vikàra). 


8, Si veda sopra, I, 158. 
4, SI veda sopra, IX, 71575a. 
A. Si veda sopra, XIII, 560 e p. 296, nota 3. 
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varie azioni (karman), pure o miste,' danno i loro rispettivi frutti 
l'una dopo l’altra. Tale reciproco paralizzarsi non ha perciò alcun 
senso. E del resto, anche se si paralizzassero, logicamente anche [il 
karman dispensatore di] nascita e di vita (j@tyayus) dovrebbe cessare 
di agire, sicché, in conseguenza, il corpo verrebbe meno. Ma - voi 
forse direte — contrastate sono solo le azioni dispensatrici di fruizio- 
ni. Ma che? Se, sussistendo le azioni dispensatrici di nascita e mor- 
te, il Signore paralizza la maculazione, che cosa mai, di grazia, 
avrebbe egli da temere dalle azioni dispensatrici di fruizioni? 

[73-77a] Centinaia di volte, inoltre, si è spettatori o attori di stati 
di coscienza privi di piacere o dolore, senza che, per lo più, si sia 
pervasi dal succo della devozione. Non solo: quando tu dici che il 
Signore, per arrestare la maculazione, guarda all’efficacia di uno 
speciale spazio di tempo (Akalamahatmya), devi anche dire quale sia 
la natura di questo tempo. Ora le fruizioni, il karman e le anime so- 
no tutte e tre senza principio, e quindi, nel corso delle loro fruizio- 
ni, tutte [le anime] si trovano in una situazione temporale assoluta- 
mente identica. Tale diversa situazione temporale potrebbe esservi 
soltanto se uno dei tre detti elementi avesse principio, ché allora 
potrebbe dirsi, circa questa o quell’anima, che una ha fruito per un 
evo (kalpa), un’altra per due, e, in base a tale susseguirsi di fruizio- 
ni, immaginare il detto stato di equilibrio karmico. 

[77581] Di questo stesso argomento* ci si può valere, io penso, 
per dimostrare che quanto immaginano alcuni, che cioè la causa 
della varietà del mondo sia il kerman, non ha fondamento alcuno. 
Tutte le anime minimali, velate dalla maculazione che è senza prin- 
cipio e naturate di conoscenza e d’azione, sono in effetti simili l'una 
all’altra, e, in quanto tali, non possono assumere vari «continui» kar- 
mici [diversi gli uni dagli altri]. Se poi tu dici che la causa della va- 
rietà del mondo è la smania di fruizioni, come e donde, io ti farei os- 
servare, potrà essa differire [da anima ad anima]? Ma - mi pare già 
che tu dica — a causa della varietà delle impressioni karmiche senza 
inizio. Orbene, vediamo allora donde proviene questa varietà. Se tu 
dici che essa è un'espressione del potere della Necessità e dell'Attac- 
camento, ti rispondiamo che anche essi sono insufficienti a spiegar- 
la. Proviene essa dalla volontà del Signore? Ma la volontà del Signo- 
re, se è indipendente, non può essere causa di differenziazione.‘ 

[82-84] Ma - tu forse dirai — la varietà di questo mondo è giusti- 


1. Il karman puro è quello buono o cattivo, e il misto quello che tiene sia dell'uno 
che dell'altro. 


2. La devozione è il primo segno di una caduta di potenza (J). Si veda MV, II, 14. 
3. Dell’uguaglianza dovuta alla mancanza di inizio del Aarman (j). 
4. Si veda sopra, XIII, 56 e p. 296, nota 3. 
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ficata dal solo esserci [del karman, il quale è] senza principio, senza 
bisogno d'altre argomentazioni: basta, dunque, con quest’inutile ma- 
culazione! Il karman infatti non appare finché méaya' non comincia a 
esercitare la sua attività sulle anime. Tale apparire del kRarman non è 
senza causa, e da esso s’inferisce perciò la maculazione. Ora, se come 
causa di tale karman creato (kalpita), prodotto da may, si immagina 
[invece] il RKarman senza principio, si può benissimo fare a meno del- 
la maculazione. 

[85-87] Se si ammette, con voi, che la maculazione non esiste, i 
vari karman, succedentisi e sempre diversi, non saranno più riparti- 
ti [in karman fonte di liberazione e fonte di fruizioni]. La loro con- 
tinua diversità e varietà farà poi sì che i due karman uguali ed equi- 
pollenti [da voi vagheggiati] non potranno mai verificarsi — né in 
principio, né nel mezzo e neppure nel futuro. Il succedersi del le- 
game, della liberazione, ecc. è, in tal guisa, divelto dalle radici. [Il 
nostro e vostro] assunto è infatti che dalla nescienza proviene il le- 
game e dalla conoscenza la liberazione. 

[88-89a] Anche ammettendo poi che queste due azioni (karman), 
a un certo punto, si oppongano nel frutto e si immobilizzino a vi- 
cenda, non si vede perché, nell’intervallo, non possa risvegliarsi una 
[terza] azione (karman). E perché poi, di grazia, durante tale mera 
opposizione, dovrebbe verificarsi una caduta della potenza di Siva? 

[894-904] Se queste due azioni stanno, in un determinato mo- 
mento, inattive, esse dovrebbero così permanere anche dopo, in 
quanto l'opposizione non cessa. 

[904924] Qualora poi si ammetta che esse non solo non frut- 
tificano, ma che in colui che le sperimenta paralizzano, giunto il 
momento, anche le altre azioni, allora, se tale loro effetto fosse per- 
manente,® si verificherebbe la morte del corpo, e di conseguenza la 
liberazione, per cui l'ammissione d’una caduta di potenza non 
avrebbe più senso alcuno. 

[924934] Se d'altra parte si ammette che le altre azioni fruttifica- 
no in un momento futuro susseguente all’unione con tali due azio- 
ni inattive, perché mai, io dico, esse non fruttificano subito? 

[934944] Ma - tu forse dirai — queste due azioni stesse, cessata 
l'opposizione, fruttificano in un momento futuro. Ma - io ti rispon- 
do - il venir meno dell'opposizione da che cosa è provocato? 

[94495] Tale stato di equilibrio fra le due dette azioni è poi pri- 
vo, in sé, d’ogni gradazione (tàratamya), al contrario della volontà 


|. La maculazione mAyica. 
2. Nel caso che esse paralizzassero permanentemente le altre azioni. 
8. Qual è, in altre parole, la causa di questo ritardo? 
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di Siva. Tale mancanza di gradazione dovrebbe quindi essere anche 
nel suo supposto prodotto, la caduta di potenza. 

[95696] Da che cosa nascerebbe poi, di grazia, l’oscurazione? 
{Non certo dal detto] stato di equilibrio del kerman, che ha già svol- 
to la sua funzione [determinando la caduta di potenza]. Se, voi di- 
te, la sua causa è la volontà del Signore, tale affermazione cade sot- 
to le precedenti obiezioni. 

[97] Le varie cause che, secondo questa o quella scuola, muovo- 
no la volontà del Signore," sono da questa nostra argomentazione 
tutte quante confutate - confutate, dico, pensando come esse non 
possono logicamente essere né [realtà] permanenti o impermanen- 
ti, né causate o senza causa, ecc. 

[98-1004] Tutte le varie cause da cui, da questo o da quello, è fat- 
ta dipendere la volontà del Signore — il distacco [dalle cose del 
mondo], il disgusto per le fruizioni, l'osservanza di certi particolari 
doveri religiosi, la visione isolante, l’attaccamento ai buoni, l’adora- 
zione di Paramesvara, ecc., il continuo esercitarsi, il sopraggiungere 
d’una calamità e la disamina di essa, taluni segni caratteristici che 
appaiono nel corpo, lo studio delle scritture, un insieme di fruizio- 
ni in tutta la sua pienezza, la conoscenza del Signore - trovano [co- 
sì] implicita confutazione negli argomenti precedenti. 

[1004101a] Fra la caduta di potenza e tali sue supposte cause, 
singolarmente o globalmente considerate, non c’è infatti alcun rap- 
porto necessario di concomitanza, la natura di talune di esse si 
confonde con quella di altre," e tutto il ragionamento è infine logi- 
camente insostenibile. 

[1015] Noi perciò non riusciamo a intendere come possano svol- 
gersi, secondo voi, le cadute di potenza. 


II A. LA VERA NATURA DELLA MACULAZIONE 


[102] Ecco, così come l’ho raccolta dalla bocca di Sambhunatha, 
la grande erba medicinale delle scritture, che ci guarisce dallo stor 
dimento provocato dal veleno dell’errore. 

[103-105] Il Dio, materiato di libera coscienza, essenziato di lu» 


1. Ossia che determinano la caduta di potenza. 

2. Si veda sopra, XIII, 54 sgg. 

3. Tale il caso, per esempio, del distacco dalle cose del mondo (vairdgya) e del «di: 
sgusto per le fruizioni (bhogavairasya). 

4. Leggo svatantracidripah in luogo di svatantra$ cidripah. 
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ce, divertendosi a nascondere, per sua propria natura, il suo essere, 
si converte nelle anime minimali, le quali sono molteplici. Egli stes 
so, in forza della sua libertà, lega qui il suo stesso sé attraverso le 
azioni, essenziate di differenziazioni (vikalpa) immaginarie (kalpità- 
kara). E tutto ciò è stato già esposto in precedenza.’ Tale infine il 
potere della sua libertà che Egli, sebbene tramutatosi in anima mi- 
nimale, recupera poi di nuovo la sua natura in tutta la sua purezza. 

[106-109a] Né venite a dirmi: perché tutto ciò si produce solo in 
date anime? Nessun’anima infatti esiste, da poter essere oggetto di 
quest’obiezione. Ché se il Dio stesso si manifesta così e tale è la sua 
natura — [la natura, dico, di Lui], la cui essenza consiste appunto in 
tale manifestarsi — [allora ogni obiezione cade]. La natura propria 
delle cose è infatti incontestabile. In quanto che, come disse l’auto- 
re di questa nostra linea spirituale, Somananda, nella sua Sivadrsti, 
«Siva è ciò che è nella misura che compie le cinque operazioni. Ta- 
le l’attività propria della Sua natura. Che ragione c’è dunque di an- 
dare in cerca dei motivi che lo spingono ad agire in tal modo?».® 

[109>10a] In un’anima [limitata], la cui luminosità essenziale è 
offuscata, la libera facoltà di agire (suatantrya) con cui essa si dirige 
verso i vari frutti da godere [non è quella di Siva nella sua purezza, 
ma di Siva] diventato appunto anima minimale. Essa dipende infat- 
ti dal kKarman. 

[110+12a] La causa del karman e della maculazione è il desiderio 
di oscurarsi proprio del Signore. La loro esistenza non ha quindi 
principio nel tempo. L’oscurarsi di una realtà piena consiste nel di- 
ventare non piena, e questa [non pienezza] in una brama di riem- 
pirsi mediante la realtà differenziata. Tale la ragione per cui la ma- 
culazione è una smania (/olikà) * 

[112413] Senza Siva, puro ed essenziato di autonoma luce, nul- 
la può logicamente esistere. La causa della maculazione, ecc. è per- 
ciò Mahesvara. 

[1135164] Nell’emissione, nel mantenimento e nel riassorbimen- 
to rimane così fermo che la volontà di Siva ricorre, nel suo agire, a 
maya, al karman e alla maculazione. Quando invece Siva s’illumina 
in qualcuno in tutta la sua pienezza, allora egli non dipende in tale 
suo agire né dalla maculazione né dal karman, i quali concernono 
solo le anime minimali. [La maculazione, ecc.], causa dello stato di 


|, Indipendentemente da ogni causa (J). 
%. SI veda sopra, IX, 1445-46, ecc. 

4. $Dr, I, 1218, 

4. Si veda sopra, IX, 62-63. 

A. Si veda p. es. sopra, VIII, 3. 
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anima minimale, come può essere causa dell’abbandono di questo 
stesso stato? Questo stesso ragionamento permette di affermare che 
il Signore è, in tale operazione, indipendente [anche] da maya. 

[1165-17] La causa [della grazia] è dunque Siva stesso, puro, es- 
senziato di autonoma luce. Il fatto che di tale illuminazione esisto- 
no vari gradi si deve anch'esso alla sua libertà soltanto. 

[11720] La caduta di potenza, la devozione a Siva,' in coloro 
che non aspirano a frutti,’ si verifica in completa indipendenza dal- 
la famiglia, dalla nascita, dal corpo, dal karman, dall’età, dalla con- 
dotta, dalla ricchezza. La devozione, quando è accompagnata dal 
desiderio di frutti, si verifica invece in dipendenza dal karman, ecc. 
Tale la ragione per cui, mentre c’è varietà nei suoi frutti, nella libe- 
razione questa [varietà] è assente. Chi poi desideri insieme le frui- 
zioni e la liberazione, dipende dal karman quanto alle prime, a cau- 
sa della [loro] varietà, e quanto alla seconda ne è invece indipen- 
dente. 

[1205-21a] L’oscurazione concerne coloro che, sebbene non sia- 
no illuminati, si comportano tuttavia come se fossero tali, pratican- 
do mantra, ecc., che poi abbandonano. 

[121425a] Tutto ciò è stato esposto dal Beato stesso nel Trikasédra: 
«Il Dio si veste da sé* di molteplici forme, costituite dalla pietà e dal- 
l’empietà (dharmadharma), di là da ogni dubbio, giù dagli inferni 
fino al principio Siva, e così pure da sé, grazie all'insieme delle po- 
tenze, si spoglia poi di esse. Da sé il Signore degli dèi lega, da sé li- 
bera, da sé si presenta come fruitore, da sé come conoscitore, da sé 
contempla [questo tutto], da sé assume l’aspetto di fruizione e di li- 
berazione, da sé diventa Dea, da sé Signore, da sé la monosillabica.‘ 
[Tutte queste cose si trovano rispetto a Lui nello stesso rapporto] 
del calore rispetto al fuoco». 

[1256] Il concetto fondamentale di queste stanze è questo, che il 
Signore si manifesta in tutti questi modi in forza della sua libertà. 

[126-27] «Gli uomini di poco senno,» è detto anche nel Nisakula- 
tantra «la cui mente non è veramente purificata, sono resi afflitti 
dalla mancanza di una corretta disamina della natura della macula- 
zione e di màya. Ma un granello di sabbia caduto su di un cristallo 
lo rende, o mia diletta, forse [impuro]? O [rende forse impuro] l'e- 
tere una macchia scura? L'idea che la maculazione [turbi la purez- 
za del Signore] dev'essere dunque abbandonata». 


1. Si veda MV, II, 14. 

2. Ossia in coloro che aspirano alla liberazione (J). 

8. Cioè, indipendentemente da alcunché. 

4. La dea Parà nella sua forma mantrica. Si veda sotto, XXX, 27-28. 
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(128-29a] Il venerabile Vidyàdhipati così disse, anch'egli, nel Pra- 
manastotra; . 

«I dualisti (gàhanika) dicono che la caduta di potenza si verifica nell’i- 
stante în cui l'influenza della pietà e dell'empietà viene a cessare. I composi- 
tori di inni in tuo onore e gli altri, sostenendo com'’essa si svolga solo per tua 
propria volontà, proclamano la tua libertà, che da nulla dipende». 


III. LE VARIE SPECIE DELLE CADUTE DI POTENZA 
(«SARKTIPATAVICITRATA») 


a) Le cadute di potenza violente 


[129>30a] La caduta di potenza si divide in tre gradazioni, vio- 
lenta, mezzana e debole, ognuna delle quali si divide a sua volta in 
tre. 
[130431] La caduta di potenza violenta-violenta somministra di 
per sé la liberazione in seguito alla morte del corpo, la quale può 
essere immediata o differita a un altro momento, secondo il grado 
di intensità della caduta stessa. 

[131433] La caduta di potenza violenta-mezzana elimina dì per 
sé ogni ignoranza.® La conoscenza grazie a cui uno conosce il pro- 
prio sé come fonte di legame e di liberazione è la conoscenza intui- 
tiva (pratibha), la grande conoscenza, la quale è indipendente da 
scritture e da maestri. Il maestro in cui la tenebra è stata dispersa 
dal chiarore di tale intuizione dilegua l'oscurità e la sofferenza’ 
emettendo uno sguardo pregno di beatitudine, così come la luna 
[dilegua il buio e il caldo]. 

[134a] Un tale maestro è chiamato «istruito» ($isfa), in quanto al- 
lo stesso tempo oggetto e soggetto d’azione.' Diversi sono i discepo- 
li ($isya), poiché sono [soltanto] oggetto dell’azione. 

[1344-36] [Un maestro] così istruito in tutte le scienze —- le tradi- 
zioni, la grammatica, l’astronomia, il Kula, ecc. - è noto col nome 
di «autogenito» (svayambhi),* fondato sulla comprensione intuitiva 


1. Costoro sono dunque partigiani della teoria del &armasimya, su cui si veda sopra, 
XIII, 67 sgg. 

2. Indipendentemente da scritture, maestri, ecc. (J). 

8. ] spiega: proprie dei discepoli. 

4. Oggetto rispetto all’intuizione e soggetto perché non istruito da altri. 

Sì. Si veda sotto, XIII, 147-48 e XXIII, 7-10. 
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del senso di [tutte] le scritture.! Nessuna creatura è [in realtà] priva 
del fondamento su cui poggia l’istruzione ($zsana), [ossia l'intuizio- 
ne]," sennonché di essa esistono specie infinite, dovute alla sua 
maggiore o minore intensità, secondo cioè che sia salda o vacillan- 
te. L'intuizione può richiedere [per diventare ben salda] il ragiona- 
mento, la scrittura, il maestro, la conversazione [con i savi], l’eserci- 
zio, ecc. 

[137-38] In alcuni un'intuizione vacillante (kKampamana) diventa, 
in effetto, salda di per se stessa, e in altri richiede l’aiuto del ragio- 
namento, ecc., congiunti o separati. Quanto meno l'intuizione si 
giova di altri elementi, tanto migliore è il maestro che la possiede, 
dominatore del conoscere. 

[139] Anche in chi abbia attinto infinite conoscenze da altri, la 
natura di Siva (Sivatà) è tuttavia presente con maggiore evidenza in 
ciò che egli sa in forza dell’intuizione.* 

[140-43a] Nei riguardi di costui, che procede per via intuitiva, i 
vari gradi di regolare, ecc., la consacrazione (abhisecana), la linea 
spirituale, ecc. e il voto della sapienza‘ non sono [di utilità alcuna). 
[Un tale maestro] è infatti ispirato (adhisthita)* [direttamente] dal 
primo savio, il grande Dio. L'ispirazione del Dio, cui sono ordinate 
le varie cerimonie purificatorie,° egli la possiede [infatti] per sua pro- 
pria natura (svatah). Un tale devoto (sabhakti) agli insegnamenti 
di Siva è, come si dice, un iniziato dalle dee.” Secondo poi che la 
sua intuizione sia più o meno salda, anche costui è tenuto a cele- 
brare i riti di purificazione," da sé, giovandosi del voto, dell'asceai 
(tapas), della recitazione, ecc., o con l’aiuto di un maestro.® 

[143544] Nel Vajasineyatantra è stato infatti detto, dopo le [due 
stanze] che iniziano con le parole: «Asperga da sé il suo corpo» c 
terminano con: «[Tutto il mondo] ha come fondamento [la men- 
te]», è stato detto, dico: «Egli è consacrato maestro (abhisikta)'° in 
tal guisa, non attraverso l’acqua contenuta in un vaso esteriore». 


1. Si veda sopra, IV, 405412 (J). 

2. L’intuizione, in altre parole, non è patrimonio esclusivo di questa o quella pers» 
na, ma in grado maggiore o minore esiste in tutti. 

3. Si veda sopra, IV, 7085-73 (J). 

4. Si veda sotto, XXIII, 31-51. 

5. Il tema adhisthà- è usato sovente nel senso di «potenziare», come anche nelle 
scritture buddhiste. Si veda ad esempio sotto, XVI, 150 sgg. 


6. Tra cui l'iniziazione. 

7. Si veda sopra, IV, 425434. 

8. L'iniziazione, ecc., che lo purificano. 
9. Si veda sopra, IV, 51-53. 

10. Lett. «asperso». 
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[145] Tutto ciò è stato esposto dal Signore anche nel Sarvavira- 
tantra e nel Brahmayamalatantra' Ma diffondiamoci piuttosto anco- 
ra un poco sull’argomento. 

[146] V’è così qualcosa in qualcuno che il conoscere intuitivo 
non conduca a perfezione? Patarijali stesso non ha forse detto: 
«Oppure in forza dell’intuizione [lo yogin discerne] il tutto»?? 

[147-48] Tale maestro intuitivo, secondo taluni, è buono per chi 
aspira alla liberazione (ak&ma)* e non per chi desidera fruizioni, le 
quali, essendo generate da un complesso [di cause] (samagrì), ri- 
chiedono piuttosto un maestro che si sia sottoposto ai vari riti di pu- 
rificazione (samskrta). L'inverarsi di questo o quel risultato non 
sfugge al potere della necessità, che ivi anzi si spiega in tutta la sua 
evidenza. Buoni risultati può dunque darli solo un maestro che sia 
stato [regolarmente] consacrato (abhisita) e che abbia {puntual- 
mente] osservato il voto della sapienza.‘ 

[149-51a] I nostri maestri - Somananda, Kalyàna, Bhavabhuti, 
ecc. —, che conoscono a fondo la verità, dicono che ciò non è vero. 
Infatti nel commento alla Paràtrisikà questi savi hanno detto: «Il co- 
noscere spontaneo (samsiddhika) è detto essere la gemma che esau- 
disce i desideri. La conoscenza mendicata cui si ricorre in assenza 
di esso ha come fine quello di manifestarlo». 

[1514524] «Colui che conosce così secondo verità, possiede un’i- 
niziazione che porta al nirvana, indubbia, priva di semi di sesamo, 
di burro fuso, ecc.».ì 

[1524-53] «Chi, pur non avendo visto il mardala, sa così secondo 
verità, partecipa per sempre delle perfezioni, possiede lo yoga, è un 
iniziato’ ... da non conoscente dei riti [diventa] conoscente dei riti 
sacrificali» .* 

[154] Queste e altre affermazioni del Signore che leggiamo nella 
Paratrisiktà dimostrano chiaramente come l’essenza dei vari riti di 
purificazione, quali l'iniziazione, ecc., sia il conoscere. 

[155] Il rituale iniziatico, ecc., è semplicemente un mezzo ordi- 
nato alla manifestazione della conoscenza in chi non la possiede. 


|. I passi relativi sono stati citati sopra, IV, 55-58. 

2. YS, III, 33. 

8. Lett. «per chi non ha desideri». 

FURIE RIPREEdIOne è, come vedremo, criticata da Abhinavagupta anche sotto, 
Sì. Passi di un commento di Somananda alla PT sono citati tre volte da Abhinava- 
pupta nel suo PTV, pp. 16, 52, 59. Di Kalyana e Bhavabhùiti nulla sappiamo. 

6. PT, 25. 

7. PT, 18. 

N. PT, 20. 
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Ma ciò per ora può bastare: torneremo a parlarne più in là, a tem- 
po opportuno.' 

[156] Gli altri fondamenti (framana) della conoscenza, quali il 
maestro, la scrittura, ecc., hanno semplicemente un valore stru- 
mentale. Soltanto l'intuizione è infatti in grado, come la vacca del- 
l'abbondanza, di realizzare tutti i desideri. 

[157] La realtà (ripa) trascendente ogni mezzo (nirupéya) e non 
successiva [che si illumina] attraverso la successiva applicazione dei 
mezzi, tale è la suprema realtà, certificata in ogni scrittura. 

[158] Quel maestro poi che sia bello di ambedue le sorte di pu- 
rificazioni, quella intuitiva e quella esteriore, non essendo dipen- 
dente da alcuno (ananyopakaryatvat) è è detto essere [Bhairava] in 
persona, il dispensatore d'ogni bene. 

[159] Mentre in alcuni questa intuizione è fonte della propria li- 
berazione soltanto, in altri essa è dotata di potere liberatorio nei ri- 
guardi d'ogni sorta di creature — vieppiù e vieppiù luminosa, così 
come una lucciola, un gioiello, una stella, la luna, il sole. 

[160] Colui, dunque, che per sviluppare tale coscienza intuitiva' 
si dedichi allo studio di questa nostra opera, diventerà un vero mae- 
stro. La verità non è vanteria.* 

[161] La maggior parte [dei discepoli], dipendenti da altri e di 
ciò consapevoli, hanno scarsa facoltà d’intuizione e, come tali, sen- 
za le parole altrui non conoscono [alcunché], a causa della debo- 
lezza della loro caduta di potenza. 

[162-634] Tutto ciò è stato esposto chiaramente in varie scritture. 
Nel Kiranatantra, per esempio, è detto che la conoscenza nasce dal 
maestro, dalle scritture o da se stessa, e che come alcuni sono ido- 
nei alla conoscenza, così altri sono idonei alla disciplina (cary@).* 

[163564] Una diffusa esposizione di questo argomento, che tru- 
scrivo qui per intero, può leggersi nel Nandisikhatantra, in forma di 
domanda e risposta. 

[164567a] «Siva è inesprimibile (anirde$ya). Ora dimmi, ti prego, 
quale mezzo esiste nei suoi riguardi». A questa domanda della Dea, 


1. Dal cap. XV in poi. 

2. O forse meglio: «non essendo stato formato da alcuno», se pure non si vuol m li 
gliere il composto in ananyena anyena copakaryatvat, «non essendo stato e ul tenmijmi 
stesso essendo stato formato da altri». ] rimanda, per il concetto, a IV, 765771, 

3. Per il fatto che dell’intuizione ci sono più gradi (J). Anche un mezzo estriner 11, 
come per esempio lo studio delle scritture, ecc., può servire ad affinare lu cuni 
scenza intuitiva. 

4. Si veda sopra, I, 2845864 (J). 

5. Si veda sopra, IV, 415 e 784-79a. 

6. KA, I, 6, 78. 
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Siva rispose: «Il mezzo per arrivare a Lui è la discriminazione (vi- 
veka) soltanto. Essa permette infatti di fuggire ciò che è da fuggire e 
somministra, o Dea dalle belle anche, la conoscenza intuitiva (prà- 
tibha), suprema. Quando uno è congiunto con l'intuizione, allora è 
liberato e in grado di liberare, [poiché] la sua maculazione di maya 
è stata distrutta da una caduta della suprema potenza». 

[1674704] «Ma com’è che mentre prima dicevi che la liberazione 
deriva dall’iniziazione, ora dici che essa deriva dalla conoscenza in- 
tuitiva?». A questa domanda della Dea, il Signore rispose così: «Una 
creatura, o diletta, può essere liberata sia in virtù dell’iniziazione, sia 
in virtù dell’intuizione. La differenza fra le due è questa, che mentre 
l'iniziazione, da cui procede la liberazione dai legami per chi è lega- 
to, è dipendente dal maestro, l’intuizione, la quale somministra lo 
stato di “isolato” (kevalibhava),' consiste nella sua stessa intima natu- 
ra. Chi è isolato è sicuramente unito* con la suprema realtà». 

[170472] «Tu hai detto che esistono tre princìpi, l'Uomo, la Po- 
tenza e Siva. L'Uomo è il legato, la Potenza è lo strumento di tale 
legame, in contatto [naturalmente] con l’agente, Siva è l'agente. 
Ciò, in base ai maestri e alle scritture, è tutto quello che può inte- 
ressare l'anima minimale. Vediamo ora qual è quella realtà a tutte 
superiore che tu hai detto essere [manifestata] dalla discriminazio- 
ne. In che modo, di grazia, si verifica tale discriminazione? E qual è, 
o Dio degli dèi, il suo oggetto?». 

[173-77] Così interrogato dalla Dea, Siva, il primo maestro (adi- 
guru), rispose in questa forma: «Questi tre princìpi — Siva, ecc. — ri- 
velati dalle scritture e dai maestri diventano, certificati (siddha) da 
queste domande e risposte, materia di intuizione. Infatti, la cosid- 
detta conoscenza intuitiva non è altro che l’intimo essere di colui i 
cui legami sono recisi dalla spada dell'’iniziazione ed è purificato 
dalla meditazione (bhavanabhavita) — [intimo essere] che così si è 
espanso. L'intuizione diventa chiara e brillante per opera dei mae- 
Mri e delle scritture, come un fuoco nascosto sotto la cenere [per 
opera del vento]. A quel modo in cui un seme, seminato e innaf- 
fiato a tempo opportuno, si sviluppa, così il conoscere intuitivo di- 
venta chiaro e brillante grazie allo yoga, ai sacrifici e alle recitazioni 
insegnati dal maestro. Quando questa discriminazione extrasenso- 
ria entra in azione, la conoscenza intuitiva delle anime decadute, 
del legame e del Signore (pasupafapati) risplende da sé. 

[178-820] «Una volta che tale conoscenza intuitiva sia sorta, o 
Dea dal bel volto, bisogna avere l'accortezza di abbandonare, basan- 


1. SI intenda di liberato vivente. 
%. Nella st. 1704 si legga yuktih per muktth. Isolato è colui che ha ottenuto la libera- 
sione. 
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dosi pur sempre sulla mente, ogni altra conoscenza sensoria, dipen- 
dente da altri, sia essa vocale, oculare o uditiva, così come di giorno 
si abbandona una lampada. In chi si sia manifestata tale discrimina- 
zione la coscienza si dirige sui vari oggetti dei sensi arricchita di po- 
teri straordinari, quali la teleacusia, ecc., la trafissione [per opera di 
mantra], ecc., [varie] attività lusorie, l’ingrandimento [a dismisura, 
ecc.]. L'inverarsi di una discriminazione che abbraccia tutte le cose 
fa sì infine che costui divenga alieno da ogni cosa, disgustato delle 
[dette] attività lusorie,* unicamente assorto nella natura di Siva, Ta- 
le, insomma, o Dea dalle belle anche, il potere meraviglioso di que- 
sta intuizione, ché Siva egli lo vede dentro e di fuori, onnipresente, 
così come la propria immagine riflessa in uno specchio. 

[182585] «Ben consapevole della natura di ciò che è da fuggire o 
da eleggere, egli è allora tutto immerso nella contemplazione della 
propria coscienza. Tutte le varie perfezioni servono a infondere 
fiducia negli altri, i quali possono così convincersi che coloro che 
sono divenuti qui perfetti, alla fine del corpo si liberano. La libera- 
zione in vita è detta invece essere provocata da una salda concentra- 
zione sulla suprema realtà. Tali le caratteristiche di questa speciale 
forma di conoscenza chiamata intuitiva. [Chi possiede la detta di- 
scriminazione è anche] in grado di eseguire, con l’esercizio, le ope- 
razioni di oscurazione e di grazia. Essendo infine indifferente alle 
perfezioni, è liberato egli stesso ed è in grado di liberare gli altri. 

[186-87a) «L'anima minimale vive [e soffre] nella trasmigrazio- 
ne, in quanto legata dagli elementi grossi, dai sensi, ecc. Essa, una 
volta congiunta con l’intuizione, si tramuta nel cosiddetto principio 
Potenza, penetrata dalla quale’ diventa Siva stesso, liberata dall'o- 
ceano dell’esistenza fenomenica». 

[1875880] «La conoscenza indotta dal maestro è stata da te detta 
sensoria, [mentre] quella nata dalla discriminazione [è stata detta a 
un tempo] extrasensoria e provocata dalla mente (buddhi). In che 
modo, dunque, essa può essere non sensoria?». 

{188491] Alla domanda della Dea, [il Beato] rispose con queste 
parole: «Il senso interno e la mente sono organi di senso a causa 
dell’impressione di mera insenzienza [che li pervade]. Ora, quan- 
do essa è recisa grazie alla discriminazione, si invera Siva in tutta la 
sua luce. La separatezza delle cose le une dalle altre è detta essere 
[semplicemente] un’impressione (samskara). Ora, il senso interno 
e la mente sono le due cause fondamentali della discriminazione - 
anche se, come causa concomitante, ce ne può essere una qualche 


1. Si veda sotto, XXIX, 236 sgg. 
2. Per esempio quella di entrare nell’altrui corpo (J). 
3. Lett. «penetrata da una caduta di essa». 
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altra —' e, come tali, non sono una cosa distinta [dal Signore], bensì 
sono alimentate dalla potenza del Signore. Senza senso interno e 
mente, non c’è, o diletta, ottenimento di conoscenza. [Essi sono 
dunque presenti], sennonché, avendo assunto una diversa natura, 
si presentano allora in forma sottile, identici al cosiddetto principio 
Potenza.* 

[192-934] «La discriminazione, per parte sua, a causa della sua 
purezza è chiamata col nome di “gran ricettacolo” di tutte le cose. 
Il principio mente si presenta in tre modi, supremo, mezzano e 
infimo, e [in un altro modo ancora], connesso con le varie perfe- 
zioni di rimpicciolirsi a volontà, ecc. Esso, in quanto tale, è fattore 
di legame, un organo di senso insenziente». 

{1935] «Ma se la liberazione proviene dalla conoscenza intuitiva, 
che ufficio mai svolge l’iniziazione rispetto al cammino' di Siva?». 

[194-95] [Siva] rispose: «L'iniziazione serve a recidere i legami 
che avvincono coloro che sono privi di conoscenza - insipienti, don- 
ne, fanciulli —, i quali, in virtù appunto di questa recisione, si libera- 
no e si risvegliano nel cammino di Siva. L'iniziazione, o graziosa, è 
quindi per loro causa [di liberazione). L’iniziazione, precisamente, 
li libera dai legami, per cui, a causa della purità che ne consegue, 
[sorge in essi il conoscere intuitivo) nato dalla discriminazione». 

[196] Quest'opera è stata da noi letteralmente trascritta, con la 
speranza che questa conferma delle parole di Siva giovi a consolida- 
re in tutta saldezza il conoscere di coloro che non sono capaci di in- 
tendere da soli. 

[197-98] «La conoscenza» [è detto] anche nel Nisàfanatantra «è 
triplice, secondo che sia basata sul sé, sui maestri o sulle scritture. 
La più eccellente è quella che nasce da se stessa, la quale ci salva 
dall’oceano del pensiero differenziato (vikalpa). Grazie a questa co- 
noscenza, l'incertezza ($arikd), che ha come oggetto i mantra, il sé, 
gli elementi, le sostanze [sacrificali], il [Rarman] divino, i princìpi, 
ecc., e nasce appunto da tale pensiero, si estingue». 

[199-203] La stessa concezione è implicitamente espressa anche 
nel Malinivijaya: «In un certo tempo del sé, per una [sua speciale] 
inclinazione, può benissimo unirsi ad esso, [fra le potenze di Siva, 
anche] quella pacificata, dispensatrice di liberazione. Grazie a que- 
sta unione taluni si liberano immediatamente».* Dopo queste paro- 
le, che si riferiscono alla caduta di potenza violenta-violenta, Egli di- 


1. La causa concomitante o secondaria è costituita dalla Sapienza pura (cioè dal 
tarka: si veda sopra, IV, 13 sgg.) (J). 

?. Essi raggiungono quindi uno stato di identità con Lui. 

8. Lett. «cielo» (adhvara). 

4. MV, I, 42-43 a. Si veda anche sotto, XXI, 4. 
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ce poi così: «In qualcun altro viene [invece] a cessare lo stato di ne- 
scienza cui era unito. Questi è penetrato dalla potenza di Rudra. 
Chi è desideroso, per volontà di Siva, di andare da un buon mae- 
stro, ci è [da Lui] condotto, affinché possa realizzare liberazione e 
fruizioni. Dopo esserselo propiziato e aver ricevuto da lui, soddisfat- 
to, l'iniziazione di Siva, va in Lui, o immediatamente oppure dopo 
determinate fruizioni, dopo la morte del corpo».' 

[204-206] Il senso di queste [quattro stanze] è il seguente. Quel 
«certo tempo» (kd/2) di cui si parla è una certa attività (kalana)* del 
sé materiata di pensiero e diretta verso il nostro proprio essere. 
L’«inclinazione», menzionata subito dopo, è una disposizione favo- 
revole all’identificazione con Siva. [L'obiezione] perché ciò non sia 
accaduto prima e accada adesso soltanto non ha fondamento alcu- 
no. A prescindere da tale manifestarsi, non esiste infatti tempo al- 
cuno [a sé stante]. La potenza del tempo può sì manifestarsi, in for- 
za della libertà [della coscienza], in forma [di tempo presente, pas 
sato o futuro], ma il suo potere non vale tuttavia a infirmare [l'u- 
nità di] Siva. i 

[2074] Ma - dirà qui alcuno - la grande potenza di Siva è sempre 
congiunta con le anime [e non in un certo tempo soltanto]. 

[2075-11] Verissimo — io rispondo -, sennonché essa è allora offu- 
scatrice. Quella di cui si sta parlando è invece pacificata, illumina- 
trice della natura propria. Lo stato di differenziazione è infatti una 
perturbazione, e l’unità è pace. [La potenza di Siva] si presenta 
perciò ora in questa, ora in quella forma. Colui che è unito a questa 
potenza pacificata viene a partecipare della natura propria della po- 
tenza, ha ormai abbandonato lo stato di anima minimale, [e] diven- 
ta Siva stesso, grazie al corroborarsi di questa potenza. Questa cadu- 
ta di potenza può essere poi più o meno intensa, sì che la morte del 
corpo può o verificarsi subito o essere differita nel tempo, o anche 
essere sostituita da uno stato di [apparente insenzienza] non dissl- 
mile da quello di un pezzo di legno. La mente di colui che è com- 
penetrato dalla detta grande potenza in modo violento-violento ed 
è giunto così a perfezione diventa [infatti] aliena da ogni sorta di 
attività mondane. 

[212] Tanti e tali i versi dedicati alla caduta di potenza violenta 
violenta. Gli altri versi si riferiscono in parte alla caduta di potenza 
violenta-mezzana [e in parte a quella violenta-debole]. 

[213-16] Essendo il cuore in stato di contrazione, la conoscen- 
za propria dell’anima è in realtà una nescienza. Una volta venuta 4 


1. MV, I, 43545. 
2. La parola kéla, come anche altrove, è fatta qui derivare dal tema Aat-, sui cul senal 
si veda sopra, III, 2524534; IV, 173475. 
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cessare la contrazione, la propria intima natura torna però a illumi- 
narsi [in tutto il suo splendore]. Nella specificazione «penetrato 
dalla potenza di Rudra» sono impliciti [per sineddoche] i vari segni 
[da cui è caratterizzato chi è colpito da tale avvento di potenza], 
elencati nello stesso Méalinivijaya quanto a dire, in ordine di suc- 
cessione, una devozione fermissima a Rudra, la realizzazione dei 
mantra, il dominio su tutte le creature, il felice esito d'ogni impresa, 
il dono della poesia, una [perfetta] conoscenza del significato di 
tutte le scritture. Secondo l’intensità della caduta di potenza, questi 
segni possono essere presenti in lui tutti insieme, collettivamente, o 
solo in parte. Non solo. Taluni di essi, come il savio può ben vede- 
re, sono specialmente importanti riguardo alla liberazione,’ altri ri- 
spetto alle fruizioni.* 

[217] I versi che riguardano la caduta di potenza violenta-mezza- 
na terminano con la parola sa.‘ Gli altri concernono la caduta di po- 
tenza violenta-debole. 

[218-224] In forza di una caduta di potenza violenta-debole, in 
chi [è da essa colpito] nasce, per volontà di Siva, il desiderio di an- 
dare da un buon maestro. Le caratteristiche di costui sono anch'es- 
se elencate nel Malinivijaya. É stato infatti detto dal Signore: «Chi 
poi conosce tutti questi princìpi, ognuno nella sua specifica natura, 
costui è detto essere un maestro, uguale a me, illustratore della for- 
za dei mantra. Gli uomini sono liberati dai peccati, compiuti non so- 
lo in questa nascita, ma nelle sette che l’hanno preceduta, sol che 
siano veduti, pensati o toccati da lui, con mente lieta. Le creature, 
poi, le quali, stimolate da Siva, sono state da lui iniziate, dopo aver 
ottenuto i frutti desiderati vanno nel piano senza macchia» .5 

[2225-25a] «Qual è la vera realtà delle cose? E chi è colui che la 
conosce?». Questo pensiero, sviluppatosi intuitivamente o per in- 
flusso di amici, fa sì che uno desideri di recarsi da un maestro. E il 
maestro, proprio per questo desiderio, viene da costui trovato: il 
quale maestro, secondo l'intensità [della caduta di potenza], sarà 
tale per intuizione (samsiddha) o perché istruito e purificato da altri 
(samskrta). Il primo, quello per intuizione, può a sua volta esser di- 
ventato tale o d’un tratto o gradatamente, totalmente o in parte. 
Queste e altre sono le varie specie del maestro così ottenuto. 

[225427a] L’iniziazione ottenuta da un tale maestro è materiata 
dla conoscenza e somministra immediatamente la liberazione. Gra- 


I, MV, II, 13-16. 

. Per esempio la devozione (J). 

8. Per esempio la realizzazione dei mantra (J). 

4. Nella traduzione, con l’espressione «potenza di Rudra». 
A. MV, II, 10-12. 
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zie ad essa [il discepolo] diventa immediatamente identico a Siva, 
vede ogni cosa secondo realtà ed è giustamente chiamato un libera- 
to vivente. Anche il suo essere collegato col corpo non è, chiara- 
mente, d’ostacolo alcuno alla sua identità con Siva. 

[2275294] Di questa iniziazione vi sono poi più specie, nel senso 
che essa può essere determinata, singolarmente o collettivamente, 
da un’esposizione, da un incontro, da uno sguardo pietoso, da un 
testo sacro, da una trasmissione, dall’osservanza di una [qualche] 
disciplina [esteriore] di là da ogni differenza [di nascita, ecc.], dal- 
la sostanza sacrificale," dal potere di mantra, di mudrà, ecc., dall’a- 
zione rituale, dalla penetrazione in un soffio vitale interiore. 

[229431] Costui allora, pur permanendo nel corpo, è detto es- 
sere un liberato, ché, com’è detto nella Rainamala e nel Gamatan- 
tra, «nel momento stesso in cui il maestro gli manifesta [la vera co- 
noscenza] di là da ogni rappresentazione differenziata, il discepolo 
è immediatamente liberato e tutta la gran macchina si ferma». 

[231434a] Anche se, essendo [pur sempre] il corpo collegato col 
karman in via di fruttificazione, egli non è esente da sensazioni di 
piacere e di dolore, non deve tuttavia dubitare [di non essere per- 
ciò liberato], ché, com'è detto nel Gamasastra, «il corpo è in verità 
occupato dalla nescienza (avidya)® a causa del karman proveniente 
dalle precedenti nascite, e perciò, finché dura il corpo, anche colo- 
ro che possiedono la conoscenza sono legati». Nell’espressione al 
singolare [«karman»] sono implicite, legate, per dir così, in un volu- 
me, [le tre specie di kRarman], dispensatrici della nascita, della dura- 
ta della vita e delle fruizioni. L'espressione «in verità» (4i) tanto va- 
le quanto «poiché», ed è correlativa di «perciò». 

[2345-35] Il maestro può celebrare, a favore del discepolo, [anche] 
l'iniziazione del nirvana immediato, la quale separa immediatamente 
dalla vita.' Questa iniziazione può essere, secondo i casi, eseguita gra- 
zie all’esercizio [continuato del soffio vitale], all'applicazione (yukti),* 
al trapasso, alla trafissione (vedha),’ alla spinta (ghattana),* alla fissa- 


1. Il kundagolaka. Si veda sotto, XXIX, 14-16 e p. 551, nota 1; 22-24 e p. 552, nota 2. 
2. Si veda anche sotto, XXXVII, 29. 

$3. Cioè, da maya (J). 

4. Questa iniziazione è discussa sotto, nel cap. XIX. Le stt. 2345-39 sono un com. 
mento delle parole «va in Lui [Siva] ... dopo la morte del corpo» (si veda sopra, 
XIII, 2030). 

5. Il cosiddetto «metodo della rete», esposto sotto, XXI, 25 sgg. (]). 

6. L'entrata in un corpo altrui (J). 

7. Si veda sotto, XXIX, 236 sgg. 

8. L'estromissione del soffio vitale (J). 
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zione (rodha),' all’oblazione, al potere di [speciali] mantra, al meto- 
do della recisione dei legami. 

[236-38] [Questo rito non può essere celebrato in tutti i casi), ma 
è soggetto a una restrizione (riyama): esso può essere eseguito solo 
in punto di morte e non altrimenti, in quanto, com'è stato già det- 
to in precedenza,‘ il karman in via di fruttificazione non è eliminabi- 
le. [In effetti], anche colui che è stato separato dai soffi vitali in 
virtù del potere dei mantra, anche costui, dico, non può fare a me- 
no di fruire del suo residuo karmico. Tale la ragione per cui giova 
prima sopportare [ed esaurire] il vario kKarman residuo concernente 
la nascita presente, sicché poi, grazie all’arresto di ogni altro kar- 
man, ci si libera in breve tempo. 

[239] L’iniziazione separatrice dai soffi vitali non deve essere 
quindi impartita se non dopo accertato che il discepolo è veramen- 
te in punto di morte. Altrimenti l’unico suo frutto sarebbe una tra- 
sgressione dei precetti del Signore. 


b) Le cadute di potenza mezzane 


[240-424] Tali le tre specie di caduta di potenza violenta. Vedia- 
mo adesso quelle mezzane. La caduta di potenza mezzana-violenta 
è caratterizzata da questo, che l’individuo colpito da essa, sebbene 
abbia celebrato l’i iniziazione, non possiede tuttavia ferma convinzio- 
ne di essere identico a Siva, e tale diventa solo alla morte del corpo. 
«Dopo essere stato, nel corpo, [inviluppato] dal pensiero discorsivo 
(vikalpa),» è detto infatti nel Nisisamcaratantra e nello Yogasamcara- 
tantra «alla morte del corpo egli diventa Siva». 

[2425434] L’individuo colpito da una caduta di potenza mezza- 
na-mezzana desidera sì di ottenere Siva, ma è anche bramoso di 
fruizioni, per cui diventa Siva solo alla morte del corpo, dopo aver 
fruito le fruizioni cui è stato congiunto [dal maestro]. 

[243544a] L'individuo colpito da una caduta di potenza mezza- 
na-debole diventa Siva solo dopo aver fruito, con un altro corpo, le 
varie fruizioni concernenti questo o quel principio, cui in questa vi- 
ta è stato unito [dal maestro]. 

[244545a] Anche nel caso delle cadute di potenza mezzane vi so- 


1. La fissazione del soffio vitale nel canale di mezzo (J). 

2. La cosiddetta Adlaratri, ecc. (]). Si veda sotto, XXX, 55557. 
8, Si veda sotto, XVII, 65 sgg. 

4, Si veda sopra, IX, 1305314, 

fi. S'intenda: il &arman relativo a nascite future, ecc. (J). 
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no più gradazioni: i loro effetti possono verificarsi più o meno pre- 
sto, le fruizioni essere più o meno abbondanti, i vari corpi più o 
meno numerosi. 


c) Le cadute di potenza deboli 


[245446] Le cadute di potenza debole-violenta, debole-mezzana 
e debole-debole sono caratterizzate da un desiderio di fruizioni via 
via più intenso. Grazie ai riti iniziatici, anche chi è colpito da esse 
alla fine tuttavia si identifica con Siva. 


d) Altra interpretazione di «Malinivijaya», IL 43h44 


[246b547a] Secondo altri, le stanze: «Chi è desideroso di andare 
[da un buon maestro]», ecc. sono da connettere con le precedenti 
e si riferiscono alla caduta di potenza violenta-mezzana. 

[247550] Anche colui che è penetrato dall’intuizione, voglioso 
di trovare una conferma al suo conoscere, può desiderare di recar- 
si da un buon maestro e, così desiderando, ci è condotto. Non tut- 
ti [indiscriminatamente] coloro che sono penetrati dall’intuizione 
sono condotti dalla potenza verso un buon maestro. Tale la ragio- 
ne per cui dal Signore è stata qui aggiunta la specificazione «desi- 
deroso di andare», che altrimenti non avrebbe senso alcuno [poi- 
ché sarebbe stato sufficiente dire]: «Compenetrato dalla potenza 
di Rudra, è condotto da un buon maestro». Perciò, piena la mente 
del conoscere nato dall’ottenuto discriminare,’ egli diventa deside- 
roso di andare, per trovare una salda conferma [alla sua conoscen- 
za]. 

[251-534] «Quando le anime minimali» è detto dal Signore 
nel Nandisikhatantra, nella prima esade, «sono unite alla presunzione 
della loro identità con Siva e sono allora liberate, può allora lo stes 
so nascere in esse un desiderio diretto verso Siva, il Dio,* vogliose di 
ricevere l’iniziazione dal maestro». Non appena ottenuta la detta 


1. Si veda sopra, XIII, 199-203. 

2. Il conoscere intuitivo. 

3. Secondo questa interpretazione, la st. 44 del cap. I del MV dovrebbe essere tra- 
dotta così: «Costui, compenetrato dalla potenza di Rudra, desideroso d’andarvi per 
volontà di Siva, è [da Lui] condotto da un buon maestro, affinché...», ecc. 


4. Il maestro, considerato in identità con Siva, ecc. (}). 


5. Lett. «in quanto [saranno così] iniziate dal maestro». Per tutto il concetto, si ve- 
da anche sopra, IV, 77. 
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iniziazione — così si ricava da queste stanze — esse hanno [definitiva- 
mente] compiuto quanto dovevano compiere.' 

[2535] Le stanze «dopo esserselo propiziato»,° ecc. si riferiscono, se- 
condo questa interpretazione, alla caduta di potenza violenta-debole. 


IV. [CONCLUSIONE DELLA PARTE SULLE VARIE SPECIE 
DI CADUTA DI POTENZA E] DIMOSTRAZIONE 
DELLA LORO INDIPENDENZA [DA «MAYA»] 
(«ANAPEKSITVASIDDHI») 


[254-564] Tali le nove specie di caduta di potenza quali mi sono 
state esposte da Sambhunatha. Essenzialmente,* queste cadute di po- 
tenza si dividono in due categorie, superiore (parama) e inferiore 
(apara). Quella superiore consiste nella stessa luce della coscienza in 
tutta la sua pienezza, astratta da ogni limitazione, e quella inferiore 
in questa stessa luce, parzialmente offuscata però dalle fruizioni. L’i- 
dentità con Siva è tuttavia dispensata, alla fine, anche da essa. 

[256457a] Ambedue queste categorie sono poi trascendenti l'atti- 
vità del karman, ecc., che è operativo solo all’interno di m&y4, per cui, 
così stando le cose, le cadute di potenza sono affatto indipendenti.‘ 

[257559a] I Rudra che risiedono dentro màyà e quelli risiedenti 
sopra di essi si identificano perciò con Bhairava automaticamente 
(hathat),° all'esaurirsi degli uffici cui erano assegnati. Infatti, coloro 
che non sono inquinati da mayà e, come tali, sono indipendenti dal 
karman, ecc., raggiungono questa o quella perfezione® in virtù ap- 
punto di una caduta di potenza. 

[2594624] Ma - dirà qui alcuno — costoro raggiungono lo stato 
di Mantra, ecc. per virtù dei riti di adorazione, della recitazione, 
della contemplazione, della devozione a Siva e via dicendo. In che 
modo dunque sono indipendenti dal karman? No - io rispondo -, 
non è così. Cominciamo infatti con l’esaminare che cos'è che ini- 
zialmente li muove verso pratiche come la recitazione e la contem- 
plazione di Siva, il quale è trascendente il detto karman, ecc. Ora, 
questo movente non può essere costituito né dall’equipollenza di 


I. Si veda sopra, IV, 76587a. 

2. MV, I, 544. 

8. Lett. «L'essenza qui [cioè di queste cadute di potenza] che giova conoscere (jrie- 
ya) è questa», ecc. 

4. Si veda sopra, XIII, 1135164. 

5. In forza di una caduta di potenza indipendente dal Xarman, ecc. (J). 

6. Le varie fruizioni o la liberazione (J). 
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due azioni (karmaen), né dal disgusto, né dalla maturazione della 
maculazione, ecc., tutte cose che sono state già da noi rifiutate. Se, 
d’altra parte, voi dite che esso è la volontà del Signore, ecco allora 
dimostrato che la causa [di tali perfezioni] non è altro che una ca- 
duta di potenza. 

[2625-63] Stando così le cose,' la recitazione, ecc. sono [un'e- 
spressione della] potenza d'azione, non del karman. Il karman, nel 
significato comune della parola, è ciò che dispensa fruizioni limita- 
te (avara) e nasconde la [vera] natura del fruitore. Noi, comunque, 
non diamo peso a un semplice nome. 

[264-65] Ma —- voi forse direte — da che deriva allora questa bra- 
ma di fruizione? A questa domanda si è già risposto. Parame$vara, 
il quale è libero, s’illumina, infatti, nelle varie forme del tutto e, li- 
beramente fenomenizzatosi quindi” nel legame dell’oscurazione, 
alimentando nella fruizione lo stato di soggetto fruitore si recupera 
di nuovo nella sua natura essenziale, esente da karman, maculazio- 
ne, ecc. . î 

[266-684] E stato detto: «Questa potenza d'azione di Siva che nel- 
le anime imprigionate è imprigionatrice, una volta conosciuta è in- 
vece somministratrice, immediatamente, di perfezione». Il cosid- 
detto karman, che rompe l’unità della natura propria, [non è altro 
che la forza imprigionatrice di questa potenza d’azione]. La perfe- 
zione di cui qui si parla è la percezione della nostra propria co- 
scienza nella sua illimitatezza. Essa è qui, per dir così, la Prosperità 
stessa (laksmî) personificata, indefettibile, la libertà da cui procedo- 
no fruizioni e liberazione. 

[268-704] Le varie forme di Visnu, ecc. assunte dal Dio sono do- 
vute a un suo libero differenziarsi e, [come tali, a causa, dico, di ta- 
le differenziazione], sono parte del piano di m&yà. Le cadute di po- 
tenza, indubbiamente esistenti, connesse con tali forme [limitate], 
danno perciò solo le fruizioni ad esse relative, ma non, alla fine, l'i- 
dentificazione con Siva [come le altre]. 

[2705-71a] A quel modo in cui un re, in forza della sua libertà, di- 
spensa il suo favore a questo o quello, così, compenetrati della po- 
tenza del Signore, fanno pure Visnu e le altre divinità. 

[271874a] Taluni, quindi (tata4),* in virtù di una caduta di po- 
tenza appartenente al dominio di m2yà4, acquistano una visione iso 


1. L'unica causa essendo la caduta di potenza (J). 

2. Si veda sopra, XIII, 103-105. 

3. Leggo con ] sudtantrydi tat per suétantryài tu del testo edito. 
4. SpK, III, 16 (con qualche variante). 

5. In quanto le divinità predette hanno quest’unico potere (}). 
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lante della Natura e dell’anima, grazie a cui evadono dalla Natura. 
Altri ancora, dopo aver speditamente ottenuto, in virtù di una più 
elevata caduta di potenza, la visione isolante dell'anima e della For- 
za, afferrano in un istante quella dell'anima e di maya. Questi ulti- 
mi, grazie alla totale cessazione del karman, il quale ha come fonda- 
mento la Forza, si convertono in «disorganati per conoscenza». I pre- 
cedenti sono invece soggetti al kKarman, a causa del permanere del 
suo fondamento.! 

[27475a] Colui che ha superato la Natura non corre più il peri- 
colo di trasmigrare dentro di essa, ma viene emesso? per comando 
di Anantesvara nella regione inferiore a maya. 

[275£76a] Colui che ha raggiunto lo stato di «disorganato per 
conoscenza» e che, come unica maculazione, ha l’ufficio assegnato- 
gli, di regola diventa via via, per volere di Siva,* Mantra, Signore dei 
Mantra, e via discorrendo. 

[276479a] La caduta di potenza inviata dal Signore supremo® ci 
separa dalla maculazione della nescienza, ed è, come tale, illumina- 
trice della condizione di Siva, la quale si illumina per virtù di essa 
soltanto, e di nient'altro. Tale la ragione per cui nello Svacchanda- 
tantra è stato detto che, di diverse teorie, ve ne sono trecentosessan- 
tatré, cominciando dalle visnuite, immerse nell'errore di m&ya, e 
che soltanto la conoscenza di Siva somministra la condizione di Si- 
va.” 

[279814] La caduta di potenza di cui noi qui discutiamo è solo 
quella che somministra, alla fine, la condizione di Siva. Altrimenti, 
che cosa c'è infatti che non sia presieduto dalla potenza di Siva?® I 
visnuiti, ecc. sono quindi privi di ogni idoneità (adhikara) rispetto a 
questa nostra dottrina. Essi si alimentano, infatti, di differenziazio- 
ne e, come tali, sono quanto più lontani si possa immaginare dalla 
non differenziazione. 

[2815834] Anch'essi, tuttavia, in forza della libertà del Signore, 
possono dirigersi verso la condizione di Siva. I riti di purificazione 
da eseguire nei loro riguardi sono a questo proposito doppi, consi- 


1. Si veda sopra, IX, 184-85. 

2, Cioè, creato. 

8. Si veda sopra, IX, 184-89a. 

4. E non più, come prima, per comando di Ananta (J). 

A. Si veda sopra, IX, 184-894. 

fi. Non così quella inviataci da Visnu, ecc. (}). 

7. Si veda SVT, X, 680. 

8. In un senso generico, tutto è presieduto dalla potenza di Siva. Le cadute di 
tenza di cui qui si parla sono, della potenza di Siva, quell’aspetto speciale che di- 
apensa alla fine la condizione di Siva. 


317 


stenti nell’«estrazione dei segni settari» (lirigoddhrti)' e nell’inizia- 
zione. Un vaso [inquinato da un cattivo odore] viene, per eliminare 
il cattivo odore, profumato con fiori. La purificazione da eseguire 
nei suoi riguardi è doppia, non così invece il procedimento [di cui 
ci si vale per purificare] un vaso già pulito. 

[283584] Così, la caduta di potenza è qui detta essere indipen- 
dente. Il Matarigatantra, il Kiranagama,* ecc. debbono essere spiegati 
alla luce di questa nostra teoria. Se le loro concezioni non sono qui 
esposte per iscritto, si deve solo al timore di appesantire troppo 
questa nostra opera. 

[285] [Questa stessa nostra concezione si ritrova] anche nel Pu- 
rana, dove si dice che «la devozione nasce dal suo favore soltanto. 
Grazie ad essa, coloro la cui mente è immersa nella sua natura rag- 
giungono la perfezione suprema». 

[286-874] La parola «soltanto» (eva) esclude la sua dipendenza 
dal karman, ecc. Il favore è uno stato di limpidità (nirmalibhava) e 
quindi di pienezza. Siva risplende infatti da sé in tutta la sua pienez- 
za [anche] nella condizione del sé [limitato] (aiman). 

[2875-89] La devozione propria dei seguaci di Visnu, ecc., i quali 
sono privi di ogni contatto con la grande perfezione, ossia l'identità 
con Siva, non deriva invece da Siva isolato.‘ Anche se la sua causa è 
pur sempre Siva, non è però Siva isolato, immacolato, bensì uno Si- 
va limitato dall’assunzione [di tali forme divine, Visnu, ecc.], dipen- 
dente dal karman e via dicendo. L'essenza (jivita) della frase: «Gra- 
zie ad essa ... raggiungono la perfezione suprema» è appunto que- 
sta [che abbiamo detto]. 

[290-934] Questa nostra concezione è confortata anche dal mae- 
stro del nostro maestro, il venerabile Utpaladeva: «Nel momento 
della caduta di potenza, tu non fai mai, o Signore, alcun convenien- 
te (prapta) esame. Oggi nei miei confronti che cosa accade, che tan- 
to indugi a illuminarti?».5 In questa stanza le parole «mai» e «conve- 
niente» bene esprimono l’indipendenza, la difficile ottenibilità e 
l'assenza di parzialità del Signore riguardo alle sue cadute di poten- 
za. Nella seconda metà della stanza sono infine accennate le diverse 
specie [delle cadute di potenza], attraverso l’idea di un interposto 
differimento più o meno lungo, ecc. 


1. Si veda sotto, XXII, passim. 


2. Abhinavagupta, secondo ], si riferisce qui al Matarigatantra (il verso citato non 
figura nella parte edita del testo) e al Kiranatantra, I, 1, 21. 


3. Non so a quale Purana si riferisca qui Abhinavagupta. Questa stanza è citata da 
Abhinavagupta anche nel MVV, I, 697. 


4. Da Paramesvara, indipendente com'è dal kerman, ecc. (]). 


5. Sivastotraval, XIII, 11. I primi due fpada di questa stanza sono citati da Abhinava- 
gupta anche nel MVVY, I, 6964. 
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[293595a] Questa indipendenza è stata distesamente esposta an- 
che dal venerabile Aniruddha nella sua spiegazione del Matariga- 
tantra, là dove si parla della potenza «dischiuditrice» (unmilinz) del 
Signore:' «Quella potenza del Dio, che, essenziata del dischiudi- 
mento della propria intima natura, cade fin sugli esseri immobili 
[come le piante, ecc.], non è dipendente da alcunché». 

[2955964] Essendo così di varie specie queste cadute di potenza, 
di varie specie, secondo l’intensità di tali cadute, sono anche i sog- 
getti [qualificati per questa nostra dottrina, ossia] i «regolari», ecc. 

[2964300] Taluni di essi, i cosiddetti «regolari», che hanno otte- 
nuto soltanto una parte della natura di Rudra,? si identificano con 
Siva gradatamente, per suo favore; altri, i cosiddetti «figli spirituali» 
(putraka), che hanno, come legame, il mondo puro, [si identifica- 
no] speditamente* o immediatamente;‘ altri ancora, gli «adepti» 
(sadhaka), dopo interposte fruizioni, lentamente o speditamente. 
Il maestro, dispensatore di fruizioni o di liberazione, è infine colui 
che ha finito di compiere quanto doveva, immerso nella natura [di- 
vina, che si esprime nelle] cinque operazioni. Questi quattro gradi 
di «regolare», ecc. possono inverarsi dipendentemente o indipen- 
dentemente dalla loro regolare successione, tutti quanti o solo in 
parte: [chiara dimostrazione della] varietà delle cadute di potenza. 

[3005302] Una caduta di potenza graduale si ha quando uno, 
prima di arrivare al Trika, al cuore, passa via via attraverso lo $ivai- 
smo dualistico (siddhanta), le scuole di sinistra, quelle di destra, il 
Mata, il Kula e il Kaula. Naturalmente c’è anche la possibilità di sal- 
tare alcune tappe intermedie, o anche di arrivare [al Trika] d’un 
tratto, immediatamente. «Il maestro ben purificato dalle cinque ini- 
ziazioni» è detto nel Bhairavakulatantra «arriva al Trika saltando a 
piè pari talune correnti inferiori».£ 

[303-306] La divisione delle scritture in superiori e inferiori, se- 
condo che siano basate sulla conoscenza, sulla disciplina, ecc., è sta- 
ta esposta dal Signore nel Sarvacarahrdaya, ecc.: «Il maestro consa- 
crato (abhisikta) secondo il cammino di sinistra e che conosce la su- 


1. Si veda MPA, I, 4, 44. 

2. Si veda sotto, cap. XV. 

4. Dopo la morte del corpo (]). 

4. Sussistendo ancora il corpo (J). 

5. Sul sédhaka, si veda Brunner-Lachaux, 1975. 

f, Si veda sotto, XXII, 41542a. Il passo in questione del Bhairavakula è citato da ]: 
eL'iniziazione è quintuplice nel senso che nel Siddhanta è connessa con l’offerta al 
fuoco, nel Tantra consiste in una congiunzione, nel Trika in una compenetrazione 
[o possessione], nel Kula in un paralizzamento e nel Kaula in una fusione perfet- 
ta», Sulla «congiunzione» (yojanikà), si veda sotto, XVII, 786 sgg., e sul «paralizza- 
Inento», XXIX, 243a. 
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prema realtà deve tuttavia ricevere una nuova purificazione per ac- 
cedere alla scuola di Bhairava. Per la scuola di Bhairava, per questo 
circolo delle Madri (matrmandala) ' i seguaci di Siva, i Vaimala, i se- 
guaci del Siddhanta, i Giaina e i Karuka? sono tutti quanti anime 
imprigionate». «I vispuiti, coloro che si cospargono di cenere, ecc.» 
è detto anche nel Kulakalividhi «sono specialmente sprovvisti di ido- 
neità». 

[307-308] Non basta. Nello Svacchandatantra il Signore ha poi 
detto brevemente così: «Colui che si compiace d’altre scritture non 
è dispensatore di perfezioni».* Il maestro è infatti colui che è stato 
consacrato, passando attraverso i detti stadi di «regolare», ecc., gra- 
zie [a una caduta di] potenza. Che rapporto c’è così fra lui e i se- 
guaci di Visnu, ecc.? 

[309-10] Il maestro che sceglie questa [nostra] conoscenza per 
finzione, distorto sapere e via dicendo, deve sottostare a riti di ripa- 
razione (prayascitta) e, come tale, è privo di ogni qualificazione (a- 
dhikara) circa la nostra scuola. Il discepolo che, voglioso di frutti, 
faccia dipendere da lui le perfezioni desiderate, sarà senza dubbio 
alcuno tormentato nell'inferno per aver seguito un maestro sogget- 
to a riti di riparazione. 


V. LE VARIE SPECIE DELL’OSCURAZIONE 
(«TIROBHAVAVICITRATA») 


[311] La congiunzione del discepolo con un tale maestro, com- 
piuta da Siva, è uno degli aspetti dell’oscurazione. La devozione 
che egli dimostra per questo maestro non è, insomma, indice d'una 
caduta di potenza, [bensì di oscurazione]. 

[312-14a] Successivamente questa perversa condotta del maestro 
può tuttavia, attraverso vari [atti e parole], essere riconosciuta dal 
discepolo: il quale gli dovrà allora sottrarre la conoscenza,‘ abban- 
donarlo, e dedicarsi al [vero] conoscere. Come un re prima toglie a 
un ladro i beni maltolti e poi lo punisce, così il savio prima toglie al 


1. Secondo ] l'espressione si riferisce ai seguaci del Kula, ecc., per cui la venerazio 
ne del circolo delle Madri era importante. Si veda per esempio RT, I, 122 e nota. 

2. I Vaimala e i Karuka sono due scuole sivaite. 

3. SvT, I, 18a. 

4. Del rito della sottrazione della conoscenza si parla sotto, XXIII, 5045-65. L'auto- 
rità principale circa questo rito è MV, XVIII, 58-66. 
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maestro seguace di Visnu, ecc. la conoscenza di Siva [da lui empia- 
mente insegnata, e poi lo punisce]. 

[3144164] Costui, infatti, è saldamente occupato da Vama, impri- 
gionato per eccellenza, come dimostra il fatto che, pur avendo 
sufficientemente udito la conoscenza di Siva, egli non abbandona 
tuttavia il suo stato di soggezione alla differenziazione.' Essendo sta- 
to oscurato da Siva, come può egli accedere al piano del Signore, 
egli, che in forza della necessità è dipendente da altro?? 

[316817] «Coloro che si compiacciono dei seguaci di Visnu, 
ecc.» è detto anche nello Svacchandatantra «sono indotti in errore 
da mdyà, presi dal desiderio di trovare la liberazione in ciò che libe- 
razione non è».? 

[317419] Il seguace di Visnu, ecc., che confonda le scritture di 
Siva con le proprie, diventa preda del dubbio, e le perde ambedue. 
Costui, trasgredendo le regole predicate dalla propria e dall’altrui 
dottrina, commette infatti una colpa (pratyavaya), ond'è che giova 
guardarsi da tale comportamento. 

[3198214] «La conoscenza di Siva» è stato detto dal Signore an- 
che nel Gahvaratantra «non risplende in coloro che sono dediti ad 
altre scritture». Il seguace dello $ivaismo dualistico (siddhanta) non 
è, in questo senso, qualificato per la scuola di sinistra, il seguace di 
questa per quella di destra, questi per il Mata, questi per il Kula, 
questi per il Kaula e questi per il Trika — bensì il contrario. 

[321422] Una realtà illimitata non può [in effetto] essere cono- 
sciuta da un maestro limitato, immerso in un’infinità [di delimita- 
zioni estrinseche]. Un maestro appartenente a una scuola superio- 
re, [illimitato e quindi] capace di ogni cosa, è invece dotato di qua- 
lificazione per le scuole inferiori. 

[3224234] Il maestro appartenente a scuole più elevate, facendo 
entrare in contatto [le dottrine] inferiori con le sue proprie, le vi- 
vifica e, così facendo, le rende fruttifiche, per cui è il più eccellente 
di tutti. 

[323424a] Anche il seguace di dottrine inferiori è in grado, acce- 
so da una conveniente caduta di potenza, di frequentare un tale 
maestro, [un maestro, dico], che speditamente lo elevi. 

[3245-25a] A quel modo in cui chi sta in basso luogo non è qua- 
lificato [a dominare] un luogo elevato, reso accidentato da monta- 
gne, torrenti, e via dicendo, così accade pure a un maestro apparte- 


1. E come tale merita quindi di esser punito. Su Vama, si veda sopra, p. 85, nota 3. 
2. Cioè non libero, «eteronomo». 
8, Cfr. SVT, X, 1141. 
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nente a scuole inferiori rispetto al conoscere di quelle via via supe- 
riori. 

[3255264] Quel maestro appartenente a scuole inferiori, che, 
pur sapendo [che sono disponibili] maestri a lui superiori, eserciti 
tuttavia la sua professione (adhikriya), viola i precetti della scrittura, 
ed è, come tale, degno vaso di castigo. 

[3265] Le varie specie [di maestri] «gnostici» (jri@nin) e yogin! so- 
no determinate unicamente dalle cadute di potenza. 

[327] La conoscenza è di tre specie. La prima consiste nello stu- 
dio ($ruta), la seconda, di cui ci sono due varietà,” nella riflessione 
(cinta), e la terza nella realizzazione (0havana). Quest'ultima solo è 
causa di liberazione, ed è, come tale, la più alta di tutte. 

[328-29] In che modo, di grazia, può uno effettuare l'estrazione 
(uddhrti) dai princìpi [impuri] e la congiunzione [con Siva] orga- 
nato o disorganato, senza la conoscenza suprema, consistente nella 
realizzazione? Gli stessi yogin, che abbiano ottenuto questa o quella 
perfezione attinente a questo o quel principio, sono in grado di 
congiungere col piano supremo - ossia Sadasiva, ecc. — soltanto nel- 
la misura in cui il loro conoscere sia stato ben esercitato. 

[330] Le perfezioni attinenti a princìpi inferiori acquisite per 
opera dello yoga non sono mezzi per la liberazione, né più né me- 
no che una moglie o le ricchezze. 

[331] Ma colui che abbia raggiunto tutte le possibili perfezioni 
contenute nei sei cammini ed è così Sada$iva stesso, come non libe- 
rerà di persona i mortali, diventato maestro?‘ 

[332-334] Tale la ragione per cui, dopo aver esaminato «gnostici» 
(jrianin) e yogin, nel Malinîvijaya il Signore conclude dicendo: «Poi- 
ché secondo i savi dispensatore di liberazione è soltanto colui che è 
in possesso d’un conoscere ben esercitato».’ Questa soltanto perciò 
è la [vera] caratteristica del maestro, quella, dico, di possedere una 
conoscenza ben esercitata. 

[3334-36] La divisione seguente, che li concerne e che qui espon- 
go, mi è stata detta da Sambhunatha. Colui che tende alla cono- 


1. Leggo jridniyogi- per jrianayogya- (le «[varie specie di maestri] idonei alla cono- 
scenza»), che mi sembra difficilmente sostenibile e in contraddizione con le stanze 
seguenti. 

2. Superficiale e approfondita (J). 

8. La fonte scritturale di questa divisione è il MV, IV, 28 sgg. Sulla bAgvand, si veda 
sopra, IV, 14. 1 tre gradi di «studio», ecc. sono comuni anche alle scritture buddhi- 
ste. Si veda, ad esempio, il primo Bhavanakrama di Kamalasila, par. 9 (Tucci, 1956- 
1958). 

4. Correggo il testo saksad esa in sahsin naisa, nonostante la lezione sdksdd esa sia ac- 
cettata da J, che cerca faticosamente di giustificarla. 

5. MV, IV, 406. 
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scenza e alla liberazione deve scegliersi un maestro dal conoscere 
ben esercitato e abbandonare chi tale non è, anche se da lui già 
scelto. Ché, com'è stato detto da Siva, «a quel modo che, desidero- 
sa di profumo, un’ape va di fiore in fiore, così un discepolo, deside- 
roso di conoscenza, va di maestro in maestro. Con un maestro privo 
di capacità ($faktihina), come può egli raggiungere liberazione e co- 
noscenza? Divelte che siano, o Dea, le radici d’un albero, donde 
mai gli verranno fiori e frutti?».' 

[337] Colui che pur avendo la fortuna (/zksmî) di seguire un 
maestro superiore e di procedere così sempre più in alto, resta fer- 
mo nel piano inferiore in cui si trova, è, più d'ogni altro, vittima 
della sfortuna (daivadagdhaka). 

[338-39] Colui che desidera fruizioni, liberazione e conoscenza, 
deve scegliersi un maestro che abbia insieme un conoscere ben 
esercitato e sia uno yogin provetto (yogasiddha). Non essendoci poi 
un tale maestro, egli dovrà scegliersi, per la conoscenza e la libera- 
zione, un maestro «gnostico» (jiznin), e, per le fruizioni, un mae- 
stro yogîn, capace di fornirle. 

[340] Meglio di un maestro yogin, incapace di fornire i frutti desi- 
derati e atto solo a insegnare i mezzi, è un maestro «gnostico», che 
a un tempo insegni i mezzi e possa liberare. 

[341-42] Se poi, quest'ultimo maestro dotato di perfetta cono- 
scenza, [non si riesce a ottenerlo], giova allora che [il discepolo de- 
sideroso di conoscenza] prenda, parte qua e parte là, le conoscenze 
desiderate, e, così fatto, le componga in un tutto unico (akhanda- 
mandala). Per riempire la propria coscienza, occorre perciò seguire 
innumerevoli maestri. Se è fortunato (dhanya),° chi è voglioso di co- 
noscenza riesce però a trovarlo, questo maestro dotato di perfetto 
conoscere. 

[343] Chi abbia riempito l'oceano del conoscere con le miste 
correnti di scritture e maestri molteplici e con la sua pura intuizio- 
ne, che cosa mai non inonda dei suoi propri spruzzi? 

[344-46a] È stato detto dal venerabile Kallata: «In me che ho avu- 
to molti maestri, da Tapana a Motaka, in me che sono stato discepo- 
lo di tutti, non c’è povertà d’insegnamenti».’ Io stesso, proprio per 
questa ragione, ho frequentato, mosso dalla curiosità per le dottri- 
ne e le scritture inferiori, maestri d’ogni sorta, logici, vedici, bud- 
dhisti, jaina, visnuiti, ecc. 

[346447] Anche fra i maestri d’altre scuole c'è poi una grada- 
zione, secondo l’eccellenza del loro conoscere, la quale è determi- 


I, Il testo da cui provengono queste due stanze non è menzionato. 
2. Colpito, cioè, da una violenta caduta di potenza (J). 
8. Stanza finale del commento di Kallata alla sua SpK. 
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nata dal genere di riti (kKarman) e di yoga che insegnano, proprio 
delle scuole ordinarie (/oka),' di quelle concernenti il sé (adhyat- 
ma) ,* del cammino trascendente (atimarga) è ecc. 

[347548] Gli asceti (muni) Narada, ecc., che nel Mdlinivijaya so- 
no coloro che interrogano, prima che le loro menti si aprissero al 
desiderio della conoscenza, splendente come la luna, del significato 
del Trika, furono via via seguaci di Visnu, del Buddha, dello sivai- 
smo dualistico e via dicendo. 

[349-51a] Perciò, anche se ci sono maestri in gran numero, non 
bisogna mai esser presi da dubbi. L’infrazione menzionata [nelle 
scritture con le parole: «Non bisogna aver contatti] con chi si com- 
piace, stolto, di altri maestri e venera altre scritture» dev'essere in- 
tesa nel senso seguente, che cioè maestro è detto colui che è qua- 
lificato [all'insegnamento della] sua propria scrittura, e «altro mae- 
stro» colui che non è a ciò qualificato. 

[351453] Come un sovrano che, desideroso di riconquistare il 
suo paese, ricorre all'aiuto del re che lo ospita va incontro a rovina 
certa, così colui che, desiderando conoscenza e perfezioni via via 
superiori, ricorre a maestri via via inferiori va incontro a rovina si- 
cura. 

[3534-55] Chi, desideroso di perfezioni provenienti da scritture 
superiori, si compiace tuttavia di scritture soggette a mdyà va analo- 
gamente in rovina, ché, com'è stato detto nell'Anandatantra, «colui 
che, dopo aver eletto un [determinato] rito, prende a odiarlo in 
cuor suo (bhavatah) e, rimanendo esso privo di frutti, ne elegge un 
altro, deperisce di giorno in giorno, per cuocere alla fine nell’infer- 
no Raurava, ecc.». 

[356] Chi poi, desideroso di accedere a un cammino sempre più 
alto, abbandona un maestro o una scrittura inferiore è un fortunato, 
uno che è stato eccitato (pronmukhikrta) da una caduta di potenza. 

[357] Tale la ragione per cui in queste nostre scritture i riti di pu- 
rificazione sono prescritti soltanto nei riguardi di coloro che non 
hanno fiducia negli argomenti delle scritture altrui. 

[358] La nostra dottrina è perciò a tutte superiore. Degno di esser 
qui favorito e condotto sempre più in alto è infatti colui che da altre 
dottrine* è salito a questa, non chi da questa è caduto in altre. 


1. La $rutie la srasti (J). 

2. Il Vedanta, ecc. (f). 

3. Il Samkhya, lo Yoga di Patafijali, ecc. (J). 

4. La stanza cui qui si riferisce Abhinavagupta è citata da ] senza menzione dellu 
fonte: «Non bisogna aver contatti con chi si compiace, stolto, di altri maestri, vene- 
ra altre scritture e insulta, odioso, la Potenza». 

5. L’anyatra nel testo è, secondo me, un errore per anyatah. La prima parte dellu 
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{359-61] Questa la ragione per cui Brahma, Vispu, ecc., che sono 
onniscienti (sarvajiia), non' hanno prescritto nelle loro scritture 
nessuna cerimonia d’estrazione dei segni settari, ecc. Visnu, ecc., 
ben consapevoli, [essendo onniscienti], che l’unica scrittura vera- 
mente verace è quella di Siva, hanno sì insegnato a taluni questa ve- 
rità, ma questi, a causa dell’offuscamento, l’hanno fraintesa. Veden- 
do però che la loro mente era incapace di attingere la verità, Brah- 
mà, Visnu, ecc., benché risvegliati, nei loro insegnamenti si sono 
adeguati ad essa. 

Tali le cadute di potenza, da me qui discusse, in base al ragiona- 
mento e alle scritture. 


tanza può anche essere tradotta così: «La nostra dottrina è a tutte superiore anche 
per questo: degno...», ecc. 
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XIV 
L'ESORDIO DELL'INIZIAZIONE 


[la] Dirò e discuterò [adesso] della natura dell’oscurazione. 


I. LA RIMOZIONE DELL’OSCURAZIONE 
(«TIROBHAVAVYAPAGAMA») 


[16-5a] Paramesvara si manifesta per sua propria natura in due 
modi, in contatto con la necessità e indipendentemente dalla ne- 
cessità. Tale la ragione per cui si dice che è libero. In base alla ne- 
cessità dell’azione (karman) e del frutto, il Signore effettua le ope- 
razioni di emissione, manterlimento e riassorbimento nella loro for- 
ma intermedia. Nella grande emissione, la quale contiene un nu- 
mero infinito di emissioni e riassorbimenti, il Dio, il Signore unico 
e materiato del tutto, opera invece indipendentemente dalla neces 
sità.' Anche durante le emissioni e i mantenimenti intermedi, Egli 
non abbandona tuttavia la sua natura illimitata, sì che permane an- 
che allora indipendente dalla necessità. 

[5472] Quand’Egli, oscurando se stesso in forza della necessità, 
sperimenta dolore, offuscamento, ecc., si ha allora la successione di 
azione e di frutto. Quando invece si fa desideroso di manifestarsi 
come attorniato da dolore e offuscamento, indipendenti dalla ne- 
cessità karmica, Egli si dà allora, indipendente, all'oscurazione. 

[759a] Come in forza della libertà della luce un uomo illumina 
to può tuttavia agire come un offuscato, così uno sprovveduto (a- 


1. Si veda sopra, VI, 171-73. 
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nuttirna) può agire come un avveduto. Come poi l’illuminato, pur 
agendo come un insipiente, odia tuttavia in cuor suo tale conte- 
gno, così l’insipiente odia il comportarsi dell’illuminato. 

[95] Questo stesso concetto fu espresso anche da Vidyaàdhipati 
nel suo Pramanastotra: 

[10] «Coloro che, dopo aver celebrato l'iniziazione secondo i dettami della 
Tua scuola, sono tuttavia irretiti da nozioni erronee a causa dell’offusca- 
mento (moha), costoro non sono stati irraggiati dal Tuo sole. Forse che î lo- 
ti si chiudono ai raggi del sole? 

[11] «Sebbene abbiano conosciuto quant’era da conoscere, sebbene locati 
nel piano del Creatore, coloro che abbandonano la Tua via per vie inferiori 
non sono [stati da Te] bene [illuminati], tutti occupati, per lo più, dal falso 
conoscere, nato dalle îdee dei portatori di emblemi, ecc., simile a una lampa- 
da alimentata con grasso di serpente. 

[12] «Non c'è infatti rame che, penetrato dal mercurio, ritorni di nuovo 
alla sua antica natura, non c'è uomo che, bevuta l'ambrosia, sia tormenta- 
to ancora dalla sete e dalla fame di essa». 

[13] Questo contegno degli illuminati," caratterizzato dai mantra, 
dalla disciplina, dall’adorazione, ecc., [quando è] attizzato dall’o- 
dio brucia interiormente [l'insipiente che lo copia] - ché questo 
bruciare non è altro che il dubbio. 

[14-15] Che costui sia in tale condizione, non si deve poi al pote- 
re del karman. Che cos'è infatti questo karman e da che cosa è origi- 
nato? Si vengono a ripetere nei suoi riguardi le medesime obiezioni 
di prima.* Ciò da cui costui è offuscato (mohita) non è altro, perciò, 
che la volontà del Signore, grazie a cui egli diventa volontariamente 
vittima di dolori per un tempo infinito. 

[16] Pure in questo caso, a causa delle varie forme della volontà 
divina, esiste, anche di tale dolore, una divisione, a seconda, cioè, 
che riguardi questo mondo o l’altro, che si svolga con lentezza o ra- 

idità. 
Li [17] Coloro che sono accecati dal tempo e dal desiderio, gli abi- 
tanti della città di Paulastya‘ e altri ancora sono tutti ugualmente 
oscurati. Il dolore è sperimentato da loro anche nell'altro mondo. 

[18-19] Di oscurazione ce n’è poi anche un’altra, costituita da 
una trasgressione delle regole, ché, com'è stato detto da Paramesva- 
ra nell’Anandagahvaratantra, «o Dea, a causa d’una trasgressione 


\. La comparazione col mercurio è comune e ricorrente anche in testi buddhisti. Si 
veda, p. es., il Sekoddesfa, 118, 122-23. 

Mi, Questa stanza si riallaccia, sintatticamente, alle due precedenti 759a. Le stt. 95-12 
costituiscono una sorta di parentesi. 

Sì. SI veda sopra, XIII, 41 db sgg. 

4. Patronimico del demone Ravana, il nemico di Rama. 
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delle regole si diventa demoni carnivori per cent'anni». Anche in 
tal caso, le cose possono svolgersi in più modi, secondo che tale 
oscurazione sia più o meno intensa. 

[20-22] In forza poi della libertà del Signore, anche su chi è così 
oscurato può di nuovo piovere la grazia, vuoi per virtù propria, vuoi 
grazie ad altri. Nel primo caso, costui si identifica con Siva dopo aver 
eseguito, in virtù di questa nuova grazia, i riti di riparazione, ecc., e 
aver convenientemente celebrato l’iniziazione e via dicendo. Un 
oscurato poi, anche se morto (paretàsu), può essere fatto segno di 
grazia da parte di una caduta di potenza e ricevere l’iniziazione, ecc. 
per opera di parenti, amici e maestri.' [Tale il secondo caso]. 

[23] Anche in queste evenienze, la caduta di potenza grazie alla 
quale costui si identifica con Siva può essere di varie specie, secon- 
do che prenda più o meno tempo, ecc. 


II. LA CONOSCENZA NELLA SUA PIENEZZA 
(«JNANENA PARIPURNATA») 


[24] Nelle cinque operazioni di emissione, mantenimento, rias- 
sorbimento, distruzione, oscurazione e grazia, il soggetto agente - 
cioè Siva stesso — non è così altro che la coscienza. 

[25] Per lo yogin che sa fermamente come egli stesso, nella sua 
pienezza e libertà, sia l’autore delle cinque operazioni, l’adorazio- 
ne, la recitazione, la contemplazione e lo yoga s’affermano di per 
sé come una realtà perenne, intramontabile. 

[26] Ai prodigi della magia (indrajala) non bisogna mai attaccar- 
si. Perfino le fruizioni proprie del piano di Sadasiva sono un lega- 
me per gli assennati. 

[27] La condizione di Siva è quella di soggetto conoscente, la 
quale si identifica qui con la libertà [e quindi con la condizione di 
soggetto agente]. Questa condizione di soggetto agente è tuttavia 
diversa da quella di cui gode, per esempio, un tessitore, la quale, 
non è la principale, ma si deve bensì all’influsso di essa. 

[28-30] Consapevoli di ciò, occorre ben guardarsi da quest'idea 
frammentaria: perché mai, se io sono Siva, l’universo non segue la 
mia volontà? Le cose, in realtà, seguirebbero la mia volontà, se ciò 
che splende nel mio io fosse Siva, il Signore supremo, ma, ahimè, 
{non è Lui che vi splende], bensì il mio corpo, cosa creata." Tale 


1. Tale l’iniziazione d'un assente defunto, trattata nel cap. XXI. 
2. Donde gli stadi di soggetto conoscente nel corpo, nella mente, nel soffio vitale, 
ecc. 
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esperienza è propria solo di Siva e questo corpo è stato creato così' 
da Te - ché, altrimenti, non sarebbe un corpo. L’obiezione prece- 
dente non ha dunque motivo di esistere. 

[31-32a] «Quanti s’affaticano ad agitare i venti» è detto anche 
nell’ Urmikaulatantra, appartenente alla linea spirituale dei Perfetti, 
«a buttar fuori il soffio vitale, ecc.,’ quanti si dedicano vanamente a 
magie ingannevoli e via dicendo, hanno smarrito il sentiero della 
suprema realtà». 


III. L'INUTILITÀ DEL SUICIDIO 
(«UTKRANTYANUPAYOGITVA») 


[325334] L'uscita volontaria [dal corpo], ovunque considerata 
con venerazione come un valido mezzo di liberazione, nelle scrittu- 
re da noi seguite è trattata come un mezzo di fruizioni. 

[334-354] «Se il Dio è onnipervadente, di’ un poco: dove andrai, 
una volta uscito? E se non è onnipervadente, allora sarà simile a 
[una cosa insenziente, come] un vaso, ecc. Del metodo dell’uscita 
volontaria si parla come di cosa che ha per oggetto [solo determi- 
nate] parti [del tutto], e, come tale, non può essere logicamente 
applicata al principio Siva, il quale è privo di parti». 

[3545-36] Come il sé viene congiunto alla terra, all'acqua, al fuoco 
e al vento mediante precipizi, acqua, fuoco e digiuni, così attraver- 
so l’uscita esso viene congiunto all’etere. Giova perciò non fare 
uscire il soffio vitale (jtva) per desiderio della suprema realtà. 

[37-39] L'uscita volontaria dal corpo, nella definizione che di es- 
sa dà il Malinivijaya, non è presentata come un mezzo di liberazio- 
ne, bensì come un atto determinato dal desiderio di sfuggire alle 
fruizioni. Nulla osta, in effetti, a questo, che chi abbia condotto a 
buon termine la recitazione, la contemplazione, ecc. diventi disgu- 
stato delle fruizioni, liberamente o per una caduta di potenza, e de- 
cida quindi di abbandonare il corpo. Anche coloro che, come 
Bhisma, ecc., ebbero in dono la facoltà di scegliere l'ora della mor- 
te, lasciarono la vita nel momento in cui furono appieno disgustati 
dalle fruizioni.‘ 


1. Insenziente, privo di conoscenza e d’azione (J). 

4. Coloro, immagino, che si dedicano a vari esercizi respiratori. 

$. Secondo J queste due stanze sono tratte, come le stanze seguenti 315-324, dall' Ur. 
mikaulatantra. 

4. L'eroe Bhigma, che ottenne dal padre la facoltà di scegliere l'ora della sua mor- 
te, attese, per lasciare la vita, che il sole avesse passato l'equinozio invernale. La 
morte di Bhisma è narrata nel MBh, VI, 70. 
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[40] Coloro il cui corpo è forte e resistente per opera dello yoga, 
dei mantra, dell’ambrosia, di sostanze eccellenti, ecc., non posso- 
no abbandonarlo in altro modo, se non applicando il metodo anzi- 
detto. 

[41-42a] Questa concezione, che la maggior parte degli uomini 
stenta a intendere, è stata esposta da Paramesvara stesso nel Malini- 
vijaya, con le parole: «Oppure, considerando tutte le fruizioni co- 
me difformi», e quanto segue.! 

[42445] Così, l'insegnamento della nostra propria libera essenza 
di attori delle cinque operazioni dell’emissione, ecc., questo e non 
altro è l'iniziazione capitale, dispensatrice di Siva al discepolo. Ché, 
com'è detto nel Nifisamcaratantra, «coloro la cui mente è priva di 
rappresentazioni differenziate vedono il tutto come pervaso dal ful- 
gore bhairavico. Colui la cui mente è congiunta a rappresentazioni 
differenziate ottiene invece Siva dopo la morte del corpo, grazie al- 
l'applicazione di riti iniziatici esteriori, ecc. e alle varie regole disci- 
plinari. Chi è libero da rappresentazioni differenziate diventa inve- 
ce un liberato vivente immediatamente, oggi stesso. Su di ciò non 
c'è alcun dubbio». 

[46] Qualche scintilla del fuoco della suprema realtà splende anche ades- 
so, nonostante l'interposizione del pensiero discorsivo, che si identifica con lo 
stesso groviglio delle radici del decrepito albero della trasmigrazione: a mag 
gior ragione, dunque, alla fine di esso, il fuoco della coscienza immacolata 
proromperà în tutto il suo splendore! 

L’esordio dell'iniziazione è stato così da noi esposto, in base alle 
scritture. 


1. MV, XVII, 25: «Oppure, considerando tutte le fruizioni come difformi, abbande 
nato il proprio corpo, uno raggiunge il piano permanente». 
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XV 
L’INIZIAZIONE ATTINENTE AI «REGOLARI» 


[1a] Passiamo adesso a esporre il sacrificio ordinato al buon suc- 
cesso dell’iniziazione. 

[1&-2a] L'iniziazione, a questo proposito, è mezzo di fruizione e 
di liberazione, direttamente o attraverso la purificazione da essa 
provocata.' Cominciamo perciò a dire del sacrificio, che di essa è 
un elemento importante. 

[254] Il Signore, nostro maestro, dicendo nello Svayambhuvatan- 
tra che «il discepolo unito [dal maestro] alle fruizioni che desidera 
e non ad altre consegue, grazie alla potenza dei mantra, le perfezio- 
ni (siddhi)»,} e nel Malinivijaya che «il discepolo è da unire a quel 
principio a cui, per naturale disposizione, lo portano le sue impres- 
sioni latenti. Da esso egli non decade»,' [il Signore, così dicendo], 
ci ha apertamente dichiarato che l’iniziazione è mezzo di fruizione, 
ecc. 

[5-7] «Senza iniziazione non si è idonei ad accedere allo yoga di 
Siva. Né, grazie all’iniziazione di Siva, ci deriva soltanto l'idoneità 


I. L'iniziazione (diksà, si veda sopra, I, 43-44 e nota), precisa J, è, per gli «adepti» 
ordinari (lokadharmin) e i «figli spirituali» privi di semenza, mezzo diretto (svayam 
updyah) di fruizioni e di liberazione, rispettivamente; ed è mezzo indiretto, media- 
to, cioè, dalle varie discipline purificatorie da eseguire nel corso della vita, per gli 
«adepti» straordinari (fivadharmin) e i «figli spirituali» dotati di semenza, che, ese- 
itele, godono infine delle fruizioni e della liberazione desiderate. Circa i vari tipi 
i discepoli («adepti», ecc.), si veda sotto, XV, 23-26, e, quanto alle discipline pu- 
rificatorie (il cosiddetto «comportamento post-iniziatico», fesaurtti), sotto, XXVI sgg. 
Sul «semi» o la «semenza», si veda sotto, p. 333, nota 6. 
tt. Sudyambhuvagama, XXXIX, 2. Si veda sopra, VIII, 4346. 


A. MV, XII, 40410. 
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ad accedere allo yoga, bensì anche quella di accedere ai mantra e la 
liberazione».! Mentre secondo queste ultime parole del Mdalinivijaya 
l'iniziazione è mezzo diretto di liberazione, da quelle che precedo- 
no si ricava che essa può essere mezzo di fruizione e liberazione an- 
che indirettamente, attraverso la purificazione [da essa impartita]. 

[8-11] «L'azione rituale è un mezzo agevole messo dal maestro a 
disposizione di coloro che, per impotenza, non sono in grado di de- 
cidersi per la conoscenza». [L'iniziazione], secondo queste parole 
del Matarigatantra,* è mezzo di liberazione. La conoscenza, la quale 
è naturata da un corretto sapere, è infatti mezzo diretto di libera- 
zione. Tutto ciò è detto chiaramente nella sezione sulla conoscen- 
za (vidyapada) di questo Tantra, nella discussione circa ciò che gio- 
va fuggire o eleggere, a proposito del rapporto di causa ed effetto 
fra i vari princìpi.’ L’iniziazione, la disciplina e lo yoga concernono 
coloro che sono incapaci di ricorrere alla conoscenza. Quest'ultima 
è però da essi presupposta e quindi lo «gnostico» (jrignin) è il più 
elevato di tutti. 

[12-13] La conoscenza deriva dalla scrittura e questa non dev’es- 
sere fatta ascoltare a chi non è iniziato. Di conseguenza, nei riguar- 
di dello «gnostico» l’iniziazione ha come unica funzione quella di 
purificarlo. Lo «gnostico» può essere sì unito dal maestro a questo 
o quel [principio], ma il frutto di cui gode è pur sempre proporzio- 
nato al suo conoscere. E ciò è stato già detto da noi in precedenza.‘ 

[14-17] Quando invece, grazie al favore del Signore, nel maestro 
o nel discepolo c'è una qualche divina inclinazione (yogyatà), l’ini- 
ziazione non ha più, quanto a loro, alcuna funzione da svolgere. Al- 
lora l'iniziazione, com'è detto nella Paratrisika, è semplicemente co- 
stituita dalla conoscenza.” «In un tale individuo» secondo il Malini- 
vijaya «nasce senza perché una [perfetta] conoscenza del significa- 
to di tutte le scritture». Colui, dunque, che possiede la conoscenza 
per ispirazione è ritenuto più qualificato d’ogni altro.’ Il maestro 
deve infatti, per consenso comune, possedere la conoscenza. Tutto 
ciò è stato chiaramente illustrato nel Mdalinîvijaya, con le parole: 
«Chi desidera il bene proprio e degli altri deve ben conoscere tutto 
ciò» [e quanto segue].* 


1. MV, IV, 6be 8. 

2. Il passo non figura nella parte edita di questo Tantra. 

3. Si veda MPA, II, 8-94, VI, passim. 

4. ] rimanda genericamente ai «capitoli quarto, ecc.». 

5. Si veda PT, 18; 25. Queste stanze sono state citate sopra, IV, 49-50 e XIII, 151559, 
6. MV, II, 165. Si veda sopra, IV, 45547a. 

‘7. Si veda sopra, IV, 406 sgg. 

8. MV, IV, 26. 
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[18-19] Secondo poi il Kiraratantra, taluni [maestri] sono più 
portati alla conoscenza, certàùni alla disciplina, alcuni allo yoga e al- 
tri ancora ai riti iniziatici.' Il maestro, di cui sono state esposte? le 
caratteristiche, può essere così esperto nei riti, nello yoga e nella 
conoscenza. Il secondo è più eccellente del primo e il terzo di am- 
bedue. 


I. L'ESAME DELLE ATTITUDINI DEL DISCEPOLO 
(«SISYAUCITYAPARÎKSA») 


[20] Costui, dunque, dopo aver esaminato e interrogato il disce- 
polo — purificato da una delle cadute di potenza anzidette —, deve 
eseguire il rito iniziatico. 

[21-22a] «Il maestro» com'è detto anche nello Svacchandatantra* 
«interroghi personalmente il discepolo, dicendogli che è pronto a 
cominciare il rito appropriato ai frutti da lui desiderati». L’otteni- 
mento di ciò che forma l’oggetto del rito (sadhya) è indotto dai 
mantra, in dipendenza dalle differenti disposizioni mentali. 

[22523a] I mantra, le mudra, i cammini e le sostanze impiegati nel- 
l'oblazione sono sempre gli stessi. Il frutto cambia secondo le dif- 
ferenti disposizioni mentali dei discepoli e del maestro. 

[23426] [I discepoli sono di due specie: gli «adepti» (sadhaka), 
desiderosi di fruizioni, e i figli spirituali (putraka), aspiranti alla li- 
berazione]. Di «adepti» ve ne sono due tipi, «straordinari» (siva- 
dharmin), cioè alieni dalle attività ordinarie del mondo, e «ordina- 
ri» (lokfadharmin), ossia desiderosi di frutti, dediti ad accumulare 
buone azioni e alieni dalle cattive. [I figli spirituali] aspiranti alla li- 
berazione sono anch'essi di due specie, cioè «privi di semenza» 
(nirbija) o «dotati di semenza» (sabija).° La prima categoria è costi- 
tuita da coloro che sono esentati dall’osservanza delle regole (sa- 
maya), ecc., ossia da bambini, inetti, vecchi, donne, gente attaccata 


1. KA, VI, 6-7. 

2. Si veda sopra, XIII, 214 sgg. 

8. Si veda sopra, XIII, 129ò sgg. 

4. Le stt. 21-29 sono una parafrasi di SvT, IV, 80-89; 141-44. Sulle varie specie di ini- 
sinzione, si veda anche il MyT, Kriyapada, VIII, 1-8, e lo Saivapanibhasa di Siva- 
grayogindrajnanasivacarya, Mysore, 1950, pp. 135-37. 

A, Un sadhaka è tecnicamente (così KR ad NT, XVI, 48) un devoto che non insegna, 
ma che «dà frutti a se stesso» (phaladah suasmai). Sui sédhaka nella tradizione aga- 
mica, si veda Brunner-Lachaux, 1975, e 1992, pp. 28-29. 

ti. I «semi» o la «semenza» (dija) sono le Rene da osservare dopo l’iniziazione, vita 
nutural durante (si veda, p. es., sotto, XVII, 72, e J). 
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ai propri averi, ammalati e via discorrendo. La seconda categoria è 
costituita da coloro che hanno il dono della ragione, sono capaci di 
sopportare fatiche e fastidi, e sono pertanto tenuti a osservare le 
[varie] regole particolari. L’iniziazione da cui sono favoriti è chia- 
mata anch'essa, nelle scritture, «dotata di semenza» e si basa sull’os- 
servanza delle regole. 

[27-30] Nel discepolo che aspira alla liberazione ed è pertanto 
disinteressato (nirapeksa) [alle fruizioni], il maestro deve accurata- 
mente cancellare il karman passato e futuro. Sola eccezione, egli 
non deve cancellare il Rarman attuale, in via di fruttificazione. Nei 
riguardi di chi desidera fruizioni (s&dhaka), il maestro deve ugual- 
mente cancellare [il &erman passato e futuro], in vista però, questa 
volta, della prosperità [futura] (bAutyartham).' L'iniziazione di que- 
sto genere è chiamata col nome di «straordinaria» ($ivadharminî) e 
rimuove gli abiti mondani. L’iniziazione ordinaria (lokadharmini) è 
priva delle cerimonie di propiziazione dei mantra.* [In essa del kar- 
man passato e futuro] è cancellato solo quello cattivo, non quello 
buono. Dissoltosi il corpo attuale, il discepolo fruisce, grazie ad es- 
sa, dei poteri di rimpicciolirsi a piacimento, ecc., e, dopo averne 
fruito, raggiunge [sempre] più in alto quei principi cui il maestro 
lo unisce, quanto a dire Siva organato o disorganato. 

[31-33] Nell’iniziazione priva di semenza, il maestro deve al 
contrario cancellare i vari vincoli costituiti dalle regole che uno è 
tenuto a osservare. In essa la liberazione è provocata dalla sola ini- 
ziazione, di regola accompagnata da devozione per il Dio e il mae- 
stro. La varietà di iniziazione priva di semenza chiamata col nome 
di «dispensatrice immediata del nirvana» elimina i tre legami del 
karman passato, futuro e presente. Terminato il rito iniziatico, il di- 
scepolo è purificato e, alla morte, va nella dimora suprema.* 

[334-340] Chi, nell’iniziazione provvista di semenza, trascurerà di 
osservare le regole prescritte, andrà dopo morto per mali sentieri. 
L’iniziato dovrà dunque di continuo ottemperare alle varie restri- 
zioni delle regole.‘ 


1. Ho seguito nella traduzione la lezione e l’interpretazione proposte da J. KR(ad 
SvT, IV, 142), il quale legge sadhakasya tu bhityartham prakkarmaikam tu Sodhayet 
(per sadhakasya tu bhiltyartham ittham eva vifodhayet come leggiamo nel testo edito, 
discusso da ]), fa dipendere il primo pada dallo fodhayet della precedente st. 1416. 
Secondo lui, il senso vien dunque a essere questo: «Nei riguardi di chi desidera 
fruizioni, il maestro deve poi guardarsi dal cancellare [il Rarman] fonte di prospe- 
rità (bhtityartham), ma limitarsi a cancellare solo quello passato, [e di questo) un ti- 
po soltanto [cioè quello cattivo, asubha]». 

2. In essa l’adepto si limita ad accumulare kerman favorevole, ecc., indipendente- 
mente dalla recitazione di mantra speciali, ecc. Si veda KR ad SVT, IV, 85. 

3. SVT, IV, 1475-49. Si veda sotto, cap. XIX. 


4. SvT, IV, 146. 
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{34+35a] In tal modo, dopo aver interrogato, conosciuto ed esa- 
minato personalmente il discepolo, il maestro, desideroso di impar- 
tirgli l’iniziazione appropriata, deve innanzitutto assumere la con- 
veniente disposizione mentale (vasand). 

[354-384] Il maestro non deve tenere a vile il discepolo che è sta- 
to oggetto di una caduta di potenza e mostrarsi sfavorevole a ini- 
ziarlo.' Tale l'espresso comando di Siva. Il maestro, anzi, se il disce- 
polo è povero del suo, dovrà personalmente provvedere [alle spe- 
se] dell'iniziazione, sia pure, [se anche lui è povero], con un po’ 
d’acqua e d'erba dirva* soltanto. Nulla vieta poi che [in certi casi] 
il discepolo possa procacciarsi il denaro occorrente all’iniziazione 
elemosinando. Il denaro, raccolto con l’elemosina o suo proprio, 
dev'essere dal discepolo dato anticipatamente al maestro, di modo 
che, purificato, possa farsi degno di [essere impiegato per il] sa- 
crificio. 


II. LE VARIE SPECIE DI BAGNI 
(«SNANABHID») 


[385404] Innanzitutto, colui che scegliamo come maestro dev’es- 
sere profondamente compenetrato di libertà - libertà conseguente 
alla sua identificazione con Siva. Solo in questo caso uno è idoneo a 
celebrare l’iniziazione. Questa sua compenetrazione in Siva può es- 
sere effettuata con molteplici mezzi ed è già stata esposta. Quella 
graduale, basata sulla realtà esteriore, è effettuata mediante il ba- 
gno,’ le proiezioni, i riti d’adorazione, ecc. 

[4la43a] Il maestro, in effetti, sereno e ben disposto di spirito 
(prasannadhî), realizzando in cuor suo, in mezzo a tutti i vari riti e 
con il loro aiuto, la sua identità con Siva, si identifica saldamente 
con Lui, e, divenuto Siva, è è in grado di mandare ad effetto qualun- 
que cosa desideri. Il mezzo [di realizzazione per eccellenza] è sol- 
tanto questa presunzione di essere Siva (sivabhimanità). I mezzi e- 
steriori non danno la liberazione. «Costui è Siva, io sono Siva»: l’e- 
lemento liberatore dell'anima non è altro che questa salda presun- 
zione, che concerne discepolo e maestro e che è insieme mezzo e 
fine (hetutadvattayà). 

[43544] «La realtà esteriore» così ha detto perciò il Dio nel Bra}- 
mayàmalatantra «senza la realtà interiore non giunge a perfezione, e 


1. Si veda sotto, XXIII, 29-30. 

2. Un'erba assai usata nei sacrifici (Cynodon o Panicum dactylon Linn.). 

8. I bagni sono trattati in parecchi Agama (Airvakamika, Ajita, ecc.). Un'esposizio- 
ne particolareggiata è nel Mrgendrdgama: si veda Brunner-Lachaux, 1985, pp. 16-35. 
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così neanche la realtà interiore senza la realtà esteriore. La realtà 
interiore si illumina grazie alla conoscenza e all’azione». 

[45] Il savio poi, secondo l’Anandasastra,' non è inquinato da im- 
purità e il bagno e le belle vesti [non servono dunque a rimuovere 
quest’ultima], bensì a generare un senso di soddisfazione interiore 
(tusti). 

[46] Dal bagno, a questo proposito, proviene facilmente, per chi 
lo pratica, una condizione di purità (naîrmalya) sempre più perfet- 
ta, determinata da questo, che uno si purga gradatamente dalle im- 
purità consistenti nel pensare che il soggetto sia identico a questo 
nostro corpo, e via dicendo. 

[47] Il bagno prescritto dal Dio degli dèi consiste in un’immer- 
sione nei cosiddetti otto «corpi sacri», resi ferventi (dipta) dai man- 
tra, per bruciare le maculazioni. 

[48] A questo proposito, chi, tutto intento nel mantra prescelto, 
muove tre passi, entrando e uscendo, entro lo sterco di vacca, com- 
pie il bagno della terra, fonte di fermezza (dhrti). 

[49-53a] Mondatosi della macchia della terra impressa’ con l’Ar- 
ma, l’officiante deve gradatamente spruzzare il suo corpo, dalla te- 
sta ai piedi, con acqua impressa con le cinque membra mantriche,‘ 
e quindi immergerlo, mormorando il mantra di base* accompagna- 
to dalle membra, fino a immedesimarsi [con esso]. Uscito fuori, 
giova che egli soddisfi e propizi con acqua e col mantra Malinî? il so- 
le, che tutto allieta ed è gravido, nell’etere, di tutte le sante divinità 
della luce. Il sole — la vita, la forza di tutto — alimenta e rallegra, in 
effetto, tutte le cose, gli dèi, gli avi, gli asceti, i geni, i demoni e ogni 
altra cosa che sia connessa con gli elementi. Dopo di che, conviene 
che egli reciti il mantra di Para, monosillabico, pronunciandolo nel 
modo anzidetto,’ fino a che non si sviluppi in lui la coscienza del 
suo immedesimarsi con esso. E questo è il bagno nell’acqua. 

[53455] Dopo aver impresso [per sette volte] con l'Arma la cene- 


1. L'Anandatantra è un Tantra di sinistra (vamasrotas, vàmasasana): si veda Dyczkow- 
ski, 1988, p. 39. 

2. Sugli otto «corpi» (m@rtî), si veda sopra, p. 142, nota 7. La fonte principale cui 
Abhinavagupta s'è attenuto nella descrizione dei bagni è MV, VIII, 4-15, nel quale 
manca tuttavia la loro associazione con le mirti. I bagni, secondo il MV, sono limita- 
ti al numero di sei (bhasma-, jala, mantra, vayu, divya e agnisnana). 

3. Si intenda, qui come altrove, un elemento, ecc. o una persona su cui sono stati 
proiettati dei mantra, 

4. Sulle «membra», si veda sotto, XXX, 105-112 e nota. 

5. Il mantra di base è qui per tradizione sinonimo, secondo ], del mantra di Para, su 
cui si veda sopra, p. 4, nota l, e sotto, XXX, 27-28a 

6. Su questo mantra, si veda sotto, XV, 121-254. 

7. Accompagnato, cioè, dalle membra. 
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re proveniente dal fuoco [del sacrificio], occorre bruciare le mac- 
chie' sul capo, sul volto, sul‘cuore, sui genitali e sui piedi. La cenere 
dev'essere impressa con le cinque membra. Fatto ciò, conviene 
quindi, di questa cenere, gettarne sul capo un pugno, impressa col 
mantra di base e con le membra. Dopo aver spruzzato d’acqua le 
mani e i piedi, occorre eseguire l'assaggio rituale (Gcamana),? ecc., 
la propiziazione e la preghiera. E questo è il bagno igneo della ce- 
nere. 

(56] Il bagno di vento viene compiuto, entrandoci e uscendone, 
in un luogo dove spiri un vento piacevole, non troppo forte, pieno 
di polvere di sterco di vacca, pronunciando i mantra [convenienti] .* 

[57-58] Il bagno nell’etere si ha quando uno sta tutto inteso alla 
contemplazione di un cielo senza macchia, onnipervadente, pen- 
sando al mantra [appropriato]. Non c’è purità maggiore di quella 
che deriva da ciò. Esso può anche aver luogo quando uno, tutto in- 
teso a mormorare i mantra [convenienti], bagna il suo corpo con 
acqua che cade da un cielo senza macchia. 

[59] Analogamente, chi si immerge nella luce del sole e della lu- 
na immedesimandosi mentalmente con Siva, viene mondato d’ogni 
macchia, né c’è cosa cui non divenga idoneo. 

[60] Il Signore supremo, lago verace dove ogni disciplina si an- 
nulla, non è altro che il nostro proprio sé, sì che colui che tutto im- 
merge in esso è insieme puro e purificatore. 

[61] Tali gli otto bagni. Essi somministrano via via una purità 
sempre superiore. In tutti bisogna poi cercare di coltivare il mantra 
che è stato unificato col nostro sé. 

[62] L'asceta che esegue questi otto bagni entra gradatamente in 
possesso della fermezza, dell’incremento, della combustione delle 
maculazioni, della forza, della pervasione, della capacità di creazio- 
ne,* del mantenimento e dell’immedesimazione. 

[63] Questi otto «corpi sacri» sono essenziati dal favore divino, 
identici a Siva, e, duplicemente meditati, sia nella forma loro pro- 
pria, sia come identici a Siva, somministrano i vari frutti anzidetti. 

[64] Questi medesimi frutti possono essere ottenuti [anche] nel 
rituale dell’adorazione, unificando, in forma abbreviata o diffusa, {i 


1. Leggo malanirdahanam per malanivarhanam (si veda MV, VIII, 140). 

2. L'acamana è l'assunzione rituale di un sorso d'acqua che precede tutte le azioni 
religiose (e in alcuni casi anche profane) dei brahmani. L'assaggio rituale è pre- 
scritto nel MV, VIII, 76. 

3. L'Arma e il mantra di Paraparà. Su quest'ultimo, si veda sotto, XXX, 20-26a e p. 
584, nota 7, sul mantra detto Arma, sotto, XV, 3977bis sgg.; XXX, 415 (MV, III, 65), e 
sul mantra detto Corazza (kavaca, varman), sotto, XXX, 39540a (MV, III, 64). 

4. Nella st. 62a leggo -syji- per -myji-. 
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Dhenumudra (davanti) 
Cfr. XV, 2925-95a, nota 





Mygamudri (di profilo) 
Cfr. XV, 4185 





Layamudrà Abhayamudrà 
Cfr. XVII, 305-338 Cfr. XV, 3276 


Tav. 1. Alcuni tipi di mudrd 





Varadamudra Ghatamudra (davanti) 
Cfr. XV, 3276 (Secondo Mrgendràgama) 
Cfr. XV, 69-73a 





Ghatamudrà (dietro) Ghatamudra 
(Secondo Mrgendràgama) (Secondo la pratica attuale) 





PadmamudraA (davanti) Padmamudrà (dietro) 
Cfr. XXXII, 65-74 


«corpi sacri»] della Terra, ecc., così meditati,' con la base del 
bulbo,” ecc. 

[65] I mantra, infatti, com’è detto nello Yogasamcaratantra, sono 
terrestri nella terra, acquatici nell’acqua, e in Siva, infine, sono na- 
turati di Siva stesso. 

[66-68] Secondo quanto poi è ben esposto nel Nirmaryadasastra, 
qualora gli adepti siano degli «eroi», nel rito del bagno i «corpi sa- 
cri» della Terra, ecc. si presentano in modo differente, cioè a dire 
come polvere di campi di battaglia, liquidi alcolici, cenere di roghi, 
vento di crematori, etere di deserti, sole e luna di cimiteri e un sé 
purificato di ogni rappresentazione differenziata. Dagli «eroi» gli 
otto «corpi sacri» debbono essere venerati nel modo anzidetto. 

[69-73a] Con una bevanda inebriante, vino o altro,* dolce, pura, 
leggera e profumata, contenuta in un teschio, ecc., secondo il 7rifi- 
robhairavatantra, bisogna celebrare i cinque riti di purificazione, in- 
teriori ed esteriori — l’ispezione, lo spruzzamento, la percussione, 
l’incrementazione, il rivestimento‘ — e, in mezzo a ciò (tanmadhye), 
effettuare l’adorazione della ruota dei mantra e un rito di soddisfa- 
zione e propiziazione con le gocce. Con questa {bevanda],° bisogna 
quindi irrorare se stessi (Zimaseka) e, eseguita la mudra del vaso,* ef- 
fettuare la sacra aspersione (abhîseka); infine bisogna soddisfare e 
propiziare le divinità risiedenti nel corpo e nel soffio vitale. L'adep- 
to desideroso di fruizioni in virtù di questo bagno di vino ottiene 
frutti pari a quelli di tutti i luoghi sacri, penitenze, sacrifici, dona- 
zioni, ecc. L’aspirante alla liberazione, invece, diventa un «isolato».’ 


1. Nel duplice modo esposto nella stanza precedente. 

2. Si veda sopra, p. 129, nota l. 

3. I tipi di bevande alcoliche qui menzionati sono tre: madya, fidhu e surà. «Il madya, 
fatto con la vite, ecc., è di più specie, ed è chiamato appunto con i nomi di madya, 
ecc.; lo sidhu è fatto con la canna da zucchero e la surà con la palma da dattero 
(vibhitaka, Terminalia bellerica), ecc.» (J). Sul vino, ecc., si veda sotto, XXIX, 11-19, e 
XXXVII, 42-44. Sull’uso e la diffusione delle bevande alcoliche in India, si veda 
Pentti Aalto, 1963. Cfr. anche Pandey, 1963a, pp. 615-16. 

4. Secondo la tradizione accettata da Abhinavagupta i più importanti riti purificanil 
eseguiti con î mantra sono cinque: 1) nirtksana, «ispezione», fatto con il mulamantra, 
2) proksana, «spruzzamento», fatto con l'Arma; 3) tégana, «percussione», fatto con 
l’Arma; 4) afyàyana, «incrementazione», fatto col mantra Occhio; 5) avagunthana, 
«rivestimento», fatto col mantra Corazza. Su questi riti, si veda anche sotto, XV, 37). 
Secondo altre scuole, il quarto e quinto rito sono sostituiti dall’abkyuksana, «asper 
sione»: si veda SSP, vol. I, p. 100, nota 7 e i testi ivi raccolti. Di questi cinque l'unico 
rito interiore è, secondo J, l’«ispezione». 

5. La bevanda inebriante summenzionata. 

6. La mudra del vaso (kalasa, kumbha- o ghata-mudrà) è descritta e illustrata nel Mp 
gendragama, Kriyapada, V, 16, citato da J. Le illustrazioni accluse sono tratte dall'edi- 
zione di quest'opera. 

‘7. Raggiunge cioè la liberazione. 
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[735-75a] Poiché il vino è naturato di Siva, poiché tutti i mantra 
nascono da Siva, poiché frà Siva e la potenza non c'è diversità e, 
d'altra parte, tutti i raggi [dei sensi] nascono dalla potenza, poiché 
quanto suscita in essi beatitudine è il vino, naturato di Siva — per 
tutto ciò, dico, [chi celebra questo bagno] è provvisto dell’idoneità 
[necessaria per penetrare nella] coscienza, nella sua forma risve- 
gliata, piena. 

[75476a] Dire che il bagno, diverso e indipendente dai mantra, 
dalla meditazione e dallo yoga, [non è, perciò, parte del rito sa- 
crificale] non è corretto. Il bagno, infatti, rende idonei a celebrare 
le operazioni di proiezione,’ ecc. 

[76%-78a] Ciascuno di questi otto bagni è duplice, secondo cioè 
che sia esteriore o interiore. Il bagno interiore consiste in un'inon- 
dazione dell’ambrosia che risiede nello dvadafanta. I detti otto «cor- 
pi sacri» risiedono infatti nello spazio che va dal foro di Brahma allo 
dvadasanta, occupandone ciascuno un dito e mezzo. 

[786] Di questi bagni [esterni e interiori], occorre celebrarne 
uno a scelta, oppure anche due, tre, ecc. 

['79] Tale dunque il rito del bagno, quale è stato esposto da Bhai- 
rava, per mondare da ogni macchia. Diremo adesso d’un altro rito, 
da eseguire subito dopo il bagno. 


III. LA SCELTA DEL LUOGO [ADATTO AL SACRIFICIO] 
(«STHANAKALPANA») 


[804] Dopo aver accertato di essere sereni e ben disposti di spiri- 
to, occorre dirigersi verso il luogo del sacrificio. 

[805-814] I luoghi di cui si fa comunemente menzione, vale a di- 
re la cima dei monti, la riva di fiumi, uno spazio santificato da un 
liriga, e via dicendo sono luoghi esteriori e servono qui all'acquisto 
di perfezioni particolari, non alla liberazione. 

[815-82a] La cima dei monti, ecc., proiettati nel soffio vitale, nel- 
l'interno del corpo, e come tali interiori, possono sì fungere an- 
ch'essi da strumenti nei riguardi dei poteri desiderati da chi aspira 
a fruizioni, ma non rispetto alla liberazione.? 


1, Il nydsa («proiezione, imposizione, applicazione») è la proiezione mentale di de- 
terminati fonemi su varie parti del corpo, allo scopo di purificarlo: si veda sotto, 
XV, 115545. 

2, Sulla scelta del luogo in relazione alla liberazione, si veda sotto, XV, 1046-15a. 
l'argomento trattato nelle stt. 824-104 concerne soltanto i discepoli che aspirano 
n fruizioni. 
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[824-834] Di regola, i luoghi santi (pifha)' sono, secondo le scrit- 
ture, idonei al sacrificio. Essi, secondo che siano esterni o interni, 
sono palesemente nella realtà esteriore o nel corpo. 

[835-86a] Nel Nifisamcaratantra, Paramesvara ha infatti detto co- 
me segue: «La Sua volontà [si] è [convertita in] luogo santo, [in] 
base o residenza (ddhàara), dove risiedono tutte le creature, mobili o 
immobili. Il più importante di tutti è il Kamarùpa. Da'esso sono na- 
te altre due sedi, costituite dal dindu e dal suono. A destra, per la 
precisione, c'è la sede del suono, Pùrnagiri, e a sinistra la sede del 
bindu, Uddiyana. Questi sono i tre luoghi santi principali. Il luogo 
santo dimezzato, [da alcuni ammesso] oltre a questi, è da tenere 
per un mero parto dell’immaginazione».? 

[86588] I tre «luoghi santi secondari» sono quello potenziato 
(sakta), cioè la kundalini, quello del bindu [e quello del suono], 
corrispondenti [esteriormente a) Devikottam, Ujjayini e Kulagiri. 
Le tre «circoscrizioni» (samdohaka) sono la lingua, quella concer- 
nente il bindu e la pervasione,' le quali, esteriormente, corrispondo- 
no a Pundravardhana, Varendra e Ekamra. I luoghi santi, dentro e 
fuori, dunque sono nove. 

[89-91] Gli otto «campi», per il conoscitore dei campi, sono gli 
otto petali del loto del cuore, cioè Prayàga, Varana, Attahasa, Jayantl, 
Varanasi, Kalinga, Kulùtà e Lahula. Gli otto «sottocampi» sono le 
punte dei petali del loto del cuore, cioè Viraja, Erudika, Hala, Ela- 
puri, Ksirikaà, Rajapurî, Mayàpuri, Marudesa. Anch'essi sono esterni 
e interni. 

[92-93] Le otto «sottocircoscrizioni» sono i punti di connessione 
fra i petali del cuore. Esse sono Jalandhara, il Nepal, il Kashmir, la 


1. Sui fatha in generale, si vedano Eliade, 1954, pp. 342-44; Bharati, 1969, pp. 85- 
100. Sulla geografia dei pifha in particolare, si veda Sircar, 1948. I termini samdoha e 
mudoha, di origine e significato incerti, ricorrono anche nella letteratura tantri- 
ca buddhistica (nella forma chaendoha, ecc.): si veda per esempio HT, I, 7, 10-18 e le 
note relative, vol. I, pp. 68-70. Di samdoha J (vol. IX, p. 49) dice samdohaketi upapitha 
nihsya at, facendolo così derivare dal tema semduh-, «mungere, succhiare, 
emettere [latte]». Sulla proiezione dei luoghi di pellegrinaggio nel corpo, si veda 
Bharati, 1969, p. 91: «Meditating on the pilgrim-centre through visualizing its presi 
ing deity in the prescribed manner, the locus of concentration in the yogi's body in 
charged with the spiritual efficacy of that very place». Un elenco di pifha è dato an: 
che sotto, XXIX, 59-63. I pîtha rivestono un ruolo particolarmente importante nella 
scuola buddhista del Cakrasamvara. Si veda IT, vol. III, parte seconda, pp. 27 sgy. e 
Samvarodayatantra, VII. 
2. Un ardhapitha aggiunto ai tre fifha principali compare, per esempio, nel 
Kaulajninanirnaya, p. 24. Tale ardhapitha è quivi chiamato col nome di Arbuda. 
3. Dopo i due pada 86c e d sono caduti verosimilmente due fdda, nei quali si accen- 
nava al terzo upapitha, quello del suono, su cui si vedano le stanze del Nifisamcdre 
tantra citate da ]. 
4. «La pervasione è il luogo di emanazione della potenza» (J). 


342 


Gargikà, Hara, regione di barbari (m/eccha), Dvaravrtti, Kuruksetra 
e Khetaka.' ° 

[934972] «Il bivio (dvipatha) è determinato da una combinazio- 
ne dei due [canali], il trivio (tripatha) da una fusione dei tre, il qua- 
drivio (catuspatha) è originato dalla fusione dei tre anzidetti (tatrai- 
va) e del soggetto possessore di potenza. Essi, nel corpo, stanno in 
forma di estremità nasale, palato e foro estremo. Gli altri tre centri, 
cioè il mezzo delle sopracciglia, la fronte e il cuore, sono chiamati 
mediani. I tre centri dell’ombelico, del bulbo e della beatitudine 
costituiscono la cosiddetta triade kaulika. La cima dei monti, la riva 
dei fiumi, gli spazi santificati da liriga [si riducono, all’interno del 
corpo, a] questi centri». Ma a che serve dilungarsi? Tutto risiede 
nella coscienza e, attraverso di essa, nel soffio vitale e quindi nel 
corpo, sicché giova perciò andar pellegrini per i luoghi santi del 
corpo. 

[97598a] Queste stesse dee che praticano i sentieri yoghici inte- 
riori, cui si è testé accennato, si fenomenizzano poi, per natura lo- 
ro, nella realtà esteriore. [Queste località] sono chiamate col nome 
di «luoghi santi» esteriori. 

[9841004] Come i barbari praticano, per loro propria natura, i 
sentieri dell'empietà (adharma) e nei loro paesi si trovano, di neces- 
sità, soltanto pratiche empie, così in taluni luoghi è dato di trovare 
yoga e conoscenza. Inoltre, come frequentando gli empi diventa 
peccatore anche chi tale non è, così chi sta in un luogo santo, fre- 
quentando chi vi si trova, diventa ricettacolo di conoscenza, yoga, 
ecc. 

[1004101 a] Ma chi vede che tutte le cose riposano, in senso pri- 
mo, nel corpo, nel soffio vitale e nella coscienza, che bisogno ha, di 
grazia, di tutti questi altri pellegrinaggi esteriori? 

[1014-1024] Tutti questi diversi luoghi, interni ed esterni, concer- 
nono, insomma, soltanto coloro che desiderano conseguire i frutti 
delle varie ruote relative. Essi, nella dottrina $ivaita, sono moltepli- 
ci, senza numero. 

[1024104] I luoghi — come dice il Viravalihydaya — sono sette, cioè la 


1. Per la corrispondenza geografica di questi toponimi, spesso incerta, si veda l’e- 
lenco dei piha compilato da Sircar, 1948. Taluni di essi non sono tuttavia rappre- 
sentati: tali Varendra, Varana, Kulutà (si veda però nel HT, I, 7, 14: Kulata; Kulùta, 
nel mandala di Samvara, in IT, vol. INI, parte seconda, p. 45), Erudika, Hala (alias 
Alipuram, secondo ], ad XXIX, 61), Rajapuri (l’attuale Rajauri: si veda RT, VI, 286, 
nota), Marudesa (= Marutesa, Maruteévara? Cfr. anche sotto, XXIX, 61: marukosa; 
Maru, nel mandala di Samvara citato sopra), Gargikà, Hara (cui ho riferito, come 
cpiteto, il seguente m/ecchadefa), DvaAravrtti (= Dvaravati), Khetaka. 

2. Il sé (J). I tre canali sono quello di sinistra, quello di destra e quello di centro, ov- 
vero idd, pirigali e susumnd. 
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potenza, i due loti, i due cimiterì chiamati trivio e quadrivio, l'albero solita- 
rio e l'albero spoglio. Essi designano tutti una cosa soltanto, cioè la coscien- 
za, come ben si vede interpretandoli alla luce del senso metaforico, seconda- 
rio, e dell’etimologia. Il sacrificio deve svolgersi in una ruota, corporea 0 
esteriore, presieduta dalla coscienza. 

[1044-105a] L’elezione di questo o quel luogo per il sacrificio 
non ha nulla a che vedere con la liberazione. Essa infatti non ha, 
come mezzo, una circoscrizione spaziale, bensì una serena disposi- 
zione di spirito. 

[1054-107a] «Il luogo» così è detto anche nel Nisisamcaratantra 
«concerne infatti coloro che aspirano ad acquistare poteri sopran- 
naturali. Da chi aspira alla liberazione, esso deve essere abbandona- 
to, così come fa il serpente con la sua spoglia. La liberazione non è 
determinata dal luogo, bensì si verifica nel momento in cui la ve- 
rità, espressa dal maestro, viene da noi udita». I riti d’adorazione 
hanno come unico scopo quello di inculcarla saldamente. 

[107&109a] Il buon successo del sacrificio (yagasrî) risiede in 
qualsiasi luogo, esteriore o interiore, il loto del cuore si schiuda. La 
liberazione non si verifica in altro modo se non troncando i nodi 
della nescienza e ciò, com’è detto nel Viravalipada, non può avveni- 
re che attraverso uno schiudersi della coscienza. 

[109-104] Secondo i maestri, invece, la causa, tanto per la libera- 
zione quanto per le fruizioni, è sempre una mente pura (vimala). 
In entrambi i casi, quindi, il luogo adatto al sacrificio è quello che è 
gradito alla mente. 

[1108-11a] Anche se poi talune perfezioni possono derivare da 
una combinazione [di fattori temporali, spaziali, ecc.] in forza del 
potere della necessità, la limpidezza di cuore resta pur sempre il fat- 
tore più importante. 

[1115-124] Poniamo che il cuore di un individuo sia divenuto 
perfettamente limpido. Tutte le cose da lui desiderate che egli vi 
faccia riflettere si compiono e fruttificano in tutta sicurezza. 

[112>134] Chi è libero da rappresentazioni differenziate (così è 
detto anche nel Sarasastra) arriva a buon fine (sidhyatî). Chi invece 
è da esse dominato, è impuro, anche se compie tutte le azioni ritua- 
li prescritte. 

[113144] Tutto ciò è stato esposto nella Spandakanka, nelle 
stanze che cominciano con le parole: «Impossessatisi di questa for- 
za, i mantra...»;' e: «L’inverarsi nella mente del contemplante...».* 


1. SpK, II, 1: «Impossessatisi di questa forza, i mantra, insigni come sono per la loro 
forza d'onniscienza, entrano in azione per svolgere i loro vari compiti, così come 
fanno, negli esseri corporei, gli organi di senso». 

2. SpK, II, 6: «L'inverarsi, nella mente del contemplante, di ciò ch'egli contempla, 
non è in realtà altro che l'identificazione di lui desideroso con esso». 
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[114+15a] Per ottenere perciò fruizioni o liberazione, il luogo 
adatto a eseguire i riti d’adorazione, le recitazioni e i raccoglimenti 
yoghici ad essi ordinati non è altro che quello ove il cuore è bella- 
mente disposto e riposato. 


IV. LE DIVERSE SPECIE DI PROIEZIONE GENERICA 
(«SAMANYANYASABHEDA») 


[1154164] Raggiunto quindi il luogo del sacrificio, chi è puro di 
cuore deve innanzitutto, stando fuori di esso, celebrare la proiezio- 
ne generica, per il buon esito del sacrificio esteriore. 

[1165-17a)] La Matrka e la Malini devono [a questo proposito] es- 
sere [qui] proiettate, una di esse soltanto o ambedue, con ordine o 
senz’ordine,' ciascuna di esse secondo creazione o dissoluzione o 
ambedue,’ o in tutti e tre i modi collettivamente, rispetto ad ambe- 
due. 

[1178-20] Le sedici vocali’ fino all'emissione devono essere pro- 
iettate sulla fronte [A]; sul volto [A], sugli occhi [1, i]; sulle orec- 
chie [u, 0]; sulle narici [R, è]; sulle tempie [1, 1,3]; sui denti [E, Ax]; 
sulle labbra [o, Au]; sulla sommità del capo [AM]; e sulla lingua 
[AH]. Sulle spalle, braccia, mani, dita e unghie di destra e di sinistra 
debbono essere rispettivamente proiettate la classe K e la classe c. 
Le classi Te T debbono essere proiettate sui glutei, sulle cosce, ecc. 
La classe P sui fianchi, sul dorso, sullo stomaco e sul cuore. Le rima- 
nenti nove sono da proiettare sulla pelle, sul sangue, sulla carne, 
sui nervi, sulle ossa, sul grasso, sul seme, [sul soffio vitale e sui testi- 
coli]. Tale la proiezione della Matrka. Passiamo adesso a quella del- 
la Malini. 

[121-254] n è il ciuffo;* R, 8, 1, 13 la ghirlanda di crani; TH il ca- 
po; C € DH gli occhi; Î il naso; Nle orecchie; u e Vi loro ornamenti; 
A, la classe delle gutturali [K, KH, G, GH, N], I e A sono rispettiva- 
mente il volto, i denti, la lingua e la parola; v, BH e y sono la gola, 
la spalla destra e quella sinistra; pe pH sono le braccia; TH le mani; 


I. Prima la Matrka e poi la Malini oppure l'inverso (J). 

2. La proiezione secondo creazione o evoluzione va da A a H e quella secondo dis- 
mluzione o involuzione da H ad a. Il primo ordine concerne gli aspiranti a fruizio- 
ni e il secondo coloro che desiderano la liberazione. 

8. Le stt. 117-20 sono una parafrasi di MV, VIII, 27-32a. 

4. Le stt. 121-25a sono una parafrasi di MV, III, 37-41 a. I cinquanta fonemi qui elen- 
cut rappresentano ciascuno una Sakti dell'alfabeto Malini. Il lungo passo con l’elen- 
o di queste cinquanta potenze in rapporto con le varie parti del corpo citato da J e 
tlu lui attribuito al Trifirobhairava ricorre anche nel Kudjikamata, XVII, 44 sgg. 
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JH e N le dita delle mani; j, R e Tla picca [col bastone] e il cranio; P 
il cuore; CH e L le mammelle; A il latte; s insieme con l'emissione 
AH, il vivente; H il soffio vitale; se Es il ventre e l'ombelico; M, $, AM e 
T i glutei, i genitali e le cosce; E e AI le ginocchia; 0 e AU le gambe; 
D e PH i piedi. 

[1254284] Questa dea Malinî, perturbata dal soggetto possessore 
di potenza, ha un corpo che è potenziato per eccellenza, in quanto 
è compenetrato di azione. In virtù del fatto che i semi e le matrici si 
perturbano vicendevolmente e che, di conseguenza, ne nasce l’e- 
missione, quale perfezione, di grazia, non può essa dispensare, qua- 
le manchevolezza non colmare? Sebbene [nelle scritture] ve ne sia- 
no parecchie specie, di questi ordini alfabetici in cui i semi e le ma- 
trici sono frammisti, tuttavia questo, che comincia con N e finisce 
con PH, è considerato il principale. 

[1284302] Questa coscienza piena e perfetta, che dalla pronun- 
cia del fonema PH sino al fonema N riassorbe in sé tutto l’insieme 
dei cammini, come può essere espressa da parole? Quindi, sebbene 
nelle scritture siano celebrate parecchie varietà di questi ordini alfa- 
betici frammisti - vedi per esempio la cosiddetta Kulaputtalika —, 
quello che comincia per N e finisce per PH, cioè la Malini, è il prin- 
cipale. 

[1304-31a] La Matrka è una potenza interiore di Bhairava nella 
sua forma di insieme di fonemi (sabdaraii). In essa i vari aspetti del 
conoscibile non sono [per così dire] ancora enfiati e sono quindi 
ancora a venire;' e questa è la ragione per cui è chiamata Matrka, 
cioè simile a una madre.? 

[131433a] La Malini, da parte sua, è sorretta (mélita)® dai Rudra, 
regge poteri soprannaturali e liberazione; i frutti che somministra 
formano come una ghirlanda fiorita e come tale degna d’adorazio- 
ne; il suono ch’essa suggerisce, come un’ape, è quello del riassorbi- 
mento,‘ che essa ha potere di dare e prendere, in quanto le semivo- 
cali R e L sono intercambiabili. Tale la spiegazione che di essa ci ha 
dato Sambhunatha. 

[133>34a] Anche se l’alfabeto normale e la Malini sono costituiti 


1. In altre parole, sono in uno stato potenziale. 

2. L'affisso ka in métrkd è usato qui nel senso di similitudine (J). 

3. Il termine MAlini, oltre che con md/4, «ghirlanda», è connesso da Abhinavagupia 
col tema mal, «reggere, sostenere», 

4. La negazione mà, «non». 

5. Abhinavagupta dà qui una spiegazione etimologica. La MAlini, come un'ape (ali 
ni), produce un suono assimilabile alla sillaba md, che indica il riassorbimento. Ema 
pertanto «produce» un riassorbimento o lo «riprende» (samhdram riti liti vd). Se 
condo i grammatici, infatti, i fonemi re /sono intercambiabili e i due temi nd- c 4 
(impliciti nella / di malini) significano rispettivamente «dare» e «prendere». 
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rispettivamente da Siva e dalla Potenza, tuttavia, ognuno di essi, es- 
sendo pieno, ha la natura di Siva e della Potenza. 

[134-354] Perciò, anche se il rito, la forza e la loro stessa struttu- 
ra sono andati perduti, basta una nuova proiezione di essa perché i 
mantra già proiettati diventino efficienti e somministrino i frutti de- 
siderati. 

[135437a] «Nelle proiezioni malamente eseguite,» è detto nel 
Malinîvijaya «conviene proiettare la Malini, in cui i semi sono fram- 
misti alle potenze, per ottenere un corpo potenziato». La specifica- 
zione* ha qui valore causale e il significato di tale causa è già stato 
esposto. Attraverso l’espressione «affinché i seguaci dei mantra e dei 
Tantra conseguano i frutti desiderati», [il Signore] ha poi voluto 
esprimere quanto segue: 

[137439] Anche i mantra impuri (s@rijana) dei seguaci di Garuda, 
ecc. non sono resi dalla Malini efficienti, di forza, soltanto rispetto 
alle fruizioni, ma anche nei riguardi della liberazione. Perciò, chi 
aspira a un qualche frutto, conviene che, dopo aver proiettato un 
qualsiasi altro mantra, proietti ivi stesso la Malini, e, dopo aver reci- 
tato, reciti ancora di nuovo, per ottenere con facilità la liberazione. 

[139542] In tal guisa, giova proiettare la Matrka o la Malini, op- 
pure le due l'una dopo l’altra, in modo conforme alle fruizioni o 
alla liberazione, oppure [proiettare] contemporaneamente' i fone- 
mi di ambedue. I gruppi sillabici AKSA HRÎM e NAPHA HRIM sono 
qui le loro espressioni abbreviate. La proiezione delle due dev’esse- 
re fatta dopo aver proiettato [gli altri mantra], o anche isolatamen- 
te, [cioè indipendentemente da essi]. Essa può essere unita o meno 
ai mantra delle membra, del «corpo sacro», e ai brahman® Nella 
proiezione combinata delle due, i due gruppi sillabici anzidetti deb- 
bono essere proiettati separatamente,* nel loro ordine naturale,’ o 
anche in ordine inverso. Volendo, si può anche proiettarne uno sol- 
tanto. 

[143-45] Sia chi aspiri a ottenere perfezioni mediante le azioni ri- 
tuali, sia chi così non aspiri, ambedue debbono celebrarne in gran 
copia, ché solo così esse producono frutti copiosi. Le azioni rituali 
eseguite da chi vuole ottenere perfezioni attraverso l’esercizio con- 


|. Parafrasi di MV, III, 354-36. 

%. L'espressione «fatte senza i riti appropriati». Si veda sopra, XV, 134b-35a. 

8.I monee utilizzati dai seguaci vigguiti per la cura dei veleni; si veda sotto, p. 636, 
nota 3, 

4. A, N, À, R, ecc., fino a KS, PH (J). 

A, Si veda sotto, XXX, 105-114 e p. 582, nota 6. 

t), Non mescolandoli come nel caso delle singole lettere (J). 

9. Prima la Matrka e poi la MAlini. 
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tinuato di contemplazioni e recitazioni [di mantra] hanno invece, 
come unico scopo, la purificazione. Esse possono, a suo piacimen- 
to, essere eseguite in forma abbreviata, o anche copiosa, in base a 
quanto è stato detto sopra. Chi poi aspira alla liberazione, per otte- 
nerla può eseguire le azioni rituali come più gli aggrada. Il fine ulti- 
mo di tutte queste operazioni di proiezione, ecc. non è, infatti, al- 
tro che il conseguimento della condizione di Siva. 


V. [IL RITUALE CONCERNENTE] IL VASO SACRIFICALE 
(«ARGHAPATRA») E IL SUO SCOPO («ETATPRAYOJANA») 


[146] Eseguita così la proiezione, conviene celebrare i riti atti- 
nenti al vaso sacrificale, i quali consistono in proiezioni non dissimi- 
li dalla precedente. Il vaso dev'essere in seguito adorato, insieme 
con i mantra quivi proiettati. 

[147] Tutte le cose, qualunque esse siano, sono inseparate da Si- 
va, il quale, secondo i casi, si presenta come naturato di perfezioni 
o perfettamente pieno.! Lo stesso può dirsi, grazie al sacrificio, dei 
vari fattori, [espressi ciascuno da una diversa funzione grammatica- 
le, che concorrono all’esecuzione di un’azione, espressa dal verbo]. 

[148] Tutti i vari fattori che, nell’ esempio dell’azione sacrificale, 
si rivelano chiaramente come inseparati da Siva, sono tali anche in 
ogni altra azione, come quella del camminare, ecc. 

[149-51] Come un cavallo assuefatto al tiro o al chiuso d’un re- 
cinto e poi liberato non abbandona neppure in mezzo a una batta- 
glia le sue vecchie abitudini, così chi grazie all'esercizio dell’azione 
sacrificale sia riuscito a identificare i vari fattori con Siva, anche 
camminando o sostando non è più soggetto all'idea che essi siano 
separati da Lui. A chi pratica questo esercizio dell’unità, questo gran 
tutto appare, ecco, di forza, tutto insieme e quasi quasi danzante 
sotto la perturbazione [e l’ebbrezza] della piena e perfetta Sività. 

[152-53a] Nell’inno dell’ adorazione il maestro del nostro mac- 
stro disse infatti così: «Oh, quale strana dolcissima festa è l'adora- 
zione di Siva, l'adorazione, dove si manifesta così patente il pertur- 
bamento di tutti i trentasei princìpi!».? 

[1534544] Quanti perciò compiono il rito d’adorazione per penc- 


1. Secondo che si tratti di aspiranti a fruizioni o di discepoli desiderosi di liberuzit 
ne. 

2. Utpaladeva, Sivastotravali, XVII, 30, con qualche variante. Questa perturbazione, 
secondo J, è «caratterizzata dalla perfetta pienezza». 
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trare in quest'universo tutto che è Siva nella sua pienezza, sono Siva 
stesso, né, ormai pieni, v'ha più altro frutto cui possano aspirare. 

{1548-55a] L'azione rituale, costituita dalle proiezioni, dai riti sa- 
crificali, ecc., è in grado di somministrare, anche senza la conoscenza 
e lo yoga, questa unione con Siva, e dispensa quindi il frutto supremo. 

[155456] Anche per chi aspira a fruizioni, il tutto, unificatosi 
col mantra dispensatore delle perfezioni desiderate e superato per- 
ciò ogni ostacolo,' somministra in breve tempo la perfezione in que- 
stione. 

[1564574] «Non cerimonie, non riti d’adorazione,» così ha detto 
Paramesvara stesso nel Siddhayogifvarimata, ecc. «la perfezione desi- 
derata è provocata soltanto dalla rammemorazione».? 

[1574-58] Quindi, poiché l’azione sacrificale somministra la det- 
ta identità [con Siva], la sua essenza suprema è costituita dall’iden- 
tità di tutti i fattori. ù 

[1584-59] L'identità [con Siva] della sede occupata dal sacrificatore 
è effettuata dai riti di purificazione del luogo. [I vari elementi che 
concorrono al compimento dell'azione, cioè a dire il soggetto, rap- 
presentato dal) sacrificatore, [l'oggetto, rappresentato dagli] ingre- 
dienti sacrificali, [il locativo, rappresentato dal] luogo dov’essì si tro- 
vano, lo strumentale, l'ablativo, il dativo, [rappresentato dalla divinità 
cui si sacrifica], diventano Siva attraverso il processo della proiezione. 

[160] L’ablativo è rappresentato dal vaso sacrificale, che è ciò da 
cui si prende. Lo strumentale — lo strumento cioè della purificazio- 
ne, del sacrificio — è rappresentato dall’acqua, ecc.,* in esso raccolta. 

[161] Tutto ciò ch'è toccato dalle gocce dell’acqua contenuta nel 
vaso sacrificale diventa infatti puro. Quale altra purificazione può 
nai esservi, tranne quella determinata dal contatto con i raggi del 
sole di Siva? 

[162-634] Dice infatti il Signore nel Mélinîvijaya a proposito del 
vaso sacrificale: «Conviene guardarsi dal pensare che possa esservi 
qualcosa che non è purificato da esso. Da esso tutto è purificato e 
ciò ch'è impuro diviene anch’esso puro».* 

[163464a] Di impurità si parla qui naturalmente dal punto di vi- 
sta delle anime imprigionate e dei loro sistemi. L'intima essenza 
delle cose rimane infatti sempre uguale a se stessa, senza mutare da 
ciò ch'era prima o per ciò che viene immaginato.5 


I. Lett «raggiunto uno stato privo di ostacoli», ossia connaturatosi con la coscienza. 

4. Cioè dalla consapevolezza, dal pensiero, dal ricordo che tutte le cose sono identi- 
che a Siva. 

f. La parola «ecc.» è commentata da J con «liquidi alcolici, ecc.». 

4. MV, VIII, 52. 

A La [oe in realtà immaginaria, provocata dall'acqua contenuta nel vaso sa- 
erificale. 


349 


VI. LE SOSTANZE ADATTE AL SACRIFICIO 
(«DRAVYAYOGYATVA») 


[1644654] Tutto ciò quindi che per favore divino, sia pur esso 
esiguo, è qui vicino alla coscienza, è quanto mai idoneo al sacrificio 
— come le creature viventi.' : 

[1654-66] In base a questo principio, la minore o maggiore ido- 
neità delle cose al sacrificio è determinata dalla considerazione del- 
la loro relativa contiguità o lontananza [rispetto alla coscienza].* 

[1665672] Tale la ragione per cui i maestri che hanno purificato 
il loro sé consigliano qui in vari riti sacrificali l’uso — nel caso, s'in- 
tende, di «eroi» — del liquido ambrosio che scaturisce dalla scam- 
bievole unione del sacrificante e della sua compagna, sua immagine 
(pratimà) * 

[1675-4684] Le sostanze idonee al sacrificio sono quelle che trag- 
gono fuori la coscienza dal suo stato di immersione. La beatitudine 
infatti non è altro che un emergere della coscienza. 

[1684-70a] Ciò che eclissa [gli stati in cui c'è] la predominanza 
del corpo, ecc., consistente in una non coscienza, e che genera bea- 
titudine, è quindi idoneo al sacrificio, proprio in quanto tocca e at- 
trae il cuore (Ardayaharin). Questa è la ragione per cui il Trikasdra, il 
Siddhamata e altre scritture superiori al Kula e al Krama si compiac- 
ciono di celebrare la potenza dell’alcol, dei distillati della canna da 
zucchero, dei frutti della Nauclea cadamba, e di altre cose ancora. 

[1704-71 a] Se nelle scritture delle anime vincolate si dice che l’al- 
col, ecc. è impuro, questo si deve soltanto all’esigenza di tutelare la 
gente ordinaria. In queste medesime tuttavia si proclama, in taluni 
casi, la sua purezza.‘ 

[171%74a] La purezza dei cinque prodotti della vacca,’ i riti con- 
cernenti l’estrazione del soma e il vaso dove lo si raccoglie, il bagno 
[ossia l’abluzione] dopo una cerimonia sacrificale, i corni di antilo- 
pe nera [da prendere] in mano, l'impossibilità di compiere il sa- 
crificio senza una moglie, l'uguaglianza di tutte le divinità, l'offerta 
di bevande alcoliche (sura) nel Brahmasattra,‘ l’offerta dell’omen- 
to, delle interiora, del cuore, tutte queste cose sono state rivelate dal 
Signore anche nelle scritture delle anime imprigionate, a guisa d'un 


1. Si veda sotto, XVI, 28-72. 

2. Si veda sopra, X, 2176-19a. 

3. Si veda sotto, XXIX, 14-16 e p. 551, nota 1; 22-24 e p. 552, nota 2. 

4. Si veda sopra, IV, 2455464 

5. Latte, latte cagliato, burro, orina e sterco. 

6. Il Brahmasattra è un rito di devozione; esso prevede la ripetizione continuata di 
testi vedici. 
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subitaneo sprazzo di luce nella tenebra paurosa d’una notte d'in- 
verno. ° 

[17745-75a] I testi della tradizione vedica sono spesso in disaccor- 
do fra loro, come per esempio accade a proposito del hamsa, che se- 
condo alcuni può essere mangiato e secondo altri no, e quindi la 
scrittura sivaita è di gran lunga superiore ad essi. 

[175»76a] La mancanza di conoscenza, il non aver inteso il sen- 
so del Veda, la passione, l’odio e via dicendo sono elementi suf- 
ficienti a privare le parole dei muni' d'ogni autorità. 

[1765-77a] Di una medesima cosa lo stesso Veda dice in certi luo- 
ghi che può essere mangiata e altrove che non si deve mangiarla. 
Ora, una medesima cosa non può logicamente essere oggetto di 
un'ingiunzione e di una proibizione. 

[1°77b78a] Ma - dirà qui alcuno - questo o quello non è da man- 
giare [solo] in certi casi, in una certa occasione, da una certa perso- 
na, in una certa guisa, in virtù di una certa scrittura. Ma in tal modo 
[io rispondo], per il fatto stesso che si riferiscono a cose diverse, la 
scrittura vedica non invalida più la parola di Siva. 

[1785-79a] Nei casi in cui si ha contraddizione nei riguardi delle 
stesse cose, la scrittura invalidata è poi la vedica. E questo è già stato 
esposto precedentemente.? 

[179580] Ma torniamo all'argomento. Dopo aver eseguito la pro- 
iezione generica sul corpo e sul vaso sacrificale e asperso con le goc- 
ce dell’acqua contenuta nel vaso tutti gli ingredienti del sacrificio, 
conviene effettuare il sacrificio esteriore. 


VII. IL SACRIFICIO ESTERIORE 
(«BAHIRARCA») 


[181-834] Nel cerchio di luce,’ nell’etere' o nel terreno’ ben de- 
terso, bisogna innanzitutto sacrificare al tridente, al Sole, al Toro 
di Siva, alle Madri, che risiedono nelle varie direzioni, al Signore 
clel luogo e alle yoginî, servendosi per ognuno di essi di un mantra 
particolare, costituito dalla sillaba oM, dalla parola «lode» (namah) 
c dal nome. [Nell'iniziazione abbreviata] questi vari mantra sono 
sostituiti da un mantra unico, nel quale, al posto dei singoli nomi, 


1. Dei profeti o veggenti tradizionali, seguaci e interpreti del Veda. 
4. Si veda sopra, IV, 2296-32a. 

4. Il luogo del sacrificio, ecc. (dyatanddi) (J). 

4. Il proprio corpo, ecc. (J). 

A, La superficie sacrificale, ecc. (sthandiladi) (]). 
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c’è la parola «corteggio esterno». Il mantra, insomma, in questo ri- 
to d’adorazione è costituito dalla sillaba oM, dal nome al dativo e 
dalla parola «lode». 


VIII. L'ADORAZIONE DELLA PORTA 
(«DVARARCANA») 


[1835904] Dopo aver celebrato esteriormente questo rito d’ado- 
razione, conviene spruzzare la porta e celebrare quindi nei suoi ri- 
guardi l’appropriato sacrificio. Riferiamo qui quanto dicono a pro- 
posito di questa cerimonia il Trifirobhairavatantra, ecc.: «Le divinità 
da adorare sono, sopra la porta, Ganesa e Laksmi, rispettivamente a 
destra e a sinistra; poi, in mezzo a quei due, la Dea della Parola, e, 
alla destra e sinistra dell'officiante, rispettivamente, Dindin e Maho- 
dara. Secondo quest'ordine," conviene quindi adorare, sui pannelli 
della porta, a destra di chi guarda, Nandin, la Ganga e Chagasya e, 
a sinistra, Mahakala, la Yamuna e Mesàsya, a uno a uno.? Nella so- 
glia conviene quindi adorare Anantesvara e la potenza che tutto 
sorregge (4dharasakti), e sull'architrave Ganesa insieme con Sara- 
svati. Tutte queste divinità stanno su loti, protese a distruggere gli 
ostacoli. Nell’adorazione il mantra dev'essere, come prima, fornito 
di due sillabe om. L'adorazione dev'essere qui celebrata con acqua 
lustrale, fiori, unguenti, incensi, offerte di cibo e gesti di saluto. Il 
vaso sacrificale dev'essere poi ricolmo della sostanza superna.* Le 
divinità della porta possono essere anche adorate collettivamente, 
pronunciando un unico mantra». 

[190491] Se il rito che si vuole celebrare è poi di tipo segreto, 
conviene allora adorare il detto corteggio esterno e le divinità della 
porta [internamente], dinanzi al Dio, giovandosi dell’i immaginazione. 


1. Basato sulla destra e sulla sinistra (J). 

2. La disposizione delle divinità da adorare nella porta cambia, come osserva Kyemw 
raja (SvT, II, 25), secondo le correnti sivaite. Secondo il Trifirobhairavatantra, qui se- 
guito da Abhinavagupta, le divinità da adorare alla destra della porta (a sinistra quin- 
di di chi guarda) sono Mahakala, la Yamuna, Mahodara e Mesasya; e, alla sinistra, 
Nandin, Ganga, Dindin e Chagasya. Secondo la corrente di destra (cui appartiene ln 
Svacchandatantra e dove, osserva Ksemaràja, predomina il riassorbimento) le divinità 
sono, a destra della porta, Mahakala e la Yamuna, e, a sinistra, Nandin e Ganga. Nel. 
la corrente di sinistra, nella quale predomina l'emissione, alla destra della porta m» 
no Nandin, Ganga e Megasya e alla sinistra Mahakala, la Yamuna e Chagasya. Questa 
stessa inversione è propria anche del Siddhanta, con l'omissione di MegAsya c 
Chagasya. Su tutto ciò, si veda SvT, II, 25; NT, III, 9; S$P, vol. I, pp. 91 sgg. Sulle divi 
nità fluviali nelle porte dei santuari, si vedano Viennot, 1964, e Piano, 1990. 


3. Alcol, ecc. 
4. «OM obbedienza a tutti i custodi della portal» (om sarvadudrapalebhyo namah) (|). 
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IX. L'ENTRATA 
(«PRAVESA») 


[191593] Dopo gettato i fiori impressi con l’Arma, bisogna entra- 
re, pensando di avere discacciato ogni ostacolo, nell'edificio tutto 
splendente, e contemplarlo in ogni dove, con lo sguardo infiamma- 
to dai raggi del Signore; e bisogna pure chiudere, con l'Arma, tutte 
le direzioni e rivestirle con la Corazza.' A questo proposito, chi aspi- 
ra alla liberazione deve, entrando, volgere il volto a settentrione. In 
questo modo, il fuoco di Aghora? brucia i lacci che lo avvincono. 


X. LA REALE NATURA DELLE REGIONI 
(«DIKSVARÙPA») 


[194-95] Se‘ esiste [come voi volete] una certa regione unica, al- 
lora le varie percezioni di oriente, occidente, ecc. non potrebbero 
aver luogo, essendo essa unica e trascendente ogni condizione 
estrinseca. Se tu d'altra parte mi dici che l’oriente, ecc. esistono 
come elementi condizionanti (ufedhi), che bisogno c’è - io ti ri- 
spondo — di ammettere tale spazio unico? Inoltre, come potrebbe, 
di grazia, una semplice condizione esser fonte di tanta varietà? 

[196] La verità è dunque questa, che il Signore, cioè la luce del- 
la coscienza, mediante [una delle sue due grandi] manifestazioni, 
quella dei corpi, s’inebria a delineare le divisioni in regione orien- 
tale, ecc. 

[197-201] A questo proposito, tutto ciò che è sempre suscettibi- 
le di esser preso e fatto suo dalla luce è l’alto, e ciò che non è ido- 
neo al contatto con la luce il basso. Il centro da cui derivano le va- 


1. L'operazione della «chiusura delle direzioni» (digbandhana) consiste nel lanciare 
l'Arma in tutte le direzioni, accompagnata o meno da sostanze materiali (fiori, ter- 
ra, ecc.). Si veda SSP, vol. I, p. 22, nota 4. Sulla Corazza e sull’Arma, si veda sotto, 
XXX, 395400, 41b. 

2. Dei cinque volti di Siva, Aghora è quello rivolto verso sud. Si veda sotto, XV, 
2094204a e nota. 

8. Si veda sotto, XV, 2314324. 

4. Mi sembra che nella st. 194 il senso richieda due correzioni, ossia nu per na nel 
primo péda e pirviparidikah per piiruaparadikà nel secondo pada, e così traduco. 
Abhinavagupta si rivolge qui aì seguaci del sistema Vaisegika, per i quali la «direzio- 
ne» (o spazio, di$) è, come il tempo, una sostanza unica, e le divisioni in oriente, 
ecc. erano dovute a elementi condizionanti (upédhi). Si veda VS, II, 2, 10, e, per tut- 
ta la questione, il VP, kanda III, Diksamuddesa, insieme con l'ottimo studio di Subra- 
mania Iyer, pp. 274-82. Nella st. 195a si legga fiurvatavista. 

A. Si veda sopra, VI, 216 sgg. 
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rie regioni è naturato di luce e non luce.' Ciò che è rivolto di fron- 
te a questo centro, cui conviene per natura tale luce parziale da es- 
so promanante, è il davanti, e ciò che è rivolto dall'altra parte il 
dietro. E così si hanno due regioni. Quando poi la luce si impos- 
sessa in tutta la sua intensità di quanto le sta innanzi, si ha la de- 
stra, grazie a una naturale affinità con la luce. Ciò che sta di fronte 
alla destra è poi chiamato col nome di sinistra, resa gradevole dal 
contatto con la luna - cioè il conoscibile — illuminato dalla luce 
precedente. 

[2015-202a] A queste siffatte quattro direzioni, se ne aggiungo- 
no poi altre quattro, sempre in riferimento a un riposo nel centro. 
Si hanno così otto regioni, presiedute da queste varie {disposizio- 
ni].? 

[2024-2034] Tale così la ripartizione delle regioni spaziali, basa- 
ta, come si è detto, su Siva - il Supremo, il Munifico -, il quale è 
costituito unicamente di luce. Questa medesima ripartizione l’e- 
sponiamo adesso secondo la tradizione scritturale e l'esperienza or- 
dinaria.* 

[2034204a] Sadasiva, il cui corpo è costituito dai cinque brah- 
man, viene, in ordine di successione, [dopo Siva e la Potenza]. Da 
lui derivano le regioni, determinate da Îsana, Tatpurusa, Aghora, 
Vamadeva, Sadyojata e la faccia inferiore. 

[2045-206a] ISana, costituito di luce [e di luce soltanto], è lo ze- 
nit. Tatpurusa è la regione che promana a oriente; Aghora è la re- 
gione del meriggio; Vamadeva, fresco e gradevole (saumyaka), è la 
regione di settentrione; Sadyojata, rivolto dall'altra parte della luce, 


1. Lett. «di una luce parziale». L'alto e il basso corrispondono allo zenit e al nadir; 
il davanti e il dietro a est e ovest; la destra e la sinistra, a sud e nord. 

2. L’esser rivolto verso la luce, l’esser rivolto dall'altra parte, ecc. (J). 

3. Le stt. 2035-11 riguardano la ripartizione delle regioni secondo la scrittura e le 
stt. 212 sgg. la stessa ripartizione secondo l'esperienza ordinaria. 

4. Le stanze finali dei cinque capitoli in cui sono divisi i Pdfupatasitra sono costituite 
da cinque versi, o meglio formule magico-rituali (brahman), che ritroviamo, con po 
che modificazioni, in un testo di ispirazione vedica, il 7aittiriyarenyaha (X, da 43 a 
47). L'argomento di queste cinque stanze sono aspetti o volti di Rudra-Siva, chiama- 
ti, con termini difficilmente traducibili, Sadyojata, o il «Nato Adesso», Vamadeva, o Il 
«Dio Splendente», Aghora, o il «Non Terrifico», Tatpurusa, o il «Servo», Îsana, 0 il 
«Sovrano». I primi quattro volti corrispondono alle quattro direzioni, rispettivamen- 
te occidente, settentrione, meriggio e oriente. Il quinto, Îsana, occupa il posto cen- 
trale e domina sui quattro precedenti. Questi cinque aspetti della divinità erano pro 
babilmente oggetto di devozione e di progressiva meditazione — a cominciare dal pri- 
mo, Sadyvjata — durante i vari stadi della disciplina Pasupata. Dai cinque volti di $i- 
va derivano, secondo una tradizione accettata ed elaborata da Abhinavagupta, tutte 
le sacre scritture: si veda sopra, I, 18 e nota. Su di essi si veda Gonda, 1965, pp. 24% 
48, e, in riferimento specialmente a Sada$iva, Brunner-Lachaux, S$P, vol. I, pp. x-x1. 


5. Oppure: «che primamente promana», 
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è la regione chiamata col nome d'occidente. Il volto infero,' che 
non è in contatto con la luce, è il nadir. 

[2064-207] Questi volti di Sadasiva hanno come natura l'etere, il 
vento, il fuoco, l’acqua, la terra e poi di nuovo l’etere. Lo zenit, co- 
stituito di luce, è in senso primo, secondo quanto è detto, l’etere, e 
così pure etere è, in senso primo, il nadir, il quale è chiaramente 
naturato di non luce.? 

[208-209a] La luce che risplende nel centro non è poi né ricetta- 
colo di luce né altra cosa dalla luminosità. La divisione in quattro 
regioni è detta perciò essere riposata in essa. Il Signore [Sadasiva], 
il cui corpo è costituito dai cinque brahman, è in questo modo il 
reggitore di tutte le divisioni spaziali. 

[2095-11] Dopo vengono Îsvara, Rudra e così pure Visnu e Brah- 
ma.' Visnu e Brahma non sono idonei a manifestarsi in alto [allo ze- 
nit] e quindi la quinta faccia rimane esclusa.* Questi due sono infat- 
ti rispettivamente i signori dell’emissione e del mantenimento, e, 
come tali, essenziati di differenziazione. La divisione in regioni spa- 
ziali che nasce da essi proviene dai loro quattro volti. Con l’aggiun- 
ta del quinto, Visnu e Brahma verrebbero meno alla loro propria 
natura.® 

[212] Ciò che nell’interno dell'uovo di Brahma produce la divi- 
sione in regioni è poi il Sole, cioè la potenza di conoscenza del Si- 
gnore, il quale è essenziato di luce.’ 

[213-174] Il luogo in cui, durante gli equinozi, egli primamente 
(piirvam) appare è l’oriente, e il luogo ove s’adombra l’occidente. 
Il luogo che si trova alla destra del sole, che va verso occidente, è il 
meridione, dov’egli risplende con fiamme più crudeli, a guisa d’un 
fuoco divampante. Di fronte ad esso sta il settentrione, il quale, 
temperatamente ornato dallo splendore solare, è appunto per que- 
nto fresco e gradevole, senza essere perciò sprovvisto di luce. Il luo- 


\. Patalavaktra, picuvahtra. 

4. Il sostrato della tenebra e della luce è parimenti l'etere (J). 

8. In altre parole, come dice J, né luce né non luce. 

4. SI veda sotto, XXIV, 17420. 

Ah, Questa volta le facce non sono più sei, ma quattro, associate rispettivamente con 
livara (E), Rudra (S), Vispu (N) e Brahma (W). Lo zenit e il nadir sono esclusi dal 
computo. In altre parole le regioni possono essere considerate o come nate dai cin- 
tue volti di Sadasiva o dalle quattro forze causali a lui immediatamente inferiori. 

tl. Come nel caso della prima forza causale, Sadasiva, fornita di cinque volti, si può 
eitegl e meditare che le divisioni spaziali siano causate da questa v quella delle 
ire causali inferiori, cioè da Isvara (5 volti), Rudra (5 volti), Visnu (4 volti) e 
Iiruhma (4 volti). Nel caso di queste due divinità, che difettano del volto superiore, 
Ie direzioni derivano dai loro quattro volti soltanto. 

1. Ni veda sopra, VIII, 142-434. 
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go infine dov'esso tramonta è l’occidente. Il luogo donde coloro 
che, situati a occidente, vedono spuntare primamente la luce è per 
essi l'oriente, come ho già esposto nel capitolo che tratta del cam- 
mino dei mondi.' 

[217b-18a] Le varie regioni, pur essendo mutevoli e relative, som- 
ministrano tuttavia agli abitanti dei vari continenti frutti ben deter- 
minati. L'inverarsi dei frutti dipende infatti [unicamente] dalla lu- 
ce {e le regioni sono appunto un'espressione della luce]. 

[2184-19a] Le partizioni dello spazio si basano in tal modo sul So- 
le, e, sebbene mutevoli e relative (vicitra), sono tuttavia sempre di- 
pendenti da esso. Esse sono presiedute da Mahesvara, il reggitore 
di questo loro vario manifestarsi. 

[219521a] E che più? Le regioni dello spazio si dividono in 
orientali, meridionali, settentrionali e occidentali anche relativa- 
mente all'individuo che sacrifica, in base cioè al luogo che si trova 
di fronte a lui, ecc. Anche quest'altra divisione dello spazio deter- 
minata dal nostro sé limitato è presieduta sempre da Siva, né più né 
meno che quella solare. Egli si presenta infatti in forme molteplici. 

[2214224] Queste stesse regioni determinate dal nostro sé [non- 
ché quelle solari] sono poi presiedute dai loro singoli sovrani, cioè 
a dire Indra, ecc. Questi infatti sono parziali incarnazioni della po- 
tenza di luce e come tali tengono dietro alla luce. 

[2224254] L’onnipotenza della luce, a questo proposito, è Indra 
[E], il suo fulgore Agni [SE], la facoltà di raffrenare (yam-) e la ter- 
rificità Yama [S] e il demone [Nirgti, SW], la minorazione o passi- 
vità' Varuna [W]. Questa, a sua volta, per la sua mobilità è chiamata 
Vayu [NW, e] per l’accumulazione d’ogni sorta di beni [si presenta 
come] Kubera [N].' Esauritesi queste, si ha Isana [NE]. Ananta ri- 
siede invisibile [al nadir], e Brahma, alimentatore, allo zenit. Que- 
ste parziali manifestazioni della potenza di luce sono chiamate, ap- 
punto per tale loro natura, col nome di «protettori del mondo» 
(lokapala). 

[2255-2642] Nonostante, dunque, come si è visto, le varie regioni 
dello spazio non dipendano [esclusivamente da una cosa o dall’al- 
tra, la divisione più importante e] meritevole d’insegnamento è 
quella solare. Basandosi su essa, ognuno riceve i chiarimenti necey 
sari, di là da ogni dubbio. 

[2264-29a] Il vento, sebbene onnipresente, mosso da un venta 


1. Si veda sopra, VIII, 110. 

2. I vari Lokapàla, su cui si veda anche, VI, 684-722 e p. 142, nota 6; XXX, 42-43a e nota, 
3. Lett. «L'essere illuminato». 

4. Il dio della ricchezza. 
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glio e quindi risvegliato, svolge le funzioni sue proprie, fra cui quel- 
la di scacciare il calore. In‘modo analogo, sebbene siano onnipre- 
senti, Indra, ecc., i quali non sono altro che particolari potenze di- 
vine, risvegliati dalla fiducia del celebrante, somministrano i frutti 
da lui desiderati. Le regioni solari, grazie a tale salda fiducia, sono 
parimenti dispensatrici dei frutti desiderati, anche quando sono po- 
tenziate (adhisthita) da Rudra, Brahma, Visnu, Isvara o Sadasiva.' 

[229531a] Qualsiasi luogo (ksetra), mandala o edificio occupi l’a- 
depto, Siva si trova, rispetto a lui, sempre nel mezzo,’ ché egli, infat- 
ti, presiede a tutte le cose proprio perché occupa la regione di mez- 
zo. La luce solare che da lui promana è poi l’oriente; e così ha luo- 
go il vario spiegarsi delle regioni. 

[2315-32a] Per impossessarsi del fulgore meridionale {che pro- 
mana dal] Signore, che risiede nel mezzo, il celebrante dev'essere 
dunque rivolto a settentrione: come per impossessarsi di quello oc- 
cidentale, dev'essere rivolto a oriente.’ 


XI. LA PURIFICAZIONE DEL CORPO, DAL SOFFIO VITALE, ECC. 
(«DEHAPRANADISODHANA») 


[232433] Entrato che sia, giova che il celebrante esegua, nel luo- 
go da lui scelto, il rito di purificazione del corpo. Egli deve medita- 
re che l’Arma, tutta sfolgorante come le fiamme del fuoco del tem- 
po (kalagni),' sorga su dalla cima dell’alluce, e così bruciare, col 
fiammeggiare appunto dell'Arma, il corpo di fuori e di dentro.* 


1. Si veda sopra, XV, 209411. 

2. Siva è concepito come un nucleo luminoso, da cui promanano quattro (0 otto) 
fasci di luce, quella orientale, quella settentrionale, quella meridionale e quella oc- 
cidentale. Il celebrante che vuole accogliere questi fasci di luce deve essere rivolto 
verso di essi. Colui quindi che vuole essere irrorato dal fascio di luce meridionale, 
dleve stare col volto rivolto verso di esso, cioè verso settentrione, e così via, mutatis 
mutandis. 

9. Coloro che sono rivolti a oriente sono gli aspiranti alle fruizioni. Si veda sopra, 
XV, 193. 

4. Si veda, p. es., sopra, VI, 140542a. 

A. Si veda MV, VIII, 184194. La descrizione del «sacrificio interiore» (XV, 2324368) 
è piuttosto complicata e, per agevolarne la lettura, riporto qui in calce il riassunto 
che ne dà Abhinavagupta stesso nel TS, XIII (Gnoli, 1990, pp. 1’79-80): «Stando così 
le cose, si deve entrare colla faccia rivolta verso settentrione e, una volta entrati, bi- 
sogna, mercé l'abbandono della presunzione che l’io sia il corpo, il corpo sottile, 
cecetera, bruciare il proprio corpo: tolta di mezzo infatti tale presunzione, esso, 
sebbene presente, non essendo più associato all'io, non è più neppure un corpo, 
come un corpo altrui (XV, 232436). Bruciato quindi il corpo, il discepolo si viene a 
trovare in uno stato perfettamente stabile, privo di ogni agitazione. La prima vibra- 
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[234] Questa combustione consiste in una distruzione assoluta. 
L'elemento distruttore è il fulgore dei mantra, tutto pieno del succo 


zione che, a causa dell’incessante creatività della coscienza, interrompe la quiete di 
questo stato, è il cosiddetto “corpo sacro”. Subito dopo, si deve eseguire la proiezio- 
ne della ruota delle divinità, cui bisogna sacrificare, attenendosi agli insegnamenti 
ricevuti. Secondo questa scuola, si deve sacrificare soprattutto alle potenze. I mae- 
stri hanno detto, infatti, che il Beato Nonuplice, eccetera, adempiono, nei loro ri- 
guardi, alle funzioni di base, vale a dire, di realtà sottostante, e che si deve adorare 
solo la potenza (XV, 247-55). A questo proposito, poi, visto che gli stati di veglia, di 
sogno, di sonno profondo, quarto e transquarto sono cinque, cui bisogna aggiun- 
gere un sesto, il cosiddetto Senza Superiore, consistente nella realizzazione della 
natura propria, la proiezione è sestuplice. Questi sei stati sono presieduti ognuno 
da sei forze causali, ossia Brahma, Vispu, Rudra, Îsvara, Sadasiva ed il “Senza-Sup- 
porto” (andisrita) e perciò tutti i trentasei princìpi acquistano, in questa proiezione, 
uno stato di perfetta pienezza, per cui, trascendendo lo stato di princìpi volgari e 
svolgendosi in identità col Tremendo, si consustanziano con Lui (XV, 259461). 
L’obiezione opposta dunque da alcuni, che, cioè, una volta ottenuto lo Siva quie- 
scente, raggiunto ossia tale stato privo di ogni agitazione, l'ulteriore creazione dei 
princìpi, le cerimonie di proiezione, eccetera, non si vede più che scopo abbiano, 
non ha ragione di essere. Questo corpo quiescente, privo di ogni agitazione, del 
Tremendo non è infatti altro che ciò che dentro di sé manifesta milioni e milioni di 
diverse creazioni e dissoluzioni (XV 2624-68a). Successivamente si deve così medita- 
re, che, cioè, il soffio vitale, il corpo, la mente, eccetera, in virtù d'una loro recipro- 
ca fusione, si siano immedesimati col Signore, e quindi debbono essere adorati 
esteriormente ed interiormente, mediante fiori, incensi, offerte propiziatorie e via 
dicendo, a seconda delle proprie possibilità (XV, 292&97a). A questo punto, sì deve 
eseguire la proiezione del mandala dei loti e del tridente sul corpo, sul soffio vitale 
e sulla mente. Sulla radice della potenza di sostegno, bisogna, cioè, proiettare la ra- 
dice; nel bulbo, bisogna proiettare il rigonfiamento; l’asse che pervade ogni princi- 
pio, dagli elementi sottili fino alla forza, deve essere proiettato fino all’ugola; sopra 
di essa c'è il nodo costituito da méy& più in alto del nodo, c’è il loto della Sapienza 
pura, costituito dal dado. In esso risiede Sadasiva, nella forma di grande trapassato: 
così chiamato ad un quadruplo titolo, vale a dire: perché interamente riposato, per- 
ché intelligente, perché il corpo, costituito dal conoscibile, è in lui interamente diy 
solto e perché è costituito di suono, di pensiero (XV, 297+312). Dal suo ombelico 
nascono tre raggi, che, sostanziati della “fine del suono” e costituiti dalla Potenza, 
dalla Pervadente e dalla Mentale, escono dai tre fori del capo, fino a raggiungere la 
ruota finale. Sopra di essi, si hanno tre loti, privi di ogni impurità, sostanziati dalla 
Transmentale (XV, 313-14). Una volta che tutti i diversi princìpi siano stati ridotti 
ad adempiere alle funzioni di base, vale a dire di realtà sottostante, si deve eseguire 
la costruzione mentale della divinità desiderata, la quale deve presiedere ad essi ed 
interpenetrarli ed adempiere così alle funzioni di sostenuto, vale a dire di realtà so- 
prastante. L'atto di offrire ogni forma di esistenza ad essa, sostanziata com'è di ogni 
forma di esistenza, è l'adorazione; l'atto di accompagnare, con un ritmico ondeg- 
giamento fonico, la cogitazione interiore di questa divinità è la preghiera; l'atto di 
trasformare il sé limitato nel tutto in forza del fuoco, destato via via dalla cogitazio- 
ne di questa divinità, è la libazione (XV, 315-300). Dopo di avere fatto queste opera- 
zioni, bisogna poi così contemplare, che, cioè, le divinità che formano il corteggio 
sono, appunto, le faville di questa fiammata (XV, 3304-31). Nei loro riguardi, biso- 
gna celebrare, infine, i riti di adorazione». Ricorrono a questo punto le due stanze 
XV, 361-62 della Luce dei Tantra. «In conclusione la realizzazione della meta prefissa 
deriva in realtà solo dal sacrificio interiore da chi si sia veracemente compenetrato 
in esso. Tuttavia, si dovrà parimenti celebrare il sacrificio esteriore, allo scopo di eli- 
minare ogni specie di limitazione. Rispetto a chi non è riuscito a compenetrarti, il 
sacrificio esteriore è, viceversa, più importante dell’altro, poiché, ripetutamente 
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[vivificante]' delle sue proprie rappresentazioni differenziate, le 
quali sono [una forma di] discorso. 

[235-36] Questa distruzione del corpo grosso e di quello sottile 
da parte del fuoco mantrico è provocata dalla distruzione, rispetto 
al detto corpo grosso e sottile, del sentimento dell'io. Il corpo non 
è infatti corpo soltanto perché è qui presente - come i corpi altrui. 
La corporeità, infatti, si basa sul sentimento dell’io, il quale, una 
volta distrutto, brucia di necessità anche il corpo. 

[237] Dopo aver disperso come cenere, col vento della Corazza, 
fin ogni minima traccia di questo corpo, il celebrante deve riposare 
nella coscienza nella sua purezza. 

[238-39a] Dopo questa immersione in tale realtà perfettamente 
immobile e senz’onde, la prima onda [o movimento] con cui egli 
entra in contatto, proprio a causa del fatto che la coscienza tende 
per sua natura all’emissione, è il cosiddetto «corpo sacro», costitui- 
to dal mantra oM, dal punto [M] e dalla sillaba HA.* 


XII. IL VARIO PROCESSO DELLA PROIEZIONE SPECIALE 
(«VISESANYASAVAICITRYA») 


[239545@] Giova a questo punto eseguire la proiezione del dio 
Navatman,* la quale ha, [come frutto], la nascita dei vari principi, 


eseguito, somministra infine la compenetrazione desiderata. Il devoto dovrà, però, 
celebrare parimenti il sacrificio interiore, allo scopo di eliminare lo stato di anima 
imprigionata; il sacrificio interiore infatti, può sì non imprimersi profondamente 
nell'anima del discepolo, ma con la forza stessa delle rappresentazioni che suscita, 
è pur sempre fonte di purezza». 
1. Secondo ], si tratta del pensiero puro, che è il fondamento, l’essenza, la vita del 
pensare discorsivo. Su tutto ciò, si veda sotto, XVI, 250 sgg. 
2. OM Ham è il cosiddetto mirtimantra, che rappresenta il corpo di Siva nella sua for- 
ma più pura e sottile, in forma, per dir così, embrionale, non ancora sviluppato nelle 
sue parti. Esso, nella sua forma completa, consiste nell'espressione OM HAM ATMA- 
MURTAYE NAMAH, Si veda Brunner-Lachaux, 1963-1998, vol. I, p. 104, nota 2 e p. 178. 
Il «corpo sacro» (mirtî) si manifesta in due forme, prima come vidyamirti o «corpo 
mantrico», in forma ancora indeterminata, simile a un bastone, e successivamente co- 
me fivamirti o «corpo di Siva» (nel Malinivijaya, VIII, 71, e sotto, XV, 323a, dtmamirti 
o «corpo individuato»), in forma determinata, dotata di caratteristiche particolari, 
ccc. Si veda Brunner-Lachaux, 1985, p. 48. La vidyimirti è identificata nel MV, VIII, 
21624a, con il Bhairava Navatman (per la sua forma mantrica, si veda sotto, XXX, 
116-12a), partner di AparA, e in base alla speciale interpretazione data da Abhinava- 
pupla a MV, VIII, 35, ai Bhairava Ratisekhara o Bhairavasadbhava (sotto, XV, 239% 
Ba). Sul raggio di pervasione del bindu nell'atmamirti, si veda sotto, XXX, 1265-14. 
$. Per intendere questo passo, bisogna tenere ben presente la configurazione del 
mandala «nel soffio vitale, nella mente e nel vuoto», su cui si veda sotto, XV, 2954 
#12. Nei tre loti al sommo delle tre punte del tridente ci sono le tre dee Para, Parà- 
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e collocare quindi nei luoghi pertinenti le sue membra e i suoi vol- 
ti.! Fatto ciò, occorre, come prima,” proiettare la Matrka, che ren- 
de chiari e perspicui i detti princìpi, e dopo proiettare i tre princì- 
pi, nei luoghi a loro pertinenti. Dopo ancora, conviene proiettare 
gli otto dèi Aghora, ecc., dalla testa ai piedi, ecc., e susseguente- 
mente Bhairavasadbhava, insieme con le sue proprie membra. Fi- 
nite in tal modo queste cinque proiezioni, rimane ancora ciò che è 
da venerare e adorare per eccellenza, il quale, con le sue membra, 
forma l'oggetto della sesta proiezione. Quest’entità, idonea a esse- 


pari e Aparà, assise sopra ai rispettivi partner Bhairavasadbhava, Ratifekhara e 
Navatman. Il rituale mentale di adorazione si svolge, come vedremo, attraverso una 
proiezione sestuplice (sodhd nyésa), che può indifferentemente cominciare dalla 
meditazione di Navitman o di Ratisekhara. Abhinavagupta menziona la prima, sen- 
za escludere, come vedremo, la seconda. Su questo rituale, si veda lo studio di Sand- 
erson, 1986, pp. 169-207. 

Le stt. 239546 sono un’interpretazione di MV, VIII, 35, citato sotto (XV, 247) insie- 
me con altre stanze pertinenti allo stesso argomento. Il testo di questa stanza è il se- 
guente: murtih srsfis tritalivam ca astau miirtyarigasamyutah / fivah sariga$ ca sodhaiva 
nyasah samparikirtitah. 

Secondo l’interpretazione di Abhinavagupta, confortata dall'autorità del suo mae- 
stro Sambhunatha (sotto, XV, 245546), la mirti equivale qui al dio-mantra Navat- 
man (lett. «nonuplice»), partner di Aparàa, la cui forma fonica è costituita dai fone- 
mi R, H, R, K$, M, L, V, Y, Um (si veda sotto, XXX, 114124; MV, VIII, 214-23a); la sryfi 
o emissione è la Matfka; i tre principi sono Siva, Vidya e Atman; gli otto sono gli ot- 
to dèi Aghora, ecc. (si veda MV, I, 195). Siva è il dio-mantra Bhairavasadbhava, part- 
ner di Para, la cui forma fonica è costituita dai fonemi JH, Ks, H, ÙM (si veda sotto, 
XXX, 16417; MV, VIII, 33-34); l'espressione sdriga, «dotato di membra», designa la 
divinità da adorare per eccellenza, in questo caso il dio-mantra Ratisekhara (il part- 
ner di ParAparà, equivalente fonicamente a R, Y, L, v, UM: si veda sotto, XXX, 10% 
1la, MV, IX, 35). Secondo questa interpretazione, mi sembra che l’espressione 
mirtyarigasamyutGh venga qui intesa nel senso di «uniti con le membra del corpo sa- 
cro», col quale termine, secondo ], ci si riferisce al «COrpo sacro» di SivasadbhAva (» 
Bhairavasadbhava). Il termine sarigah, nella stanza, non è fatto riferire a Siva (Bhai- 
ravasadbhaAva), ma sta per conto suo. 

Secondo l’interpretazione più corrente i «tre princìpi» erano invece le divinità 
mantriche Bhairavasadbhava, Ratisekhara e Navaitman; gli otto, gli dèi Aghora, ecc., 
come prima, «forniti delle membra del corpo sacro», ossia insieme con le membra 
di Navatman; il sesto elemento era infine costituito da Siva, ossia Bhairavasadbhava, 
«insieme con le sue membra». 

Grazie alla sua ingegnosa interpretazione (separando cioè sarigah dal precedente $i- 
vah) Abhinavagupta fa sì che il sesto e più importante momento o posto del nydsa 
possa essere indifferentemente occupato da uno qualsiasi dei tre Bhairava, secondo 
la volontà del meditante. Come infatti vedremo, i posti sono intercambiabili. Se ne! 
primo momento c’è Navatman e nel quinto Siva (= Bhairavasadbhava), nel sesto c'è 
Ratisekhara. Navàtman e Ratifekhara possono tuttavia cambiare di posto, nel qual 
caso Ratisekhara verrà a occupare il primo posto e Navatman il sesto. Se poi nel se 
sto posto si vuole adorare Bhairavasadbhava, Ratisekhara subentrerà al quinto po- 
sto, prima occupato appunto da Bhairavasadbhava. 


1. Si veda MV, VIII, 245-264. 

2. Si veda sopra, XV, 1158 sgg. e MV, VIII, 27-32. 

3. Siva, la Sapienza e il Sé (J), pertinenti rispettivamente al ciuffo, al cuore e ai pie- 
di. Sulla divisione in tre principi, si veda sopra, XI, 344-35. 


360 


re proiettata e da proiettare dopo le cinque anzidette, è qui il bea- 
to Ratisekhara. Nel caso poi che la divinità da adorare per eccel- 
lenza fosse Navatman, essi si scambierebbero il posto. Qualora 
infine questa divinità da adorare per eccellenza fosse Bhairava- 
sadbhava, Ratisekhara dovrebbe essere proiettato prima, [al posto 
di Bhairavasadbhava]. 

(245546] Questa interpretazione tradizionale del rito di proie- 
zione descritto nel Malinivijaya mi è stata esposta da Sambhunatha. 
Come in effetto si spiega il fatto che il Dio [Ratisekhara] sia passato 
sotto silenzio, se non in questo senso? Anch'egli possiede infatti le 
membra, [né più né meno che gli altri].' 

[247-514] «Il “corpo sacro”,» [così è detto nel Malinîvijaya]? «l’e- 
missione, i tre princìpi, gli otto, uniti alle membra del “corpo sa- 
cro”, Siva con le sue membra: tale, secondo la tradizione, la proie- 
zione, la quale è in verità sestuplice». Sopra di essa occorre eseguire 
la proiezione concernente la potenza, anch'essa sestuplice. [Per la 
precisione, sul «corpo sacro»? occorre proiettare] Paraàpara, con [le 
sue membra e] i suoi volti; [sull’emissione] la Malini; [sui tre 
princìpi‘ e quindi] sul ciuffo, sul cuore e sui piedi la triade di Para, 
ecc.; [sugli otto Aghora e quindi] nel capo, nel volto, nella gola, nel 
cuore, nell’ombelico, nei genitali, nelle cosce e nei piedi, {le otto 
dee] Aghorî, ecc.; {sulle membra del «corpo sacro»] le cinque 
membra mantriche (vidyarga). Il celebrante deve infine evocare 
(&vahay) la potenza nella sua forma di Matrsadbhava,” la potenza, 


1. Secondo questa interpretazione, la traduzione di MV, VIII, 35 suonerebbe nel 
modo seguente: «La proiezione secondo la tradizione è in verità sestuplice, costitui- 
ta dalla mirti [= Navatman], dall'emissione [= Matrka], dai tre principi (si veda 
sopra, p. 359, nota 3], dagli otto uniti con le membra del “corpo sacro”, da Siva 
{= Bhairavasadbhava] e da [una sesta entità] con le sue membra». 

2. La stanza in MV, VIII, 35 (citata letteralmente da Abhinavagupta, XV, 287) è qui tra- 
dotta in mado diverso dal precedente, secondo l’interpretazione più corrente di Lak- 
wmanagupta. Le stanze seguenti 248-51 a sono una parafrasi di MV, VIII, 35-38. Sopra i 
precedenti otto principi sono da proiettare le potenze. «Secondo questa scuola, si deve 
sacrificare soprattutto alle potenze. I maestri hanno detto infatti che il beato Navatman, 
ecc. adempiono, nei loro riguardi, alle funzioni di base, cioè di realtà sottostante, e che 
si deve adorare solo la potenza» (TS, pp. 14041, trad. Gnoli, 1990, p. 180). 

98. NavAtman, con le sue membra e i suoi volti (J). 

4. I tre princìpi, secondo questa nuova interpretazione, sono i tre Bhairava: NavàAt- 
man, Ratisekhara e Bhairavasadbhava (J). 

A. Così secondo il MV, VIII, 376; la parola jinu deve essere probabilmente sostituita 
con tathà o qualcosa di simile. 

(). Il «corpo sacro» equivale a Navàtman (J). Sui vidyariga, si veda sotto, XXX, 374 
40a; 41b. 

7. Su Siva, cioè Bhairavasadbhava fornito di membra e di volti, il celebrante deve 
prolettare Matrsadbhava (qui ipostasi femminile di Bhairavasadbhava). La forma 
mantrica di questa ipostasi della suprema coscienza è KH, PH, R, EM. Su di essa, si ve- 
da sotto, XXX, 454-51 e note; MV, VIII, 39-41. 
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dico, suprema, pienissima, signora degli yogin, stabile, la Dissolvitri- 
ce del Tempo. 

[2515524] Nel momento della proiezione, questa potenza dev’es- 
sere meditata dal maestro come fornita di membra, di volti, di cor- 
teggio, di dodici [altre] potenze, secondo le esigenze di ciò che si 
vuole effettuare. i 

[252453] Questa [potenza] che risiede, suprema, in mezzo alle 
altre tre dee, indifferenziata da esse, è essenziata di pura, illimitata 
coscienza soltanto, com'è detto sia nel Trikasara, sia nel Devyayama- 
latantra. 

[254-55] Anche la proiezione concernente la potenza, com’è det- 
to [nel Malinivijaya], è perciò sestuplice, costituita com'è dal «cor- 
po sacro»? con i volti, dalla potenza, dalle tre potenze, dall’ogdoa- 
de, dalle cinque membra mantriche e dalla potenza suprema. Que- 
sta duplice grande proiezione è fonte di perfezioni e di liberazione. 
Chi aspiri alla liberazione soltanto, deve poi celebrare per prima la 
proiezione concernente la potenza.* 

[256] I maestri hanno poi detto così, che queste due proiezioni 
summenzionate debbono essere celebrate, da chi aspira alla liberazio- 
ne, cominciando dai piedi, secondo il processo del riassorbimento. 

[257-58] «Questa proiezione sestuplice concerne anche tutti i va- 
ri mantra [venerati in altre scuole] denotanti il Dio, la Potenza e l’a- 
nima. L'unica avvertenza da avere è questa, che il mantra da 
evocare‘ occupi, insieme con le sue membra, il sesto posto. Di tale 
proiezione sestuplice si fa quindi menzione in ogni dove».5 

[2594] Dopo di ciò, occorre far mostra delle mudra, col corpo, 
con la mente e con la voce.$ 

[2594-61 a] Gli stati di veglia,” ecc. sono cinque. Il sesto è chiama- 
to col nome di Senza superiore. Grazie alle sei forze causali [pre- 
senti in ognuno di essi], ciascuno di questi stati è essenziato di sei 
aspetti, per cui ecco che si ha l’inverarsi dei trentasei princìpi. Così, 
eseguita che sia questa sestuplice grande proiezione, il tutto, rag- 


1. Si veda sopra, III, 69-71a. 

2. Di Parapara (J). 

3. Le stt. 254-554 sono una parafrasi di MV, VIII, 44-46a 

4. Il mantra principale oggetto di adorazione deve essere meditato nel sesto posto (J). 

5. Le stt. 257-58 sono una citazione pressoché letterale di MV, VIII, 47-48. 

6. Le mudra sono causa della presenza di Bhairava. «Con la mente», cioè con una me- 
ditazione o rappresentazione interiore (anusamdhdna). Si veda sotto, XXVI, 66-70. 

7. Le stanze seguenti, secondo ], sono la risposta a un ipotetico obiettore che pi» 
trebbe domandarsi: «Qui si è iniziata a fare la sola purificazione del corpo, la quale 
può realizzarsi grazie a una soltanto [delle sei proiezioni precedenti]; perciò, a che 
scopo si parla qui di sei proiezioni?» (]). 

8. Sulle sei forze causali, si veda sopra, VI, 18559834; IX, 554-59. 
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giunto di forza uno stato di identità [con Bhairava], manifesta nel 
corpo un’emissione pura. 

[2614622] La [nuova] emissione [d'un corpo per il celebrante] 
promanata a partire dalla proiezione del «corpo sacro» è infatti, in 
forza del processo proiettivo, immersa in uno stato di non differen- 
ziazione, ed è quindi pura. 

[2624684] Quanto perciò stolidamente si domandano alcuni, os- 
sia come mai, dopo essersi liberato dai legami bruciandoli e dopo 
che Siva si è inverato nella sua forma quiescente, [il celebrante], im- 
merso in Lui, discenda tuttavia di nuovo, sono qui debitamente con- 
futati. Costoro sono orbati dell'intimo splendore della coscienza e 
non conoscono Siva nella sua vera realtà. Lo Siva da essi immagina- 
to, quiescente, differenziato da tutte le altre cose, trascendente tutti 
gli altri cammini c simile perciò [a una cosa insenziente, per esem- 
pio] un vaso, non esiste in nessun luogo. Siva, in effetto, non è altro 
se non questa coscienza che si spiega dovunque, in forma di grande 
luce. La sua «Sività» consiste nell’apparire in tutte le universe forme. 
Questo suo manifestarsi in tutte le forme si produce poi in Lui libe- 
ramente (svarasena); in esso suole manifestarsi tanto la differenzia- 
zione quanto la non differenziazione. Lo spiegamento della differen- 
ziazione implica, dinanzi al soggetto màyico, lo spiegamento di maya, 
e di converso lo spiegamento della non differenziazione implica, di- 
nanzi allo stesso soggetto mayico, lo spiegamento della $ività. 

[2684-69a] Il soggetto mayico, grazie a un intenso esercizio delle 
rappresentazioni differenziate, che sono anch'esse mayiche, diven- 
ta Siva.? I riti di proiezione, ecc., è detto, sono in ultima analisi ordi- 
nati a questo esercizio. 

[2696704] A quel modo che chi pensa intensamente (bAGvayati) 
di essere un peccatore, diventa tale, così chi pensa di essere Siva, di 
non essere altro da Lui, diventa Siva. 

[270472a] Questa sicurezza (d@rdhya) che penetra e si afferma nel 
nostro pensare coincide con un pensiero privo di rappresentazioni dif- 
ferenziate, il quale è a sua volta causato da una serie di rappresentazio- 
ni differenziate il cui oggetto è la nostra identità con Siva.® Altrimenti 
come si spiegherebbe, che proprio la natura del Signore, il quale è pu- 
ro, essenziato di pensare e di luce, non sia oggetto di chiaro pensiero? 

[272473] Perciò accade che tutti questi [vari soggetti limitati, 


1, Sì veda sopra, III, 985-103a. 

W. SI veda sopra, IV, 2-7. 

N. Si veda sopra, IV, 2-34. 

4. In altre parole, il Signore non è pensato, consapevolmente riconosciuto come ta- 
le, perché questa consapevolezza, questo pensare, è frutto dell'esercizio delle rap- 
presentazioni differenziate, cioè della meditazione (bh4vand). 
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che identificano il sé] col soffio vitale, con la mente, ecc., sebbene 
risplendano [come identici a Siva],' non siano però consapevoli di 
tale loro identità. La causa di ciò è, naturalmente, la libera volontà 
del Signore, che si diverte a compiere le cose più difficili e inverosi- 
mili. 

[273575a] Tutt'al contrario, essi sono anzi convinti di possedere 
qualità esattamente opposte alla suprema libertà del Signore, di es- 
sere perituri, senza potere, dipendenti, sì che offuscati sprofonda- 
no sempre più in basso. Quanto bisogna ottenere è, dunque, un 
pensiero privo di rappresentazioni differenziate, il quale, causato 
dalla convinzione della nostra eternità, ecc., distrugga la convinzio- 
ne precedente, connessa con la trasmigrazione. 

[2754764] Quanti invece sono stati purificati da una caduta di 
potenza di speciale violenza ed esuberanza, non hanno più biso- 
gno, com'è stato già detto,? di eseguire i riti iniziatici, i mantra e le 
proiezioni. 

[276%-78a] Il celebrante, che così ha come corpo il tutto e che, 
grazie alla proiezione soltanto, si è identificato col tutto, deve, a 
questo punto, adorare tale suo corpo con fiori, ecc., con i diversi 
mantra a uno a uno o col solo mantra di base — secondo che voglia 
celebrare il rito in forma estesa o abbreviata —, con incensi, offerte 
di cibi, offerte propiziatrici e via dicendo, tutti quanti o taluni sol- 
tanto, a scelta. 

[278583a] Queste pratiche sono estranee (vama) alla vita ordina- 
ria? e quindi tutti i riti di propiziazione (tanpara) debbono essere 
eseguiti dal maestro (daisita) con la mano sinistra, servendosi del- 
l’anulare [e del pollice]. La parola «sinistra», come dice anche il 
Matarigatantra, designa l'arcano (guhya).' Il celebrante che esegue il 
sacrificio dev'essere dedito alle pratiche di sinistra, com'è detto 
chiaramente nel Bhargasikhàasastra e nel Gamasasana. «Il merito spi- 
rituale di ogni pellegrinaggio, il frutto di ogni sacrificio moltiplica- 
to per dieci milioni di volte: questo, o Dea, il frutto derivante da un 
rito di propiziazione eseguito con l’anulare [e il pollice della mano 
sinistra]». Nell'offerta plenaria° di burro liquefatto (così è detto nel 
Nandisikhatantra e nell’Anandasasana) si fa uso dei due cucchiai sa- 
crificali, piccolo e grande [e quindi d’ambedue le mani]. Tutti gli 


1. Cioè, sebbene siano identici a Siva. 

2. Si veda sopra, II, passim. 

3. O anche: servono d’antidoto alla trasmigrazione. 

4. Si veda MPA, I, 4, 25-28. 

5. Il rito dell'oblazione plenaria è descritto nella S$P, vol. I, p. 262. L'offerta plena- 
ria termina con il mantra vausaTe non con svAHA: 
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altri riti d’adorazione, di libagione, di recitazione di mantra, ecc. 
debbono essere eseguiti solo con la mano sinistra. 


XIII. L'ADORAZIONE DEL CORPO 
(«DEHAPÙJA») 


[283488] Così, dopo aver, col sacrificio, reso il suo corpo pieno 
di beatitudine e privo d’ogni tensione verso la realtà esteriore, il ce- 
lebrante deve meditarlo come identico a Siva. Distrutta ogni tensio- 
ne verso gli oggetti esteriori, dissolto lo stato limitato, che cosa mai 
resta, nel corpo, se non il succo della beatitudine di Siva? Notte e 
giorno vedendo e adorando così il corpo, come pieno del succo 
della beatitudine di Siva e ricolmo di tutti i trentasei princìpi, il ce- 
lebrante si identifica senz'altro con Siva, e, sazio e contento di que- 
sto suo riposo in tale corpo costituito dal tutto, egli ha in esso il suo 
lirniga, e non aspira a liriga, voti, luoghi santi o discipline esteriori. 
Tutte le altre azioni rituali, fino al sacrificio esteriore, esposte [nelle 
varie scritture] concernono coloro la cui coscienza non riesce a tro- 
var riposo in virtù di questa sola [meditazione]. Il fine che esse si 
propongono è sempre l’identificazione con Siva. 


XIV. IL RITUALE SPECIALE DA CELEBRARE 
NEI RIGUARDI DEL VASO SACRIFICALE 
(«SAVISESARGHABHAJANA») 


[2885900] Il celebrante deve a questo punto identificare con Si- 
va il vaso sacrificale, il quale è pieno di succo beatifico' e [come ta- 
le] soddisfa tutte le divinità. I riti da eseguire nei suoi riguardi sono 
gli stessi già eseguiti a proposito del corpo, dalla sua combustione 
fino all'adorazione — tutti quanti o taluni soltanto, a scelta. 

[2904924] Quali siano le sostanze idonee al sacrificio e quale 
l’urna, non è qui specificato. Nei riguardi dei risultati desiderati da 
chi aspira a perfezioni, la causa [dell'impiego di questa o quella so- 
stanza] è soltanto il genere del rito (sadhanaiva). Per chi infine 
aspira alla liberazione non c'è nulla di proibito o di prescritto, nel 
senso che tutto quello che è piacevole è parimenti idoneo al con- 
giungimento con la coscienza, che è Siva stesso. 

[2924954] Dopo aver spruzzato il vaso sacrificale con le gocce 


I. Vino, ecc. (J). 
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del liquido in esso contenuto e aver fatto lo stesso anche con i fiorì, 
ecc., conviene adorare con essi il proprio sé [pensando che è identico 
al) supremo Siva. Per timore che i fiori si confondano con quelli già 
presi in occasione dell’adorazione del vaso sacrificale," bisogna guar- 
darsi dal porli nel detto vaso per adorare le divinità, ecc.? Nel vaso sa- 
crificale è [qui] adorato soltanto il liquido [in esso contenuto], trasfor- 
mato, beninteso, in nettare? — con l’unico scopo di soddisfare e propi- 
ziare i mantra e di purificare le sostanze occorrenti per il sacrificio. 


XV. [IL SACRIFICIO INTERIORE]. 
LA PROIEZIONE E ADORAZIONE DEL CAMMINO 
NEL SOFFIO VITALE, NELLA MENTE E NEL VUOTO 
(«PRANABUDDHICITSV ADHVANYASAPÙJANE»)* 


[2954964] Dopo aver così adorato il corpo," conviene adorare il 
soffio vitale, la mente e il vuoto [pensando] che essi sono divenuti 
identici l’uno all’altro, per vederli infine come identici a Siva. 

[296497a] Queste tre realtà sono, a questo proposito, adorate 
con uno sforzo solo, attraverso cioè una proiezione che prenda per 
base il soffio vitale, pensando com'esso sia potenziato dalla mente e 
questa ancora dal vuoto.* 

[2974303] Sotto l'ombelico,” quattro dita più in basso, conviene 


1. Si veda sopra, XV, 146, 161, 180. I fiori cui allude qui Abhinavagupta sono appa- 
rentemente quelli con cui si è eseguita l'adorazione generica del vaso. 
2. «Per eseguire l'adorazione delle divinità, ecc., bisogna evitare di porre i fiori nel 
vaso sacrificale» (]J). 
3. L'amrfikarana o «trasformazione in nettare», in ambrosia, si fa col mantra di base e 
l'applicazione della dimumudni, o «mudrà della vacca». Si veda S$P, vol. I, p. 74, nota 2. 
4. Le stanze seguenti 2954366 sono dedicate al cosiddetto «sacrificio interiore» (ma 
figa, antahkrti, si veda MV, VIII, 54a sgg.). Grazie ad esso il celebrante si identifica 
con Siva, rendendosi così degno di eseguire tutti i riti enti, in base al principio 
che solo chi è Siva può sacrificare a Siva. Si veda sotto, XV, 367-68. Il sacrificio inte- 
riore appartiene ai riti «perpetui» (nitya), da eseguire quotidianamente: si veda sot- 
to, XXVI, 285-37a. Si veda Sanderson, 1986, passim. 
5. Per «corpo», ecc., si debbono intendere i soggetti conoscenti nel corpo, nel 
soffio vitale, nella mente e nel vuoto. 
6. Le stanze seguenti 2974365 sono un commento di MV, VIII, 55-84a. Il loro argo 
mento è la proiezione nel soffio vitale del tridente raffigurato nel mandala. Circa lu 
struttura del mandala, si veda sotto, XXXI, passim, e MV, IX, 1-31. I mantre da appli- 
care in tale rito sono descritti sotto, XXX, 494, 
7. Queste stanze sono, come ho detto, un’interpretazione di MV, VIII, 55-84a, cui 
rimando perciò il lettore. I termini del MV dhard, suroda, pota e handa sono da Abhi- 
navagupta rispettivamente intesi nel senso di terra, acqua, fuoco e vento. La medi 
tazione del trono o seggio è descritta e discussa da Sanderson, 1986, pp. 178 sgg. 
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proiettare la potenza di base (Adhérasakti) e indi la terra (dhard), 
l’acqua (suroda), il fuoco - il quale stando sulla riva del conoscibile 
(meyaparapratisthiteh) ha la natura d'un vascello (pota),' e il vento, il 
quale, contenendo in nuce tutte le cose, è simile a un bulbo 
(Randa). Questi quattro elementi che occupano ciascuno un dito (il 
quarto abbraccia in sé anche l'etere) sono il rigonfiamento 
(amalasaraka) .* La preposizione 4, preposta ad amala [«puro»], può 
avere il valore di «parzialmente» (?saî) o «onninamente» (saman- 
tt). Subito dopo conviene immaginare (k/>) l’asse, chiamato 
Ananta, che si estende fino all’ugola e abbraccia i vari princìpi che 
vanno dagli elementi sottili alla Forza. Sopra di esso c’è il nodo, co- 
stituito dalla notte [di m@ya]. In esso sono le otto qualità [della 
mente], pietà, empietà, ecc., rispettivamente da sud-est a nord-est e 
da est a nord.* La mente è infatti un’espressione del potere di maya, 
da cui è generata. Sopra questo nodo e immediatamente sotto il tri- 
dente, conviene meditare la base quadrangolare (catuskikà), la qua- 
le è naturata di Sapienza pura ed è in contatto con i due velami.* 
Questo principio dev'essere meditato fra l’ugola e il foro di 
Brahma. Questa è infatti la zona ove risiede il maggior numero di 
organi sensori, quali la vista, l’udito, il sapore, ecc. 

[304] Su questo loto della Sapienza conviene poi adorare nove e 
nove potenze, girandovi prima intorno in modo che sia alla nostra 
destra e poi alla nostra sinistra. Queste potenze, già da noi esposte, 
le nominiamo qui di nuovo.’ 

[305-306] {Le prime nove sono] Vama, fyestha, Raudrî, Kali, Kalavika- 
ranî, Balavikarani, Balapramathini, Sarvabhuitadamani e, [nel mezzo], 
Manonmani. Esse sono soffuse dalla luce tranquilla dell'arcobaleno. [Le al- 
tre nove sono] Vibhuî, Inani, Kriyà, Iccha, Vagisi, fvalini, Vama, Pesthà, 
Raudrî, splendenti tutte come il fuoco del tempo. 

[307] Nei petali, negli stami e nel centro conviene poi meditare 
rispettivamente il sole, la luna e il fuoco, presieduti dai loro signori, 
cioè Brahmà, Visnu e Rudra. 

[308] Quando in precedenza’ abbiamo detto che Brahma, ecc. 


I, «Il vascello» dice ] «fa attraversare e, come tale, sta sulla riva. Il fuoco, da parte 
mia, è [in quanto luce] causa coadiuvante dell'esatta percezione di tutto il conosci- 
bile. Tale la ragione per cui si dice di esso che sta sulla riva del conoscibile». 


2. Il rigonfiamento nella parte inferiore del bastone del tridente mandalico. Si veda 

puo DE 7173; MV, IX, 16-19. L'émala o amalaka è il frutto dell’Emblica officina 
lt Gaertn. 

$. MV, VIII, 58-59; SvT, II, 62-64. Sulle qualità della mente, cfr. sopra, p. 193, nota 4. 

4. Mayé che vela la natura propria e la Sapienza pura che vela mdyà (J). 

fi. Si veda sopra, VIII, 3385-39, 

{, SI veda sopra, VIII, 227 sgg. 
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possiedono una forma trascendente a m&yà, abbiamo semplicemente 
alluso a questo trono (4sana), non inquinato dalle impurità di mdyà. 
[309-12] Sopra di Rudra conviene proiettare Îsvara, e sopra di I$- 
vara Sadasiva. Questi, nelle scritture, è chiamato col nome di Gran- 
de Trapassato (mahapreta): «Grande» (maha) perché pervade tutti i 
princìpi; «Trapassato» (freta), perché è altamente cosciente e per- 
ché ha raggiunto un piano altissimo! Egli è [trapassato], riposato 
stabilmente (&ra),° in quanto non discende più in piani inferiori. Le 
Vidya e i Vidyesvara, che vanno sempre più in alto, conseguono in- 
fatti lo Siva supremo solo dopo che hanno raggiunto il piano di 
Sadasiva. Sada$iva, perciò, è, con lo sguardo perennemente rivolto 
verso l'alto, naturato di splendore, emaciato (kr$a) per la tenuità, in 
esso, della realtà conoscibile, trapassato, in conseguenza del riso 


(attahéasa), ecc.* 


XVI. LA SUPERIORITÀ DELLA NOSTRA SCUOLA 
RISPETTO A TUTTE LE ALTRE 
(«ANYASASTRAGANOTKARSA»)* 


[313-14] Il devoto deve a questo punto meditare come dall’ombe- 
lico del detto Sadasiva nascano tre raggi, i quali, naturati di nadénta 
e costituiti dalla «potenza», dalla «pervadente» e dall’«eguale»,* tutti 


1. Spiegazione etimologica dei termini mahd e preta. La parola preta è fatta derivare 
dal prefisso fra, nel senso di eccellenza, e dal tema #, nei suoi significati di «ande 
re» e di «conoscere», 

2. E, implicitamente, supino, con lo sguardo, come vedremo, diretto verso l'alto, 
cioè verso la suprema luce, come dice J. 

3. Si veda sopra, VIII, 3486 sgg. 

4. Si veda MV, VIII, 68a. Nel folklore indiano gli spiriti dei morti o fantasmi si mw- 
nifestano spesso nell'atto di ridere convulsamente (affahàsa). Sanderson traduce: 
«resonant with the mad laughter of destruction». Nel testo si legga ovviamente 
-nddatah per -naditah. 

5. Siva dev'essere adorato su di un seggio o trono (4sena). Questo trono dev'ensere 
meditato dal celebrante come costituito da tutti e trentasei i princìpi, in questo cum 
già proiettati, come si è visto, nel soffio vitale e assimilati con vari elementi del tri 
dente mandalico (sopra, XV, 295-312). La differenza (e, secondo Abhinavagupia, 
la superiorità) della scuola del Trika, dalle altre, sta in questo, che mentre per le ul 
tre il trono arriva soltanto fino a determinati princìpi (si veda sotto, XV, 319-20)), 
per il Trika non solo arriva fino a SadaSiva, ma si estende fino al piano di unmana, 
In altre parole, il tutto, dalla terra fino a unmand, è meditato e trasformato in un 
trono, su cui occorre poi immaginare e adorare la divinità. Sull’Asana si vedu SAN 
III, 47-56 (vol. I, pp. 154-77) e i vari testi quivi raccolti. Ricordo inoltre anche lo 
SvT, II, 556 sgg. 

6. Si veda sopra, VI, 161-65 e p. 151, nota 3. 
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Nadu SadAsiva MahApreta 


Ì6varatattvam (33) > 4, Loto della Conoscenza 
Suddhavidyàtattvam (32) ............ fn LA n Plinto (catustità) 
Mayàtattvam (31)........................... 

6-30 

15 


Tav. 2. Il trono mandalico con le tre divinità in cima a esso, così come 
è visualizzato durante l'adorazione interiore (XV, 2956-3282). Da Sand- 
erson, 1986, p. 187. 


splendenti di esse, escono dai tre fori del capo, fino a raggiungere lo 
dvadasanta. Sopra di essi si hanno tre candidi loti, naturati dalla 
«transmentale». Tale il trono, costituito da trentasette principi. 

[315-17] Poiché tutti i princìpi sono qui essenziati di differenzia- 
zione, essi sono ridotti in forma di trono. La base è infatti detta es- 
sere diversa dalla coscienza. Questi medesimi princìpi, poi, sono 
immersi sì nel supremo Bhairava, in identità con Lui, ma anche da 
Lui [volutamente] emessi come diversi da Lui, per essere alla fine 
degno oggetto d’adorazione.’ Questi stessi princìpi si presentano 
poi ancora come essenziati di libertà — libertà dovuta all’ottenimen- 
to d’uno stato di unità con la gloriosa coscienza bhairavica — e, co- 
me tali, in forma di adoratore. 

[318] L’adoratore corrisponde alla suprema realtà (para), l’ado- 
rato, in quanto emesso, alla realtà suprema-infima, il trono all’insie- 
me dei princìpi nella loro forma infima. 

[319-20] Il trono, nel Siddhanta, arriva fino alla Sapienza impura e 
alla Forza, nelle dottrine di sinistra e di destra fino a Sadasiva, nel 
Mata e nello Yamala* fino a samanà e qui infine fino a unmana. Que- 
sta la ragione per cui è chiamato supremo.* Dopo aver adorato il tro- 
no, conviene adorare la serie dei maestri, come sarà detto più in là.* 

[321] In questo trono, com'è poi detto nel Siddhayogîisvarimata, 
conviene proiettare innanzitutto (purz)” la dea [Aparà] formata da 


1. Le stt 313-14 sono una parafrasi di MV, VIII, 69-70. Sul trono secondo il Trika, ai 
veda anche il commento lungo di Abhinavagupta alla PT, pp. 127-29: «La venerabile 
Parà, che corrisponde al piano (sattà) di Paramesvara, di Bhairava, risiede infatti mr 
pra gli stessi principi SadaSiva e Sakti-Anîsrita, in quanto la possibilità di far parte del 
trono (4sana) si estende fino ad essi. Infatti nel Méalinivijaya col verso: “Isvara, in for 
ma di Grande Trapassato, ridente, dotato di coscienza” (MV, VIII, 680) è innanzitutto 
riassunto îl trono che va fino a Sadisiva, il quale insiste sul nédànta. Subito dopo, up 
pena detto “e così tutto questo è trono” (MV, VIII, 685), sono esposte nel verso ne- 
guente: “Uno deve pensare che dal suo ombelico nascono le tre punte delle potenze" 
(MV, VIII, 964) - sono esposte, dico, le tre punte che vanno dalla potenza ($akti) fino 
a vydpini e a samanà. Sopra queste stesse punte si ha la vetta più elevata (paramadhé 
man) del piano della kundalini superiore (irdivarundalini), il quale appartiene al più 
no di unmanà ed è descritto in forma di tre loti bianchi. “E questo è il trono supre 
mo” (MV, VIII, 705), così detto perché arriva fino a Para. Sopra di esso risiedono le 
Dee». Si veda anche Gnoli, 1965, pp. 219-20 e Sanderson, 1986, pp. 178 sgg. 

2. L'espressione arcyatuayojane è interpretata da | come una nimittasaptami (pifyat- 
vayoganimittam) . 

3. Il Mata è il Siddhayogisvarimata (cfr. | ad XV, 156) e lo Yamala il Devyayamala + | 
Brahmaydmala, come vuole Sanderson, 1986, pp. 183-85. 

4. Samanà significa «mentale» (di qui cosciente, ecc.) in contrapposizione # 
unmanî, «transmentale». In VI, 165-67, il termine samand è stato tradotto con 
«eguale» (da sama), conformemente a una etimologia di Abhinavagupta. 

5. Cioè supremo (o superiore) rispetto alle dette scuole. 

6. Si veda sotto, XVI, 10. 


7. Secondo ], purà ha qui il significato di agrakofau, «nel punto più alto». 
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due sillabe e mezza,' come quella che costituisce il «corpo sacro», 
[pensando] come essa tutto pervada. 

[322] «Conviene adorare Sadasiva, il Grande Trapassato» così è 
detto quivi «e il “corpo sacro”, costituito da due sillabe e mezza, e 
sopra ancora, come quella che tutto supera (paratvena), la Supre- 
ma, con profumi, fiori, ecc.».* 

[3234] «[Su questo trono supremo il devoto] dovrà formare, nel- 
la propria immaginazione, il “corpo sacro” mantrico (vidyàmurti)» 
e, come secondo, il «“corpo sacro” individuato [delle tre dee]».* 


XVII. L'ADORAZIONE DELLA RUOTA NELLA SUA INTEREZZA 
(«PÙJA CAKRASYA SARVATAH») 


[3235-25] Nella punta di mezzo conviene adorare Bhairavasad- 
bhava, nella punta di destra Ratisekhara e nella punta di sinistra 
Navatman. Questi tre Bhairava sono accompagnati dalle dee. Nella 
punta di mezzo bisogna, precisamente, adorare Parà, simile a una 
luna piena, nella punta di destra Paraparà, di color rosso, legger- 
mente corrucciata ma non terrifica, e, nella punta di sinistra, 
Aparà, di color rosso-nero, terrifica.* 

[326-284] Nei loro riguardi occorre eseguire, come prima nel cor- 
po, la sestuplice proiezione, nelle due maniere. A questo punto, con- 
viene formare con l'immaginazione’ il corpo loro conveniente, che, 
in armonia con quello che ci proponiamo di fare, sarà di due, quat- 
tro, sei braccia, ecc., e analogamente dobbiamo immaginare i loro va- 
ri attributi, diversamente disposti secondo che si tratti della destra e 
della sinistra, quali il teschio, il tridente, il khatvariga, la mudra del do- 
no, quella della sicurezza, il vaso [ambrosio] e via discorrendo.* 


Li der forma fonica di Aparà è HRIH HUM PHAT. Il Tdi PHATÈ calcolato come mezza 
sillaba. 

%. L'entità che siede sul trono. 

8. Abhinavagupta si riferisce qui (stt. 321-234) in modo non del tutto chiaro a un ri- 
tuale del Siddhayogisvarimata. Nella st. 3234 parafrasa una stanza del MV, VIII, 71, 
anch'essa piuttosto oscura. 

4. Si veda MV, VIII, 71; e sopra, XV, 238-390 e nota. 

N. Le stt. 3235-25 sono una parafrasi di MV, VIII, 72-73. Le forme mantriche dei tre 
Whairava sono esposte sotto, XXX, 115-178. 

(1, SI veda sopra, XV, 239% sgg. 

7, «L'immaginazione (samàkalpa) è la speciale intenzione che ha l'adepto» (J). Si ve- 
«la per una diversa interpretazione, Sanderson, 1990, per cui sàmkalpika sarebbe si- 
nonimo di kA4mya. 

N, Non vedo motivo di emendare il testo (come propone Sanderson, 1990, p. 67) in 
ghatddike e -citratuam. 
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[3284304] In realtà [tuttavia] queste dee, essendo naturate di co- 
scienza, sono onniformi e, essenziate di pura, illimitata coscienza e 
null’altro, cooperano alla liberazione. Giova quindi' adorare, inse- 
paratamente dalla dea [che si trova] nel mezzo,? tutto l’insieme del- 
le membra e dei volti, fino ai guardiani degli spazi e alle armi. 
[Adorata la dea mediana] tutte e tre sono adorate. 

[3305-31 a] Occorre quindi adorare le membra, ecc., promananti 
da questo nucleo di coscienza centrale fenomenizzatosi in forma di 
dee, a mo' di tante scintille separate. 

[331334] La dea che risiede nel mezzo consistente in Matrsadbh4- 
va è, a questo proposito, la «Dissolvitrice del tempo» (kalasamkarsinî) ,' 
terrifica, pacificata e ambedue insieme. Nel Siddhayogisvarimata essa è 
chiamata col nome di Dea suprema, essenziata di un'unica sillaba.’ 
Questa Dea suprema, mediana, è poi chiamata anche con i nomi di 
Matrka e di Malini. 

[333434a] «Nel mezzo» [così è detto nel Siddhayogifvarimata] 
«conviene proiettare [e adorare] la Dea, naturata di tutte le sillabe, 
suprema, risplendente come un sole; sull’estremità del suo ciuffo 
(sikha) giova poi [proiettare] la Suprema, essenziata di un'unica 
sillaba, e quindi le membra, ecc.».” 

{3345-35a] Il tutto promana da questa dea mediana e quindi, in 
essa adorato, è adorato anche a destra e a sinistra” L'adorazione 
perciò può essere benissimo eseguita una volta soltanto, nel mezzo." 


1. Subito dopo la meditazione del corpo delle dee (J). 

2. Leggo, con Sanderson (1986, p. 189, nota 98) devyabhida pifjam per devyabhidh 
papa 

3. In quanto esse debbono essere adorate inseparatamente dalla dea (J). 

4. Si veda sotto, XXX, 45451; i nomi di Matrsadbhàva, ecc., sono spiegati etimologi- 
camente sotto, XV, 346548. 

5. La forma fonica di Para è saul 

6. Nella traduzione ho collegato il paràm del quarto pada della st. 333 col verso che 
segue, conformemente ai versi del Siddhayogisvarimata, citato da]. 

7. Secondo il Siddhayogisvarimata, della dea Parà, che risiede sulla punta centrale del 
tridente, vi sono apparentemente due aspetti, uno inferiore, in cui essa si presenta 
come essenziata da tutti i fonemi dell'alfabeto (Matrka e Malini), e uno superiore 
(la dea Para sulla cima della testa, mastahe, fikhagre), in cui essa appare in forma mo 
nosillabica (sAUH) e si identifica con Kalasamkargini, la «Dissolvitrice del tempo», 
Matysadbhava, l’«Essenza dei soggetti conoscenti (o delle Madri, mdtr)». Si vedano le 
citazioni di J, ad III, 70; XV, 322-234, 9334348 e, inoltre, MV, VIII, 41-48. Propriw 
mente, il mantra di Kalajamharsini è il pindenatha KHPHREM, di cui esistono più for 
me che hanno lo stesso potere di pervasione: si veda sotto, XXX, 45651. 

8. Cioè i vari mantra, ariga, ecc. 

9. Nei loti di destra e sinistra. Nel sacrificio esteriore i riti di adorazione si estendir 
no invece anche ad essi: si veda sotto XV, 352-532 

10. Le stanze seguenti 3354-52a costituiscono una sorta di lunga parentesi e l'a 
mento viene ripreso nella st. 3524534, che si riallaccia direttamente a questa. 1» 
stanze 3535-65 sono una parafrasi di MV, VIII, 7565-84a, 
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[3355-38] «La Dissolvitrice del tempo (Adlasamkarsini), stanziata 
nell’apertura,' all'estremità del naso, misura di continuo inspirazio- 
ne ed espirazione, e attrae (karsati) così il tempo nel cuore. Essa, 
precisamente, con l’inspirazione [lo fa entrare], con la sospensione 
lo arresta e con l’espirazione lo divora. Ascendendo attraverso l’e- 
spirazione,’ [lo divora infine] completamente, in un istante. Questa 
potenza di volontà chiamata col nome di Suprema, risvegliatrice 
delle tre potenze, merita in verità di essere adorata, ché attrae 
(karsati) il soffio vitale (prabharijana), il quale è la base del tempo». 
Così è detto nel Devyayamala, in occasione del sacrificio chiamato 
col nome di damara.' , 

[339-430] La conoscenza," l’azione e la volontà sono qui, in venità, Si- 
va. Esse, secondo che la parte conoscibile sia grossa o sottile, si presentano ri- 
spettivamente in forma di «organati» 0 di «disorganati per dissoluzione». 
Purificate poi ma addormentate si convertono in «disorganati per conoscen- 
za». Risvegliate e conoscenti di determinati aspetti differenziati del conosci- 
bile, sono chiamate Mantra. Quando il loro oggetto di conoscenza è il cono 
scibile differenziato nella sua totalità, esse si presentano come Signori dei 
Mantra. Grandi Signori di Mantra esse diventano infine quando l'oggetto 
del loro conoscere è un comoscibile differenziato-non differenziato. Tale, se- 
condo le scritture, îl cammino fino a Sadasiva. Nel Grande Trapassato esse, 
visto che la differenziazione è ivi in via di annichilamento, tendono grada- 
tamente a schiudersi, e rimanendo ben distinte l'una dall'altra si presenta- 
no in forma dei tre raggi [del tridente]. Annichilita infine la differenziazio 
ne, esse si presentano nella forma dei tre loti, essenziati dalla «transmenta- 
le» (unmana). Tutto ciò quanto funge da «trono». 

[3435-44a] Queste stesse potenze, sul punto di abbandonare le distinzio- 
ni che le differenziano l’una dall'altra, diventano oggetto di adorazione nel- 
le diverse forme di potenze, soggetti possessori di potenza, ecc. 

[344b45]° Poiché esse, a cominciare dal primo limite che segna il dissol- 
versi della differenziazione,” posseggono ognuna una natura loro propria, 
sono chiaramente distinguibili come tre di numero. In principio* la loro tri- 
plicità non è tuttavia evidente, poiché, unite con tutte le possibili impurità 


1. Suppongo, nel punto d'entrata (mukha) delle narici. 

£. Il senso è che essa fa passare di continuo il tempo dall’estremità del naso al cuo- 
re e viceversa. Il tempo triplice è inteso da J nel senso di caratterizzato da frana, 
apAna e udana. 

4. Un'espirazione diretta verso l'alto (specifica J) che passa attraverso le varie forze 
causali, spirando evidentemente nella susumnd. 

4. Si veda sopra, III, 68-71a e p. 58, nota 6. 

A, Le stanze seguenti 339-524 sono un riassunto delle precedenti stt. 2934-338. 

0. Dopo la st. 345 vi sono due fpéda non numerati nel testo. 

7. La differenziazione esiste fino alle tre punte, dove comincia a dissolversi. 

N, Nei sakala o «organati». 
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del conoscibile, si presentano confuse l'una con l’altra. Qui invece non suc- 
cede così. 

[346] Quando esse, infine, sono sul punto di divorare completamente 
ogni parvenza delle distinzioni che le differenziano l'una dall’altra, allora, 
essenziate di libertà e null'altro, sono la stessa coscienza, chiamata [nelle 
scritture col nome di] Dissolvitrice del Tempo (kalakarsini). 

[347-48] Essa è così chiamata anche perché estrae (samkarsati) qui il 
tempo fuori da se stessa, lo esteriorizza. Essa è poi l'essenza (sadbhava) dei 
sunnominati soggetti conoscenti (matr), cioè la sostanza (tattva), l’aspetto 
supremo dell'essere (sattà), il realizzarsi [della loro stessa natura] (prapti). 
Grazie a lei poi le cose della realtà, cioè il conoscibile, [riposano] in essi. Es- 
sa è in verità l'ultimo fondamento, libertà pura, su cui poggiano le potenze 
che sono le madri del tutto. 

[349] Quest'insieme di volontà, conoscenza e azione è degno oggetto di 
adorazione, perché è realtà illimitata: d’ogni possibile limitazione, fin le più 
tenui parvenze sono în essa chiuse e implicite. 

[350-514] Una realtà priva di pensiero differenziato non può qui diveni- 
re oggetto d'adorazione, e neanche, d'altro lato, un pensiero differenziato. In 
un'unica cosa ci sono molti attributi. Perciò, quell’attributo che abbraccia 
tutti gli altri, [la luce che] în esso è insita, questo, dico, è ciò che tutto sovra- 
sta. Le altre [luci] sono inferiori 

[351%-52a] Questa suprema adorazione di Bhairava, [esposta nel 
Devyayamala] in occasione del grande sacrificio dimara, mi è stata perso 
nalmente insegnata nella sua vera realtà dal venerabile Sambhunàtha, sere 
no e ben disposto verso di me. 

[3525-53a] Nel sacrificio esteriore,' invece, tutto l’insieme del 
corteggio, fino alle armi, dev'essere adorato su tutti e tre i loti. Così 
per tradizione i nostri maestri. 

[3535-58] Nelle regioni di sud-est, nord-est, sud-ovest, nord-ovest 
e sud conviene proiettare le cinque membra mantriche (vidyariga) 
e così pure le membra relative alla potenza (saktyariga) e a Siva (fi- 
variga) " Nei riguardi di questi due si dovrà poi tenere lo stesso me- 
todo.° Nelle quattro regioni principali [S, O, N, E] occorrerà 
proiettare l’Arma e, nel mezzo, l’Occhio.’ Negli otto petali convie- 


1. Riferimento etimologico alla parola sadbhéva yayà bhdvah san mdatrsu vifrintah saiva. 
2. Cioè, non appaiono. 

3. Esse possono essere cioè dsana, «trono», ma non essere frljya, «oggetto d’adora 
zione». 

4. Questa stanza si riallaccia alla st. 3344-35a. Anche per le stanze seguenti, si veda 
pertanto sopra, XV, 3344-35 e note. 

5. Sui vidyàriga, si veda sopra, p. 361, nota 6. Le potenze, se ho ben inteso, sono 
ParàA, ecc., e gli Siva sono i loro partner maschili, NavAtman, ecc. 

6. In base, come prima, alle regioni di sud-est, ecc. 

‘7. Si veda sotto, XXX, 40b4la. 
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ne proiettare gli otto Aghora con le rispettive consorti, e quindi il 
gruppo dei dodici, dei sette e dei quattro,' con le loro compagne, 
due volte. Sempre duplicemente, secondo, cioè, ripetizione (durti- 
tvena),° conviene quindi adorare i dieci guardiani delle regioni, cia- 
scuno con le sue proprie armi e nella propria regione. Riposando 
in tal modo in identità con la Dea' che risiede all'estremità del tri- 
dente e a lei presentando in offerta il tutto, conviene soddisfare e 
propiziare l'insieme delle divinità e quindi eseguire la recitazione, 
dieci volte per ogni mantra, in quanto in ogni mantra è presente la 
triade, la quale è a sua volta presente anche in ogni suo membro, e 
tutti insieme formano poi un'unità indifferenziata.* 

[359] [Il maestro], meditando come tutta la ruota dei mantra ri- 
sieda, fiammeggiante, nell’ombelico, nel cuore, nella gola, nel pala- 
to e nella kundalini superiore e a lei offrendo in oblazione il tutto, 
deve effettuare così l’oblazione.* 

[360] Nel caso poi che si tratti di un rito iniziatico,° il maestro de- 
ve in principio offrire ancora una volta al corpo il cammino attra- 
verso cui intende celebrare l’iniziazione stessa — offrirlo, dico, come 
il principale di tutti. 

[361-62] Chi mediti” come l’aguzzo tridente ascenda dalla radice 
fino allo dvadasanta, al sommo, là dove risiede la ruota delle dee, tra- 
scende ogni successione e diventa un «vagabondo nell’etere» (khecara). 
[Tale la mudra dell’etere], che sorge dalla radice e sfocia alla fine nel- 
l'etere dello duîdasanta, di cui si riempie. Essa è [triplicemente] eterea, 
perché nell’etere vaga, nell’etere ha sede e di nettare etereo si ciba. 

[363-64] Più sotto di quattro dita dal detto tridente «divino» si ha 
Il tridente «potenziato», più alto, a sua volta, di quattro dita rispetto 
al tridente «minimale». Tale la triade dei tridenti. Chi è tutto dedi- 
to alla ruota delle dee, al di sopra dei tre tridenti, che cosa, di gra- 
#la, non diventa, cosa non conosce, cosa non fa?* 

[365] Oppure, volendo, il celebrante può adorare, nel loto, le 
lee e i mantra isolatamente.* Le divinità, nel sacrificio, possono in- 


\. .] non dice quali siano queste divinità maschili. 

8. SI veda MV, VIII, 784. 

4. La quale si presenta in forma di Matrsadbhava. Si veda sopra, XV, 3514334 e p. 
472, nota 4. 

4.3x3=9+1= 10. La triade è costituita, suppongo, dalle tre dee Parà, ecc. 

A. La st. 359 è una parafrasi di MV, VIII, 795-804. 

ti, non semplicemente del rituale quotidiano. Si veda Sanderson, 1986, p. 173. 

?. Le stanze seguenti 361-64 sono un ampliamento di MV, VIII, 81-83, 844. 

N, Secondo il MV, VIII, 824-83, i tridenti da meditare sono dunque tre, da quello 
ninimale a quello supremo. Questa meditazione non altera tuttavia la struttura es- 
arnzlale del tridente, che nel mandala è uno soltanto. 


4, Gioè non più a coppie. La st. 365 è una spiegazione di MV, VIII, 835. 
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fatti presentarsi sia a coppie sia a guisa di «eroi solitari», sia provvi- 
ste di membra, di volti, ecc., sia anche prive di essi. 


XVIII. [IL RITO SACRIFICALE ESTERIORE). 
LA PRESA DI POSSESSO DEL TERRENO («KSETRAGRAHA») 
E I CINQUE PRODOTTI DELLA VACCA («PANCAGAVYA») 


[366] Dopo aver così, attraverso l'adorazione, identificato con Si- 
va la propria coscienza, dal soffio vitale fino al piano etereo,' con- 
viene celebrare il rito sacrificale esteriore. 

[367-68] Anche quando l’elemento principale [dell'iniziazione], 
desiderandosi speciali perfezioni, ecc., sia il sacrificio esteriore, 
conviene pur sempre celebrare il sacrificio interiore, al fine di pu- 
rificare. Altrimenti l’adoratore è un'anima vincolata. Chi è privo 
d'interesse per le dette perfezioni, ecc., celebra invece il sacrificio 
esteriore per corroborare il grande sacrificio interiore e, in virtù di 
tale corroborazione, consegue il suo scopo. 

[369-74a] Dopo aver eseguito il sacrificio interiore, conviene 
dunque prendere semi di grano, ecc., impressi con l’Arma, spar- 
gerli nelle varie direzioni per respingere gli ostacoli, e quindi rac- 
coglierli e radunarli nella regione di nord-est. Gli altri riti di pu- 
rificazione, quanto a dire, l’ispezione, lo spruzzamento, la percus- 
sione, l’incrementazione e la vestizione,* secondo quanto dice |l 
Trifiromata, sono sempre gli stessi. L'orina e lo sterco di vacca, il 
latte cagliato, il latte e il burro liquefatto debbono essere impressi 
con i volti, da Sadyojata a Isvara, l’acqua — dov'è stata macerata er- 
ba kusa —, con le sei membra. Con essa’ bisogna spruzzare il terre» 
no. Il resto dell'acqua, frammista ai cinque prodotti della vacca, 
dev'essere conservato per i discepoli. L'acqua d’erba kufa in cui so- 
no frammisti i cinque prodotti della vacca è chiamata nelle scrittu- 
re pancagavya. Essa elimina tutte le impurità esteriori. Dopo aver 
eliminato l’impurità ordinaria (laukik?), bisogna, per eliminare l’im- 
purità interiore, ricorrere all’azione dei mantra, ecc., che è di carat. 
tere non ordinario. 


1. L'identificazione con Siva è condizione essenziale per la celebrazione del 
sacrificio, in base al principio: «Dopo essere diventati Siva, si sacrifichi a Siva=. Il 
«piano etereo» corrisponde al soggetto conoscente nel vuoto. Si veda sopra, XV, p., 
366, nota 4. 

2. Si veda sopra, XV, 69-73 e p. 338, nota 4. 


3. Unita col precedente paricagavya (J). 
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XIX. L'ADORAZIONE DELLA TERRA E DI GANESA 
(«PÙJANAM BHUGANESAYOH») 


[3746760] A questo punto,' giova recitare fra sé e sé la Malinî, 
da PH a N, cioè dalla terra fino a Siva, gettare nel mezzo [della di- 
mora sacrificale] una manciata di fiori, e, parimenti, offrire incen- 
si, profumi, libagioni, e via dicendo. Tutta la dimora, grazie a que- 
st’operazione, viene così [liberata] rapidamente [da ogni ostacolo] 
e potenziata dall'intera ruota delle divinità. 

[376477] Ciò fatto, su di un trono costituito da sei elementi, 
quanto a dire da Ananta, dal loto, il cui pericarpo è naturato della 
Sapienza pura e i petali delle quattro qualità — pietà, ecc. -,? [su di 
un trono, dico, cosiffatto] occorre adorare Ganeîsa, proteso a sop- 
primere gli ostacoli, nella regione di nord-est, con profumi, fiori, 
ecc., e, dopo averlo adorato, congedarlo. 


XX. L'ADORAZIONE DELL'ARMA 
(«ASTRARCA»)* 


[377bis, ter, quater]' Nell’iniziazione, ecc. di un discepolo deside- 
roso di perfezioni, giova che il maestro celebri il sacrificio dell’Ar- 
ma di Pasupati," fornita di spada e d’usbergo, dotata di membra, 
circondata, in ogni parte, dalle otto Madri armate. Fatto ciò, il mae- 
stro deve adorare il vaso (kalasa) mille volte impresso col mantra 
dell’Arma,° colmo d’acqua pura, e pensare com’esso sia potenziato 
dall’Arma. Quindi, dopo aver pronunciato la Malini e soddisfatto 


I. Le stt. 374762 sono un ampliamento di MV, VIII, 885-489, che trattano appunto 
del vastuydga, o «sacrificio della dimora [sacrificale]». 

2. I sei elementi che formano il trono sono Ananta (si veda sopra, XV, 2975 sgg.; 
S$P, vol. I, p. 158, nota 1), le quattro proprietà della mente (pietà, conoscenza, di- 
sacco e potere), e il loto della Sapienza pura. 

8. Sulla personificazione terrifica dell'Arma (astra), si veda S$P, vol. II, pp. 62-63. 

4. Il testo delle tre stanze qui tradotte, non rappresentato nell'edizione dell’opera, 
dave figurano, al suo posto, due righe di puntini, è stato da me trascritto da un MS 
«tel TA conservato nel Research Department di Srinagar e verosimilmente scoperto 
topo il 1938, data dell'edizione del XV capitolo del TÀ. Esso suona come segue: 
vddhik&masya diksàd&v astram pafupatam yajet / carmasiyuk sarigam aSasastra- 
matrastakaurtam // tadastramantrasahasrajapiam $uddhimbupinitam / halafam pijayet 
pascAt tadastradhisthitam smaret // tatas ca màlinipirvam vastuyàgakramoditam / devatà- 
rakram agnau tu tarpayituà visarjayet //. In queste tre stanze Abhinavagupta riassume 
MV, VIII, 925-100. 

A, SI veda sotto, XXX, 418 e nota. 

ti. Il mantra PHAT 
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nel fuoco tutta la ruota delle divinità quale è prescritta nel 
sacrificio dell’edificio, dovrà tosto congedarla. 

[3785-85a] Dopo di ciò,' conviene, col mantra di base, imprimere 
cento volte il vaso, pieno di supremo, odoroso liquido, adorato e 
adornato; e con l'Arma il vaso minore.” Se l’adorazione dell'Arma 
non è stata già celebrata prima, conviene procedere all'adorazione 
del vaso grande — insieme col vaso minore posto alla sua sinistra — 
nella regione di nord-est. Secondo il rito e con i mantra d’uso, giova 
quindi adorare con profumi, fiori e offerte i Guardiani delle regio- 
ni, insieme con le loro armi, cominciando dalla regione orientale. 
Conviene quindi che il discepolo, col vaso minore impresso dall'Ar- 
ma in mano, faccia da esso cadere un flusso di liquido, e che il mae- 
stro, da parte sua, lo segua, tenendo il vaso maggiore e recitando il 
mantra seguente: 


Deh deh Sakra, per ordine di Siva 
sino alla fine della cerimonia 

tu devi attentamente vigilare 
perché influsso di spiriti maligni 
nella tua regione non alligni.‘ 


Se il nome del Guardiano della regione è trisillabico, come per 
esempio Nirtti, la sillaba «deh» dev'essere pronunciata una volta sola, 
affinché il mantra risulti metricamente corretto. Fa d’uopo, a questi 
punto, collocare il vaso maggiore nella regione di nord-est e, a sud, 
sui grani sparsi, il vaso minore impresso con l’Arma, di fronte all'altro. 

[385488] L'insieme dei mantra, nutrito dal liquido raccolto nel 
vaso maggiore’ e meditato come essenziato tutto di fuoco e null'al- 
tro, adempie e corrobora felicemente tutto il rito, e quindi convie- 
ne che il maestro, sul vaso maggiore, adori tutta la schiera dei man- 
tra, secondo il rito anzidetto,° e, sul vaso minore, l'Arma, che allon: 
tana gli ostacoli. Nel mezzo quindi dell’edificio, in un mandala fatto 
di paste (o unguenti) profumate (gandhamandale) ) il maestro dovrà 


1. Le stanze seguenti 3784-88a sono una parafrasi e un commento di MV, VIII, 101-100, 

2. Il vaso minore è chiamato anche, semplicemente, «vaso dell'Arma». 

3. Nel caso, cioè, come osserva J, che non si tratti di discepoli aspiranti a fruizioni, 
ma desiderosi di conseguire la liberazione. La precedente adorazione dell'Arma 
concerne solo i discepoli bramosi di perfezioni. 

4. Questa stessa dichiarazione ricorre con poche varianti anche nella S$P, pavitrd 
rohanavidhi, st. 42 (vol. II, pp. 68-70) e probabilmente anche in altri Agama. 

5. Lett. «da un'unione (samdpatti) col liquido», ecc. 

6. Con la proiezione sestuplice, ecc. (J). 

‘7. La stanza è una parafrasi di MV, VITI, 109. Si tratta quindi di un mandala vacclato 
con un metodo meno lungo di quello fatto con le polveri colorate. Quest'ultimo è 
apparentemente riservato all'iniziazione di un «figlio spirituale» (putraka): ni verla 
sotto, XVI, 5 sgg. Il mandala usato in questa iniziazione non è più quello con un trk 
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adorare le divinità della triade, unite in coppia o isolate, o anche 
un'unica divinità mantrica. ‘ 


XXI. IL RITO DEL FUOCO («AGNIKARYA») E LA SUA 
PURIFICAZIONE PRELIMINARE («ADHIVASANAM AGNIGAM») 


[3885892] Per eseguire il sacrificio del fuoco, giova a questo 
punto preparare la cavità che deve contenerlo (kunda).' Questa ca- 
vità non dev'essere di carattere ordinario, bensì nata da pensieri e 
voci di mantra puri, ecc.* 

[389491 a] Il supremo rito purificatorio consiste, nei suoi riguar- 
di, nel meditare come tale cavità sia la potenza d'azione di Siva. Gli 
altri riti esteriori sono secondari e possono anche mancare. Il me- 
desimo accade a proposito del corpo, della superficie sacrificale, 
del liriga, del vaso, dell’acqua, del fuoco, dei fiori, ecc., del discepo- 
lo, nei cui riguardi il principale rito purificatorio consiste appunto 
nell’immaginarli come identici a Siva. 

[391493] «Nelle quattordici specie di creature,»' è stato infatti 
detto da Paramesvara nello Yogasameara «nei fiori, nell’incenso, nel- 
l'offerta, nelle lampade, nella recitazione, nell’offerta al fuoco: in 
tutte queste cose [non siamo noi ma] è la dea Candika che offre, 
recita, s'illumina, adora, ride, procede. Così pure nel cibarsi e nel- 
l'unione sessuale gli attori [non siamo noi ma] la dea, che abita nel 
nostro corpo». 

[394] Non tutti sono però in grado di raggiungere immediata- 
mente tale ferma consapevolezza e quindi, per aiutare coloro che 
tali non sono, esponiamo il rito [esteriore], graduale. 

[395-97] «Io sono Siva, naturato di mantra, i miei pensieri (sam- 
kalpa) sono materiati di mantra e la cavità, il fuoco, ecc., che nasco- 
no da essi sono identici a Siva». Anche quando perciò' così si pensa 


dente unico, descritto nel MV, IX, 1-31, ma quello a tre tridenti, esposto nel Tnika- 

sadbhàva: si veda sotto, XXXI, 10659. 

|. Nel rito esteriore il kunda è una pozza scavata nel suolo, circondata da muri so- 

praelevati e contornata di bordure o cinture (mekhalà) decrescenti in larghezza a 

partire dal centro, che formano una sorta di gradini, Il centro del kunda è formato 

da un loto in rilievo, che segna l'ombelico. Si veda S$P, vol. I, p. 230, nota 8; p. 240, 

nota 1 e tav. VIII. 

2. L'offerta al fuoco può essere meditata, senza corrispettivo nella realtà esteriore. 

Quanto al kunda nel rito esteriore, si veda sotto, MV, VIII, 2, 3. 

8. Si veda sopra, p. 8, nota 5. 

ì Mi sembra che ata eva nel primo pdéda della st. 396 sia da riferire a tatpra- 
sec della st. 394 e che tafrapi sottintenda uno smarane, ricavabile dallo sma- 
alla fine della stanza precedente. 
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è opportuno mettere in atto altri riti purificanti, più o meno nume- 
rosi, secondo quanta scorgiamo essere l’intensità di questo nostro 
pensiero. Certuni, infatti, poco svelti di mente, afferrano una frase 
solo per mezzo di prolungato esercizio, altri immediatamente. Il 
medesimo accade, mutatis mutandis, anche qui. 

[398] / dieci riti purificanti concernenti la cavità sacrificale sono l'esca- 
vazione, l'aspersione, la battitura, la scialbatura,* la croce, il tappezzamen- 
to, l'esecuzione della folgore, il tappeto, le branche, lo stallo.* Essi debbono es- 
sere accompagnati dall’Arma. 

[399-401] /La croce è] l'occupazione della parte centrale mediante due 
fili d'erba ku$a [disposti trasversalmente,* il tappezzamento è] il rivestimen- 
to delle pareti interne con erba kuîa, [l'esecuzione della folgore consiste in 
taluni] fili d'erba orientati verso il nord su tre fili d'erba che vanno verso 
est, [il tappeto consiste nel] tappezzare d'erba kusa il terreno fuori della ca- 
vità, [le branche consistono în] rami auspiciosi disposti nei quattro lati. 1 
fini di questi riti sono l'adorazione e la preparazione dei seggi (asanavidhi) 
dei dieci Signori delle regioni,° la presa di possesso del luogo, la protezione 
della cavità mediante il fuoco dell'Arma, l'idoneità della terra a sostenere il 
fuoco di Siva, e l'eliminazione degli ostacoli.” 

[4015404] Adorata in tal guisa la cavità, [meditando] com'’essa 
sia la potenza d'azione [di Siva], giova a questo punto proiettarvi la 
Matrka o la Malini, naturate di immaginazione (samkalpa). La ca- 
vità, essenziata di potenza d’azione, è l’organo di generazione della 
dea, naturata, come si è visto, d’'immaginazione. Dentro di essa bi- 
sogna gettare, dopo averla perturbata tre volte,° una goccia del se- 
me della conoscenza.! La conoscenza, perturbata dalla volontà e 
discesa nel piano dell’azione, la quale è naturata di pensare 
(vimarsa), fiammeggia animatamente, con le cinque membra, cioè 
l’onniscienza, ecc." 

[4045-4060] Mediante, perciò, le cinque membra, conviene offri- 
re, a una a una, altrettante oblazioni, grazie a cui il fuoco riceve | 


1. Per renderla ben compatta. 

2. Con sterco di vacca, ecc. 

3. Con un fascio d'erba kufa annodato nel mezzo. 

4. L'uno diretto verso est e l’altro verso nord. 

5. In modo da ottenere la figura di un doppio vajra. 

6. S$P, vol. I, p. 244, nota 3. I Signori delle regioni debbono proteggere il fuoco up- 
pena nato. 

‘7. Le stt. 399-401a sono un commento a MV, VIII, 110-11a, Sui vari riti concernenti | 
kunda, si veda Rauravagama, XV, 1-4; MrT, Kriyapada, VI, 1-4; S$P, vol. I, pp. 292-946. 

8. La dea, secondo J, è Vagisvari; cfr. anche Rauravatantra, XV, 5. 

9. Dopo avere, fuori dalla cavità, attizzato il fuoco tre volte. 

10. Il fuoco concepito come il seme di Siva. 

11. Si veda sotto, XXX, 10411 e p. 582, nota 6. 
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cinque sacramenti, cioè a dire quello della nascita, ecc.,' diventan- 
do così purificato. Le cinque membra hanno la natura della terra, 
ecc., e quindi, essendo munite delle potenze di resistenza, ecc., so- 
no in grado di impartire al fuoco i detti sacramenti della concezio- 
ne, ecc.? 

[40654084] Giova, a questo punto, che il celebrante completi i 
riti purificatori del fuoco attraverso un'oblazione plenaria, medi- 
tando come la dea Parapara' contenga dentro di sé tutti i vari cam- 
mini e tutte le ruote delle dee. Il fuoco, in tal guisa, fiammeggiando 
del fulgore del verace pensare [del maestro], unito ai mantra e al si- 
gnore, si identifica con questo pensiero di Siva' e assume quindi la 
stessa natura di Siva. 

[4085-4094] Questo verace metodo di purificazione ch'io ho qui 
descritto mi è stato a sua volta esposto da Sambhunatha. Sta adesso 
ai puri di mente di considerarlo attentamente! 

[4094-10] Ma — obietteranno qui taluni - come la purificazione 
d’un bambino richiede il fuoco,” così anche quella del fuoco richie- 
derà un altro fuoco, per cui si cadrà in un regresso all’infinito. Co- 
storo — io rispondo — in virtù di questa nostra profonda (gurudarsa- 
na) concezione sono confutati senza possibilità di risposta. hi 

[411-12a] Dopo che il fuoco di Siva è è diventato così purificato e 
dopo averne adorati, come genitori, lo Sabdarasi e la Malini, giova 
congedarli.’ Presa quindi una porzione di questo fuoco così purifica- 
to, occorre porla da parte, per approntare il riso sacrale (caru) .* 

[4124-14a] Altrimenti, seguendo un altro metodo, l’officiante 
può prendere una lingua di fuoco per mezzo dell’apàna, inspiran- 
do, e, unitala col fuoco della coscienza che risiede nel cuore, riget- 
tarla fuori, purificata, per mezzo del frana, espirando.'° Per purifica- 
re una cosa, poco importa quale, basta infatti considerarla con que- 


1. Sui vari sacramenti, si veda sotto, XV, 498-508. 

£. Col quinto sacramento, il «conferimento del nome», il maestro impartisce al fuo- 

co il nome di Siva (SvT, II, 225). 

8. Per il mantra di questa dea, si veda sotto, XXX, 20-26a e p. 584, nota 7. 

4. Intendi il pensiero del maestro, che lo immagina come Siva. 

5. I) rito della nascita (jatakarman) richiede l'accensione d'un fuoco. 

SIPsonca il Trika, tutto è purificato e purificante al tempo stesso. Si veda sopra, 
,92. 

7. Lett. «giova congedare il loro puro fulgore». KR ad SvT, II, 226: ksamyatam ity vh- 

va visarjayet, «dopo aver detto “perdonami” lo congedi». Si veda MV, VIII, 115a. 

B. I caru è un’oblazione di grani di riso cotti in acqua con latte o burro, o anche 

cotti a vapore. 

o a. metodo di purificazione interiore riguarda discepoli specialmente profi- 

clenti (J). 

10. MV, VIII, 116-17a. 
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sta ferma presunzione, che cioè è identica a Siva. Infatti da ciò le 
deriva una natura immacolata. 

[4144160] L'officiante {secondo altri testi] può offrire nove obla- 
zioni al fuoco di Siva, con il mantra Navàtman preceduto dal mantra 
OM e seguito dal mantra svAHA, e così purificarlo. In questo fuoco, 
identificato con l’etere, cioè con una generica {universale coscien- 
za], con Siva dovrà poi come prima' proiettare (yojayet) il sostegno e 
il sostenuto, cioè la ruota delle dee. 

[4164-17] Il maestro, a questo punto, deve contemplare il cuc- 
chiaio e il cucchiaino sacrificale, rivolti ambedue verso terra, come 
Siva e la Potenza, e come tali adorarli.* Tale, quanto ad essi, il rito 
di purificazione. 

[4175180] Se nel Malinîvijaya il Signore non ha fatto cenno di 
una purificazione nei riguardi dei due cucchiai, si deve a questo, 
ch'Egli ha voluto significare come l’essenza d'ogni rito di purifica- 
zione non sia altro che la visione della vera realtà.* 


XXII. IL RITO DI SODDISFAZIONE 
E PROPIZIAZIONE DEL FUOCO 
(«TARPANA») 


[418421] Il maestro, a questo punto, dopo aver formato col me- 
dio, l’anulare e il pollice la cosiddetta mudra della gazzella,‘ deve 
soddisfare e propiziare il mantra di base con cento oblazioni di bur- 
ro chiarificato versato col cucchiaino, le membra e i volti con sei, e | 
mantra restanti con dieci. Naturalmente le oblazioni per soddisfare 
i mantra possono essere anche mille e più, secondo il denaro di cul 
si dispone. Coloro che, pur avendo denaro, sono presi da avarizia 
(lobha), ecc., mostrano, così facendo, che per loro quanto più conta 
sono le cose esteriori e che la coscienza tiene il secondo luogo, sic- 
ché, proprio per questo, non sono colti da una caduta di potenza, 
«Sebbene iniziato» così è detto infatti nello Svacchandatantra «egli 
non raggiunge la liberazione».* 

[422-24a] Ma — dirà qui alcuno — quale frutto viene [all'avaro, 


1. Si veda sopra, XV, 2955 sgg. 

2. Tale, secondo ], l'implicazione del termine sampasyet. Si veda sopra, XV, 370. Essi 
sono rivolti verso il basso per analogia con l’emissione o creazione (srsfyunmukhataya, 
J; srshikramena, KR ad SvT, II, 231, vol. I, p. 124). 


3. Cioè, la consapevolezza che tutte le cose sono identiche a Siva. 
4. Si veda l'illustrazione nella tav. 1, sopra, p. 339. 
5. SvT, I, 21. 
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ecc.] dalle azioni rituali eseguite durante l'iniziazione? La risposta 
di coloro che ben conoscono il Gamafastra a chi così domanda è 
questa, che nel caso di costoro, i mantra sono naturati da una po- 
tenza malefica e sinistra, VAmA, e come tali, li rinserrano nella vasta 
prigione della trasmigrazione. Nei loro riguardi, la potenza 
benefica e graziosa [di Siva], eccitata dal maestro, serve, da parte 
sua, a cancellare le effrazioni involontarie alle regole delle scritture 
accettate.' 

[424b-28] Il maestro a questo punto deve prendere cucchiaio e 
cucchiaino, rivolti l’uno verso l’altro, uno in basso e uno in alto, es- 
senziati da Siva e dalla Potenza, e pieni di burro chiarificato come 
ambrosia;? e dritto e composto di mente, di respiro e di corpo, me- 
ditando sulla loro unità, stringere forte, attentamente, con la mano 
sinistra il manico del cucchiaio, e con la destra l’estremità del cuc- 
chiaino; e, così fatto, abbassare il cucchiaio, facendo nello stesso 
tempo ascendere sempre più in alto il soffio vitale. Mentre in que- 
sto modo l’ambrosia suprema cade, letifica, dall’orlo del cucchiaio, 
tondo come la luna, nel fuoco della coscienza, che brucia nella ruo- 
ta finale dello dvadasanta, il maestro offre così l’oblazione — che ter- 
mina col mantra VAUSAT - nel fuoco, divoratore dei mantra. 

[429-31] Il fuoco è la coscienza che sta al sommo, riflettutasi nel- 
la cavità sacrificale, il cucchiaio e il cucchiaino sono il soffio vitale, 
il burro chiarificato è il succo della coscienza, dell’immaginazione 
(samkalpacidrasa). Il maestro dovrà allora offrire prontamente l’o- 
blazione plenaria, appunto con questa certezza iniziale, dopo aver 
fuso nel fuoco della coscienza, che arde nella ruota finale, la cavità, 
il cucchiaio e il cucchiaino, il burro e i mantra. Di mano in mano 
che il hamsa si leva in cielo, la sua immagine non vaga infatti nel- 
l'acqua? E qui accade il medesimo. 

[432-362] «Maya, il bindu, il sé, il suono, la Potenza e Siva perva- 
dono rispettivamente la natura propria, il solido, il liquido, l’arden- 
te, il mobile e l'etere. In tal guisa, in base cioè a questo rapporto di 
pervaso e pervadente, e via via trapassando sempre più in fondo, 
l'anima pervade tutti i princìpi, dalla terra a mé@yà, che sono sotto di 
lei, dopo di che si ha la nescienza, l’Attaccamento, la Necessità, il 
‘Tempo, maya, la Forza, l'anima minimale, la conoscenza (vidyà), i 
Signori della conoscenza, Isvara, Sadasiva, la Potenza che equivale 


1. In questo senso l'iniziazione, anche se coloro che la ricevono non sono degni, ha 
pur sempre un valore positivo. 

4. La sruc è il cucchiaio oblatorio, di legno, di cui ci si serve per versare il burro 
hliarificato nel fuoco. Lo sruva è un cucchiaio più piccolo, sempre di legno, di cui 
vi s serve per attingere il burro o il latte dal vaso (sthG8) e versarlo nella sruc (si veda 
Iltustrazione nella tav. 3, sotto, p. 401). Il burro, osserva J, è in realtà solo nella sruc. 
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alla kKundalini, vyapini, samana e unmana. Il maestro, buon conosci- 
tore dei punti di connessione del canale di mezzo (madhyanadisam 
dhivid), deve così, espirando, congiungere il discepolo ‘col Senza 
Nome». Tali le parole del Tristrobhatrava, là dove è descritta la su- 
prema congiunzione. 


XXIII. L’APPRONTAMENTO DEL RISO SACRALE 
(«CARUSAMSIDDHI») 


[436541 a] Dopo di ciò, per mezzo del fuoco che è stato all'uopo 
messo da parte, purificato ma non impresso con i mantra, conviene 
approntare il riso sacrale. Questo può essere approntato [sia dal 
maestro] sia dai discepoli, mentre il maestro è intento all’oblazio- 
ne. Nel riso sacrale possono essere usate sostanze speciali o anche 
ordinarie, a volontà. Tutti gli atti rituali utili alla preparazione del 
riso sacrale debbono essere celebrati col mantra del cuore. A questo 
punto il maestro, raccolto il riso e colmato di burro liquefatto il 
cucchiaio o il cucchiaino, secondo che si tratti di fruizioni o di libe- 
razione, deve recitare uno dopo l'altro i mantra delle due triadi de- 
gli dèi e delle potenze e, come settimo, il Matysadbhava, e quindi 
offrire il resto del burro, proiettando a ogni oblazione sul fuoco il 
mantra SVA, costituito di ambrosia, e sul riso il mantra HA, essenziato 
di fuoco. 

[4415424] Il frutto di quest'unificazione del fuoco e del riso, che 
sono rispettivamente il divoratore e il divorabile — unificazione pre 
vocata dalla cogitazione del mantra svAHA — è la suprema non dualità. 

[442543a] Tale la cosiddetta purificazione per caduta (sampdia 
samskara) » Il divoratore del riso, in quanto elemento potenziante, è 
la suprema essenza del [riso come] divorabile. [Grazie ad esso] il dl 
vorabile suole, senza sforzo alcuno, vibrar quasi danzando (narnarti) ' 

[443544a] L'uso di tale parola si deve a questo, che, grazie a un't» 
nificazione, si ha una caduta contemporaneamente di divoratore e 
divorabile e inoltre una caduta, cioè un incontro vicendevole. 


1. Si veda sopra, XV, 4124 e p. 381, nota 8. 

2. svAHA è un mantra che anche nel rituale vedico accompagna il versamento di 
una sostanza nel fuoco. 

3. O, più propriamente, sampatahoma. Si veda su questo rito, in cui una parte del hur 
ro viene fatta cadere sul riso, MyT, Kriyapada, VII, 44-45; S$P, vol. II, p. 86. 

4. In altre parole, come dice ], «vibrare, preso da perturbazione». Nella stanza leg: 
go adhisthiteh per adhisthitah e ayatnatah per yatnatah. 
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[444546] Giova a questo punto' che il maestro offra una parte 
[del riso] alla superficie sacrificale, una al vaso maggiore e una al 
vaso minore, che, con un’altra, soddisfi e propizi i mantra, risiedenti 
nel fuoco, e che ne lasci infine una per sé e una per il discepolo. 
Dopo avere così compiuto quanto doveva e fatta la [conveniente] 
dichiarazione al Signore,” egli, da Lui incitato, deve allora uscire al- 
l’aperto per purificare i discepoli, secondo le cadute di potenza da 
cui sono stati colti. Ivi, all'aperto, egli deve dar loro i cinque pro- 
dotti della vacca, il riso sacrale e la bacchetta per i denti. 


XXIV. [IL RITO PURIFICATORIO DELLA] 
BACCHETTA PER I DENTI 
(«DANTARASTHA»)® 


[447] La caduta di essa a est, nord, nord-est, ovest — e così pure 
se cade per diritto — è di buon auspicio. Negli altri casi essa è invece 
foriera di malaugurio e occorre quindi celebrare tosto, per centoot- 
to volte, un’oblazione accompagnata dall’Arma. 


XXV. L'ULTIMO RITO PURIFICATORIO 
(«ANTASAMSKRIYÀA»)* 


[448-51a] Il maestro, a questo punto, deve bendare gli occhi ai 
discepoli servendosi d'un panno impresso col mantra dell'Occhio' - 
sì che restino immoti, concentrati, grazie a tale forzato arresto [del 
loro potere visivo] —, e riempir loro le mani congiunte di fiori, per- 
le, gemme e via dicendo. Dopo averli quindi introdotti dinanzi alla 
superficie sacrificale e averli fatti mettere in ginocchio, egli deve far 
sì che essi, così purificati, gettino questi fiori, e, dopo aver di nuovo 
riempito loro le mani [di fiori], togliere loro rapidamente la benda 
degli occhi, sì che riacquistino d’un tratto la vista. 


I. Le stanze seguenti 444547 sono una parafrasi e commento di MV, VIII, 1218-23. 
2. La formula di dichiarazione tratta da MV, IX, 37-38, è trascritta da Abhinavagup- 
ta sotto, XVI, 74-76. 

8. Un piccolo bastoncino fatto di vari legni teneri, della grandezza circa del migno- 
lo. Su di esso, si veda SSP, I, 11-17 (vol. I, pp. 8-13). Il rito della bacchetta per i denti 
è comune anche ai Tantra buddhisti (si veda p. es. Gnoli-Orofino, 1994, p. 160). 

4. Questo rito, come specifica J, consiste nella penetrazione dei mantra nei discepoli. 
A. Sul mantra dell'occhio, cfr. XXII, 20-21; XXX, 40541. 
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[4515-56] Il discepolo, alla vista improvvisa della superficie sa- 
crificale tutta splendente della possanza dei mantra, si compenetra 
con loro, e grazie a questa compenetrazione vi si immerge tutto. A 
quel modo, infatti, che un innamorato vede spontaneamente' le va- 
rie qualità dell’amata, così chi è purificato da una caduta di potenza 
vede presenti i mantra. Nulla vieta infatti che i sensi della vista, ecc., 
con la cooperazione di tale [caduta], diventino idonei a vedere an- 
che ciò che prima era assolutamente invisibile. Gli esperti (krta- 
prajiia), infatti, vedendo un corpo, un'acqua, un luogo, un’immagi 
ne, ecc., su cui sono stati proiettati dei mantra, capiscono subito se 
essi sono o no presenti. Coloro [inoltre] che sono stati colpiti da un 
qualche demone, ecc., sono presi, per dir così, da tremore davanti a 
un maestro, splendente dei raggi dei mantra [da lui] proiettati. Sic- 
ché si può avvertire benissimo la loro presenza o meno per mezzo 
dei sensi, coadiuvati [s'intende da una caduta di potenza]. 


XXVI. IL RITO DELLA MANO DI SIVA 
(«SIVAHASTAVIDHI») 


[4562-59] Dopo di ciò, il maestro deve adorare sulla sua mano 
destra, per mezzo della sinistra, la ruota dei mantra, fervente, colma 
di tutti i cammini, consumatrice d’ogni legame; imporla sul capo 
del discepolo, sul cui corpo è stata proiettata la serie dei COrRIniaL: e 
infine toccare gradatamente con essa ogni parte del suo corpo. "Il 
discepolo, come è detto nel Diksottaratantra, grazie all'imposizione 
della mano di Siva, tutta splendente di fiamme, è creato «regolare», 
è unito, mentre è ancora in vita, al principio ÎSvara ed è infine fatto 
idoneo allo studio [delle scritture]. 

[460-634] «Il discepolo diventa un “regolare”» è detto poi nel 
Devyayamalatantra* «dopo e mediante la meditazione di una ruota 
di otto raggi potenziati dagli otto dèi Aghora, ecc., resa terrifica du 
roteanti sillabe del mantra di MatrsadbhAva [PHREM ],‘ ornata di 
dentro da un tridente, caratterizzata nell’ombelico dalla presenza 
[dei tre] Bhairava, nel cerchio da quella di Parà, di fuori” da quellu 


1. «Spontaneamente», senza cioè che debba ricorrere ad altri mezzi, ché, sc con 
fosse, non vi sarebbe più questa vista improvvisa (J). 

2. Come ha osservato J, nel MV il rito dell'imposizione della mano manca. Euw è 
rappresentato nello SvT, III, 142. Si veda anche MrT, Kriyàpada, VII, 14. 


3. Qui parafrasato da Abhinavagupta e parzialmente citato da ]. 
4. Si veda il commento di J e sotto, XXX, 45546. 
5. Sempre nel cerchio esteriore. 
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di Aparà, nella punta centrale del tridente da quella di Paraàpara — 
[dopo e mediante, dico, la meditazione di questa ruota] tutta piena 
di fiamme, rosseggiante, e la contemplazione di essa di fuori, nella 
mano. La visione di questa ruota paralizza infatti i legami.' Chi poi 
desidera dipartirsi tosto da questa vita, giova che innanzitutto l’ado- 
ri di fuori: fatto ciò, l'imposizione di essa sul suo capo da parte del 
maestro lo separa immediatamente dai soffi vitali».* 

[4635664] Grazie così al rito della mano di Siva, il discepolo di- 
venta «regolare». Questi poi, quando sia stato separato, secondo il 
processo che esporremo più in là, dal legame dei principi, diventa, 
a sua volta, un «figlio spirituale», meritevole d’esser congiunto dai 
maestri alla suprema realtà. [Il regolare] possiede la conoscenza 
delle «specie» dei mantra* e della vera natura della recitazione, del- 
l'oblazione, ecc. Il sàdhaka nella consacrazione viene prima con- 
giunto con [Siva] vaso di nîruana e, successivamente, con il cosid- 
detto Isvara [cioè Sadasiva] .‘ 

[4665-68] Chi è dotato di tutte queste virtù ed è stato iniziato al- 
la dottrina di Siva, buon conoscitore delle quattro parti delle 
scritture, studioso dei diciotto sacri testi, dei dieci sacri testi e della 
via suprema, può essere infine creato maestro (4c4rya). Dovendosi 
creare un maestro, il rito della congiunzione nella cerimonia della 
consacrazione (abhiseka) dev'essere celebrato da un buon maestro, 
cominciando dalla terra fino all’estremità del nirvana. 

[469] Con queste parole si suole insomma significare questo, che 
cioè il «regolare» è come un figlio di re, idoneo a occupare tutti e 
tre i gradi di «figlio spirituale», ecc. 

[470] Il «figlio spirituale» ha ricevuto sì la stessa congiunzione 
clel maestro, ma tuttavia non ha potestà di eseguire i riti iniziatici, 
che comportano «congiunzioni» di più specie diverse. 


|. Il contatto (samsparsa) con essa dà, come vedremo, la morte. 

%. In altre parole, si tratta un’«iniziazione che dispensa immediatamente il nirvana» 
(sadyoniruanadîksà), su cui si veda sotto, XIX, passim. 

9, Le «specie» (jét) dei mantra sono le parole namah, svàha, vausaf, him, vasat e 
fihat, che in genere concludono le formule mantriche e che troviamo già nei Veda 
(Brunner-Lachaux, 1963-1998, vol. I, p. xxxI1) e anche nei testi vispuiti e buddhisti. 
4. Si veda S$P, vol. HI, pp. 500-23, Il sédheka viene prima iniziato come un 
mumuksu, cioè un discepolo che aspiri alla liberazione, unito quindi con Siva, e suc- 
censivamente stanziato dal maestro nel piano di SadaSiva, dove potrà godere delle 
truizioni desiderate. 

A, Le scritture sivaite, come quelle vispuite, comprendono solitamente quattro pada 
v sezioni (non sempre chiaramente distinte), rappresentate rispettivamente dalla 
rlottrina (vidy@), dal rituale (kriya), dal Ameno (caryà) e dalla disciplina 
paicofisiologica (yoga). Si veda sotto, XXXVII, 18-19. 

ti, SI veda sopra, I, 18 e nota. La «via suprema» consiste nei sessantaquattro testi 
monistici. 
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{471] Secondo la nostra dottrina, soltanto uno che, attraverso i 
gradi di «regolare», ecc., ha raggiunto una superiore [conoscenza 
del] rituale, diventa maestro, non certo un buddhista o un 
visnuita,! 

[472-74a] Tutto ciò è stato spiegato incidentalmente e quindi tor- 
niamo al tema. Dopo aver dunque eseguito il rito della mano di Si- 
va e aver bruciato con esso i legami del discepolo, il maestro deve 
far sì che quest’ultimo si genufletta dinanzi al vaso maggiore, al va- 
so impresso con l'Arma, al fuoco e al suo proprio sé, sino a che, at- 
traverso la meditazione, non ottenga un riposo [in Siva]. Dopo di 
ciò, conviene gettare [fuori dell’edificio] un’offerta agli spiriti e al- 
le Madri.? 


XXVII. L’APPRESTAMENTO DEL GIACIGLIO 
(«SAYYARIPTI») 


[474678a] Il maestro, a questo punto, dopo aver adorato Siva e 
preparato un giaciglio impresso con l'Arma, deve farvi salire il di- 
scepolo, proiettare su di lui i mantra [convenienti], riposare sulla 
ruota del cuore del discepolo e raggiungere il suo dvadasAnta. 
[Questo processo si svolge nel modo seguente. Mentre, in un primo 
tempo], a causa del levarsi delle dodici vocali,* le «forze» (ka/1) 
[del maestro] sono in stato di esaurimento, esse, dopo poco, accre- 
sciute dall’inspirazione, tornano a essere sedici. Il maestro, una 
volta che la luna della sua coscienza, cioè il suo proprio sé, è perfe. 
tamente piena, riposa così nel cuore del discepolo, e, sino a che 
questi non si svegli spontaneamente, penetra poi nel suo duAdaf4h: 
ta, ritorna di nuovo nella ruota del cuore, e così via. Tale il proce: 
mento concernente il sonno. 

[4785804] Addormentatosi, il discepolo accoglie di forza nella 
ruota del suo cuore una luna e un sole immacolati, rispettivamente 
piena e magro, e, illuminato da questi due luminari [indotti] Indi: 
pendentemente dalla sua volontà [nel suo cuore], eccolo vedere uni 
sogno atto a palesare gli eventi futuri, buoni o cattivi. 


1. Si veda sotto, XXII, 285-29a. 

2. Su quest'offerta, si veda (balî) MV, VIII, 124. 

3. 11 sole (si veda sopra, VI, passim), costituito dal pràna, durante l'espirazione. l'en 
trata nel cuore del discepolo coincide quindi con l’i ‘inspirazione del maestro c quel 
la nello dvadafanta con la sua espirazione. Tutto ciò fino a quando il discepolo nm 
si svegli. 

4. Si veda sopra, V, 63465. 
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[4805814] È stato detto: «Colui che mediti la potenza, prima 
grossa e poi sottile, nello dvadasanta, e poi, entrato dentro, la medi- 
ti nel cuore, ottiene nel sonno la libertà»! 


XXVIII. L'ESAME DEL SOGNO 
(«VICARANA») 


[481489] Dopo che il discepolo si è addormentato, conviene che 
il maestro, adorato Siva, mangi il riso sacrale insieme con i suoi assi- 
stenti (sasakhd),° si netti i denti con l’apposita bacchetta, e si metta 
anche lui a dormire, tutto concentrato nella ruota del cuore 
infiammata dai raggi dei mantra. Di buon mattino, dopo aver com- 
piuto tutti i riti «perpetui» e adorato Siva, il maestro deve esamina- 
re quanto è stato visto in sogno da sé e dal discepolo, commisuran- 
done la forza. Il sogno più forte, a questo proposito, è quello avuto 
da lui stesso, non l’altro, in quanto la sua coscienza è più nutrita [di 
quella del discepolo]. Nel caso che la coscienza del maestro e quel- 
la del discepolo fossero poi equipollenti, i loro sogni sarebbero 
uguali. Il preparare, celebrare, ecc. un rito d’adorazione per gli dèi, 
per il fuoco, per il maestro, una bella donna, il bere del vino, il 
mangiar carne cruda, il bere del sangue, il taglio della testa, lo spal- 
marsi di sangue, sterco o orina, il salire su animali piacevoli a mon- 
tare, quali ad esempio cavalli ed elefanti, l'ascendere una monta- 
gna sono sogni fausti e in buona parte, anche se non tutti, piacevo- 
li, e in quanto tali il maestro deve illustrarli' al discepolo per ralle- 
grarlo. La gioia è infatti il frutto supremo. I sogni contrari sono in- 
fausti e [per neutralizzarli] bisogna celebrare centootto oblazioni ac- 
compagnate dall'Arma. Quando si ha un sogno infausto il maestro 
deve inoltre astenersi dal dirlo ai discepoli. Quando il dubbio si è 
ben radicato, per reciderlo ci vuole infatti un grande sforzo. Quan- 
to a coloro in cui il dubbio si è dissolto, il buono o malo augurio si- 
gnificato dai sogni non ha poi rilievo alcuno. 

[490-914] [Le esperienze oniriche dei discepoli] si presentano 
Inoltre in vario modo [secondo il preponderare di questo o quell’e- 
lemento costitutivo (gura)]. [Il discepolo] albescente vede così il 
sogno in tutta chiarezza, il rubescente attraverso segni e indicazio- 
ni, e il nigrescente, infine, non vede alcunché. Quanto a costui, il 


I. VBh, 55; si veda Sironi, 1989, p. 72. 

8. I discepoli già iniziati (MyT, VII, 101). 

8. Lett. «uguali». 

4. Sui vari sogni, si veda anche il MIT, VIII, 10 sgg. 
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fausto e l’infausto sono determinati unicamente dalla sensazione di 
piacere o dolore [da lui sperimentate nel sonno]. 

[491-934] Ma - dirà forse alcuno - allora come può il nigrescen- 
te essere idoneo all’iniziazione? E io rispondo: Non muover lite! La 
verità è che, secondo ciò di cui si tratti e chi sia la persona, c’è [in 
emergenza] questo o quell’elemento costitutivo. Se uno, per esem- 
pio, è albescente rispetto a tutte le altre attività e nigrescente solo 
rispetto al cibo, è forse per questo un abietto? E colui cui succede il 
contrario è forse per questo un eletto? 

[493494] Anche chi è stato colto da una caduta di potenza, an- 
che chi è stato iniziato, in virtù del vario assetto degli elementi co- 
stitutivi può variamente comportarsi di fronte a questa o quella co- 
sa, rimanendo però uniformemente concentrato sulla cosa princi- 
pale [cioè l’iniziazione]. 


XXIX. IL RITUALE DELLE REGOLE 
(«SAMAYAM KARMA») 


[4945-96] Il maestro, quindi, deve insegnare al discepolo in che 
modo si esegue il rito d’adorazione alla divinità e con quali mantra. 
Il discepolo, da parte sua, deve tosto eseguirlo e il maestro, subito 
dopo, purificarlo. [A questo scopo] egli deve, ben concentrato 
(samdhita), entrare in contatto, attraverso il [suo proprio] soffio vi- 
tale, con le sei forze causali — Brahma, ecc. — risiedenti nelle sel 
ruote del discepolo, costituite dal cuore e via dicendo, e [meditare] 
nei riguardi di ciascuna di esse otto riti di purificazione, dal cuore 
fino allo dvadasanta. 

[497] [Il discepolo], purificato [come vedremo] da un momenta- 
neo contatto con la coscienza, diventa in questo modo, grazie alla 
distruzione delle impurità di cibo, seme, carattere [e luogo], un 
«nato due volte» (dvija).* Purificato da tutti i quarantotto riti sacrw- 
mentali egli è così un vero e proprio «nato due volte».‘ 

[498-505] La fecondazione, la generazione d'un maschio, la divi- 
sione dei capelli, il rito della nascita, il conferimento del nome, l'i 


1. L'epiteto Si itritah, da me riferito al discepolo, può essere anche rile» 
rito al maestro. Si veda sotto, XV, 519-20a. 

2. Si veda SvT, IV, 68; MyT, Kriyapada, VIII, 64. 

3. Si veda Pandey, 1993, p. 112; Piano, 1996, p. 42. 

4. La fissazione dei semskara al numero di quaranta si trova nei Dharmasttra di Ciau 
tama, che aggiunge ad essi otto virtù dell'anima (I, 8, 9; I, 8, 24). Sui samskara, ni ve: 
da Pandey, 1993, e Brunner-Lachaux, 1985, pp. 418-20. 

5. Per la seguente lista dei sacramenti, si veda lo SVT, X, 386-411. 
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scita, il primo nutrimento, la tonsura, la presa dei voti,' le quattro 
pratiche da osservare durarite l'apprendimento del Veda — aîstika, 
pàrvika, bhautika, saumika —, [il taglio della barba, accompagnato 
dal] dono di due vacche: con questi quattordici sacramenti si è arri- 
vati alla fine dello stadio di studenti. Il quindicesimo è il matrimo- 
nio. Dopo di esso si hanno i sette sacrifici domestici (pakayajiia), va- 
le a dire i sacrifici da celebrare l’ottavo giorno dopo la luna piena, 
[quelli da celebrare durante le congiunzioni planetarie], l'offerta 
post mortem, la sravani, l’agrahayani, la caitrî, l’asvayuji. Vengono, a 
questo punto, le sette oblazioni solenni (Aaviryajiia), cioè l’instaura- 
zione del fuoco (agnyadheya), l’oblazione al fuoco (agnihotra), il sa- 
crificio della luna piena (paurnamdisa) e della luna nuova (darsa), il 
rito quadrimestrale (caturmasya), l’immolazione di animali (pasu- 
bandha), il rito dedicato a [Indra] «buon protettore» (sautraman?). I 
sette sacrifici del soma sono l’agnistoma, l’atyagnistoma, l'ukthya, lo 
sodasin, il vajapeya, l’aptoryama e l’atiratra* Vengono poi il hi- 
ranyapàda con altri mille sacrifici, e infine il sacrificio del cavallo 
(asvamedha), il quale è il trentottesimo, con cui si è arrivati alla fine 
dello stadio di «capo di casa» (grhastha). Si hanno poi i due stadi di 
anacoreta (vanaprastha) e di rinunciante (samnyasin). Seguono a 
questo punto le otto qualità del sé, vale a dire la compassione [per 
tutte le creature], la pazienza, la mancanza d’invidia, la purezza, il 
commettere azioni che non siano di danno altrui, il dirigere il pen- 
siero su cose buone, l’elevatezza di sentimento e il contentamento. 

[506-508] Altri sette riti purificanti [compresi nei precedenti] so- 
no l’investitura con il cordone, il conferimento della bacchetta per 
i denti, della pelle di antilope nera, del segno fatto di cenere, l’ado- 
razione al fuoco, i riti dei crepuscoli e del mezzogiorno e l’elemosi- 
na. I sette voti sono il bhautesa, il pasupatya, il ganesa, il ganapatya, 
l'unmattaka, \ asidhàra e il ghrtefa.*® Questi riti di purificazione e que- 
sti voti sono compresi nel nono rito, cioè la presa dei voti, il quale è 
il principale. L'ultimo sacramento (antyesti)' è compreso da parte 
sua nello stadio di rinunciante. 

[509-114] Purificato che sia da questi sacramenti, il discepolo di- 
venta un «nato due volte», idoneo, di conseguenza, a diventare una 
parziale incarnazione di Rudra (rudram$sa). Questi riti purificanti 
debbono essergli conferiti dal maestro o attraverso il soffio vitale o 
uttraverso oblazioni compiute con grani di sesamo, ecc.,° e provviste 


|. L'upanayana o «introduzione [al maestro]». 

&. Sulla natura di questi sacrifici, si veda Renou, 1954, s.v. 

$. Vari voti comportanti speciali astinenze, ecc. 

A. Il rito funebre, su cui si veda sotto, cap. XXIV. Cfr. anche IC, vol. I, par. 740. 

fi, I grani di sesamo, unti di burro, e il burro chiarificato sono lo strumento delle 
oblazioni. Si veda SVT, X, 413. 
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dei mantra opportuni. Il conferimento dei sacramenti è effettuato 
mediante la successiva e ripetuta recitazione! del mantra OM, delle 
cinque membra mantriche cominciando dal cuore, del nome del 
discepolo seguito dal verbo «purificare» coniugato alla prima perso- 
na, e del mantra SVAHA. 

[511-124] Il grado di coscienza corrispondente a una parziale 
incarnazione di Rudra è preceduto dalla condizione di «nato due 
volte», la quale consiste infatti nelle virtù della pace, ecc., ed è una 
qualità della coscienza. 

[5124134] Come nel processo di cottura delle sostanze che pro- 
ducono l’oro, ecc., appare, prima di esso, l’argento, ecc., così nel 
processo di purificazione della coscienza appare, come stadio inter- 
medio, la condizione di «nato due volte». 

[5135-14] La causa dello stato di «nato due volte» non è la matri- 
ce. Il vero brahmano, com'è detto, è colui che ha pacificato il suo 
sé. Tutto ciò è stato discusso da Vyasa nel Moksadharma»* ecc., ed 
esposto anche dal Dio in varie scritture, quali il Mukufatantra, ecc. 

[515] Quando nella Smrti leggiamo che da due brahmani nasce 
un brahmano, quest’affermazione si basa sul principio che la co- 
scienza è frammischiata al corpo e sul fatto che generalmente da 
un simile nasce un simile.‘ 

[516] Gli eletti Veggenti* che sono nati da madri appartenenti a 
infime caste, quali quella dei dhivara, ecc., non sono forse e merita 
tamente brahmani? > 

[517] In questa scrittura segreta proveniente da Siva, la quale si pr» 
pone d’insegnare la realtà vera delle cose, i vari usi e costumi concet» 
nenti le caste, ecc. non formano, perciò, oggetto d'insegnamento.* 

[518] Le scritture ordinarie [dov®essi indubbiamente sono esposti] 
sono pervase da una potenza [malefica e sinistra], Vama. Le ambigue 
idee [di casta, ecc.] sono state create da Siva per tutelare le attività e | 
comportamenti degli uomini’ e procurar loro i frutti convenienti, 


1. Cinque volte per sacramento. 

2. Si veda sotto, p. 588, nota 6. 

3. Titolo di una sezione del dodicesimo libro del Mahdbhdrata, dal cap. CLXXIV al 
la fine (si veda, p. es., CCLXI, 31-32). Diversi passi scritturali che interpretano in 
questo senso la natura dei brahmana sono raccolti nella Vafrasùd. 

4. L'essere o no un brahmano, secondo Abhinavagupta, è un fatto puramente di 
coscienza. 

5. Vyasa, VisvAmitra, ecc.: si veda Vajrasùd, pp. xvI, 14. 

6. Le divisioni castali, negate dal Trika e dal Kula, sono ammesse nello éivaismo «del 
Sud. Si veda Brunner-Lachaux, 1964. 

7. Lett. «per mandare a effetto l'emissione (s7sfi)», ecc. Sysfi è ben commentato da } 
con lokavyavahara, «attività e comportamenti secolari». I frutti sono i cieli, gli Infer 
ni, ecc. 
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[519-204] Il discepolo che, divenuto, come s’è detto, un «nato 
due volte», entri in contatto — semplice contatto e non riposo — con 
lo dvadasanta, in unità col suo più intimo sé, discendendone tutta- 
via subito, diventa allora una parziale incarnazione di Rudra, per 
cui si dice che è un «regolare», perfettamente purificato. 

[5204214] Un «regolare» è idoneo allo studio, all'ascolto delle 
scritture, alle cerimonie perpetue e all’ossequio al maestro. Negli 
altri casi, per adorare il Signore, deve ricorrere al maestro. 


XXX. LE VARIE REGOLE 
(«SAMAYA») 


[5215-31] Conviene a questo punto che il maestro esponga al di- 
scepolo - che è diventato, come si è detto, una parziale incarnazio- 
ne di Rudra - le [varie] regole. Nel Devyayamalatantra queste sono 
state fissate dal Signore al numero di sessantaquattro. Queste ses 
santaquattro regole sono divise in otto gruppi, concernenti rispetti- 
vamente il non dire, il non fare, il nascondere, l’adorare, il soddi- 
sfare, il porre in essere, il colpire e il confondere. 

1. Le otto cose che conviene non dire sono l’intima natura dei 
mantra e dei Tantra, le regole, i rituali e le riunioni segrete, parole 
senza fondamento, parole aspre e menzogne. 

2. Le otto cose da cui conviene astenersi sono le azioni senza frut- 
to e quelle nocive, il toccare la donna altrui, l'orgoglio, la frode e il 
danneggiare altri con spiriti malvagi, veleni e malattie. 

3. Le otto cose che occorre nascondere sono il proprio mantra, il 
rosario, il proprio sapere, la conoscenza della verità, le discipline 
adottate, le qualità, i difetti (klesa), i segni delle perfezioni. 

4. Le otto cose che conviene adorare quanto più possibile sono il 
maestro, la scrittura, il Dio, il fuoco, coloro che eccellono nella co- 
noscenza, le donne, il voto,' la famiglia del maestro. 

5. Le otto creature da soddisfare sono i poveri, gli afflitti, i geni- 
tori, le divinità tutelari (ksetrapala), i vari esseri viventi, gli uccelli, i 
demoni che frequentano i cimiteri, le dee risiedenti nel corpo. 

6. Le otto cose da porre in essere apprese dalla viva voce del mae- 
stro sono Siva, la Potenza, il sé, la mudra, la natura dei mantra, [l’i- 
dea della nullità della] trasmigrazione, le fruizioni e la liberazione. 

7. Le otto cose da colpire sono l’attaccamento, l’avversione, la de- 
trazione, la pusillanimità, l’invidia, la presunzione, coloro che in- 
frangono le regole e quanti non le praticano. 


1. La propria mudrd, ecc. (J). 
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8. Le otto specie di esseri da confondere sono coloro che seguo- 
no le dottrine dei vincolati, i crudeli, gli astiosi, i traditori, gli sprovve- 
duti, i satelliti dei principi, i malvagi e gli ostacolatori. 

[531533] Da adorare sono poi le Sakini, di cui così parla il Gama- 
tantra «Delle Sakini, due volte più ardite, quattro volte più deside- 
rose e otto volte più avide [delle donne], c'è da esitare prima di 
pronunciarne finanche il nome».' Quanti seguono la tradizione del 
Kula e fanno uso delle sostanze «eroiche»? non debbono abitare in- 
sieme con i vincolati. Tale l'opinione del Madhavakulatantra.* 

[534-37a] Conviene inoltre che [il «regolare»] adori di continuo 
con spirito di eguaglianza la ruota delle divinità, il maestro, il fuoco e 
le scritture, e che non mangi se non di quello che è stato ad essi già 
offerto, non sottragga le loro sostanze,‘ e adori la famiglia del mac- 
stro. Essa, [a somiglianza delle famiglie ordinarie], è essenzialmente 
costituita da fratelli, moglie e figli, congiunti con lui da legami di co- 
noscenza, non di sangue, ché chi è congiunto in tal modo è un vinco 
lato ordinario. Le persone per cui il maestro ha speciale affezione 
debbono essere adorate per compiacerlo, non per le loro intrinseche 
qualità, e così come il maestro dev'essere adorata la loro famiglia. 

[5375-40] Il discepolo non deve biasimare il maestro, non deve 
trovar motivo di biasimo, non deve prestare orecchio ad esso, né 
provocarlo a ira. Davanti al maestro, senza suo espresso ordine, de 
ve astenersi da ogni attività ordinaria e non ordinaria, quali l’ira, Il 
gioco, l’ascesi, la recitazione di mantra, e limitarsi unicamente a ser: 
virlo. Conviene infine che egli non usi di cosa alcuna già usata cul 
maestro — giaciglio, vesti, seggio, ecc. —, né la tocchi con i piedi: sl Il. 
miti bensì a venerarla. 

[540545] «Sebbene uno osservi le penitenze krcchra, candrayana,* 
ecc.,» è detto anche nel Trisirobhairavatantra «e se ne stia in una fe 
resta come un pezzo di legno, sebbene osservi il voto della lama 
della spada (asidharà)” e adempia alle discipline e alle proibizioni, 


1. Le $akinî sono una sorta di streghe, ipostasi anch'esse della potenza di Slva. Ne 
condo l'AgP (L, 38) sono dotate d'uno sguardo obliquo (vakradrstayab), conan ili 
«malocchio». Si veda su di esse la nota di Mallmann, 1963, pp. 204-206. 

2. Leggo dravyà in luogo di dravya-. 

3. Si veda sotto, XXIX, 56. 

4. Parafrasi di MV, VIII, 132. Le sostanze o «effetti» del Dio (devadravya) sono le 
sti, gli ornamenti, i gioielli, ecc., con cui sono ornate le sue immagini (si veda NAP 
vol. II, p. 272). 

5. Si veda sotto, XXVIII, 194. 

6. Particolari penitenze, caratterizzate da digiuni, ecc. Si veda Brunner-Lachuut, 
1985, pp. 410-11. 

7. Su questo voto, si veda HDh, vol. V, p. 266. La parola indica che questo voto è 11 
sì tagliente o difficile come camminare sulla lama d'una spada. 
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non ottiene tuttavia il piano supremo. Chi invece è dedito a com- 
piacere il maestro con la mente, con l’azione e con la parola ottie- 
ne, proprio grazie al maestro [convenientemente] soddisfatto e 
propiziato, il sommo bene nella sua pienezza e meraviglia. A quel 
modo che la terra, coperta d’abbondanti nevicate e battuta dal ven- 
to, sì presenta come un'unica tavola di pietra, così, quand’uno pra- 
tica le proibizioni, ecc., nella loro fissità, quanto se ne ricava è una 
cosa unica. Il maestro, invece — il cui sapere si estende a tutti gli 
aspetti del conoscibile —, una volta compiaciuto, ci procura una co- 
noscenza piena, in via d'espansione (frasarat). Una semplice con- 
versazione con lui è già fonte, per noi, di un’immediata elevazione. 
Giova perciò compiacere il maestro». 

[546-51 a] Da un semplice colloquiare con lui, com'è detto anche 
nel 7rikasara,' il peccato viene immediatamente distrutto. Quindi, 
[prima di sceglierlo], giova esaminare attentamente il maestro, in 
base al suo sapere e ai segni, com'è detto nella scrittura, e al suo 
comportamento, [che dev'essere] conforme alle scritture. Vedi di 
entrare in dimestichezza con un tale maestro! Questi espone la co- 
noscenza per affetto, non per cupidigia, ché, [se si rivela per tale, 
dovrà] essere lasciato.® Lui soddisfatto, gli dèi sono soddisfatti e gli 
avi, lasciati gli inferi, accedono immediatamente alla grande dimo- 
ra di Siva. Quella casa in cui il maestro mangia, quivi [l'avo] risiede 
e va [poi] nella dimora di Siva: così sapendo, nell’offerta post mor- 
tem occorre sempre adorare il proprio maestro.* Questi deve man- 
giare egli stesso e, fatto ciò, così dire agli altri di fare. Chi invece, 
iniziato, celebri il rito dell’offerta post mortem da sé, non consegue 
da questo rito alcun frutto e per sovrappiù trasgredisce le regole. 

[551457a] C'è di più. Conviene astenersi dal fare ingiuria ai beni 
consacrati a Candi, sia pure offerti da seguaci del Siddhanta,' né 
mai pronunciare parole che designino le Sakini. Degne [sempre] 
d'adorazione sono poi le donne, poco importa se brutte, vecchie, 
viventi del loro lavoro, di bassa casta, di membra deformi, cortigia- 
ne o di liberi costumi. «Da adorare con ogni cura,» così è detto an- 
che nel Gamatantra «[da adorare] come divinità sono le donne che 
hanno trasceso le convenzioni del mondo (niràceàra), che mangiano 


1. Si veda anche MV, II, lla. 

i. Leggo Aiyate per hriyate: si veda sotto, XV, 5865884. 

8. Il senso delle stt. 549-50a non mi è del tutto chiaro. Sul sacrificio post mortem, si 
veda sotto, XXV, passim. 

4, Si veda sopra, XV, 534-37a (e MV, VIII, 132; SVT, V, 47). Il discepolo non deve 
profittare dei beni che appartengono al maestro, al Dio o alla Dea (donazioni sa- 
tre, ecc.), 

A, lo stesso concetto è presente in testi buddhisti; si veda, p. es., la fignasiddhi di 
Indrabhati (I, 80-81) e l'Advayasiddhi, 5 e 21. 
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di tutto, che sono di là dal bene e dal male, che vivono liberamen- 
te, che mangiano carne, che sono dissolute». Da adorare sono poi 
le cortigiane e la loro casa è un vero e proprio luogo santo 
(prayaga), dove giova regolarmente sacrificare. Quanto alle donne 
bisogna poi astenersi dal fare ogni azione che possa disgustarci di 
esse, ond’è che occorre evitare di vederle nude o col seno scoperto. 
Conviene non essere presi da disgusto davanti alle fattezze 
(mudrika) d'una donna vecchia o morta. La deformità è quivi bel- 
lezza. Giova inoltre non palesare i convegni [segreti]. 

[5575-58] Se in un trivio, ecc. ci si imbatte in un’immagine di di- 
vinità spoglia e trascurata, questa dev'essere adorata. In tutti i gior- 
ni d'adempimento normali e speciali conviene concelebrare un 
particolare rito d'adorazione per il maestro e interrompere lo stu- 
dio. Nella riunione! bisogna essere privi di cupidigia. 

[559-60] Non bisogna aver mai repugnanza per le sostanze «eroi. 
che» quali il vino, ecc., né criticare, bensì lodare sempre chi ne fa 
uso. Ad ammaestrarli non si commette nulla di male se, natural- 
mente, il cuore non li odia. Ogni diversa disposizione di mente ver- 
so di essi dev'essere sradicata. 

[561-62] Il nome del maestro, delle scritture e delle dee è un 
mantra e quindi non deve essere pronunciato fuori dal rito d’adora- 
zione, e, una volta evocato, dev'essere soddisfatto e propiziato. Il 
Beato stesso ha infatti detto che se a un mantra evocato non si ren- 
de soddisfazione questo si porta via una metà del nostro corpo. 

[563] Com'è detto poi nell’ Urmitartra, non bisogna divulgare © 
avere a disgusto l’agire delle dee e degli eroi, né rivolgersi loro a 
mani vuote. 

[564-65a] Il nome del maestro dev'essere pronunciato preceduto 
dalla sillaba $rî né [bisognerà rivolgersi a lui] a mani vuote. L'om- 
bra proiettata dai maestri, ecc. non dev'essere oltrepassata, né, di- 
scorrendo con eterodossi, si deve parlare del contenuto delle pr 
prie scritture o anche solo indicarlo. 

[5654-66a] In ogni cerimonia occasionale, alla metà dell’anno, e 
così pure in occasione della dedica dei sacri cordoni, occorre di re 
gola? celebrare un rito di adorazione speciale. 

[5664-67a] Chi non abbia ricevuto la proiezione dei mantra non 
deve assistere [ai sacri riti]. Occorre poi guardarsi dallo studiarc ul- 
tre scritture. Un conoscere non ancor ben affermato può infatti vu 
cillare per l'apprendimento di cose diverse. 

[567-680] Gli attrezzi e utensili della casa, in quanto utili al nw 


1. Si intenda la festa tantrica. 
2. Leggo nityam per nityàt. 
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crificio delle divinità, sono meritevoli di adorazione né [camminan- 
do] si deve scavalcarli. 

[5684-69] Nel caso che si riceva a casa una visita della famiglia del 
maestro bisogna poi celebrare una qualche cerimonia speciale. Con- 
viene inoltre astenersi dal criticare, ecc. gli iniziati con spirito d’av- 
versione. Ad ammaestrarli non si commette tuttavia nulla di male. 
L'ammaestramento non è infatti mosso da spirito d’avversione. 

[570-71] Non bisogna vivere insieme con seguaci di dottrine infe- 
riori, quali i visnuiti, ecc., né divulgare di aver [occasionalmente] 
mangiato o dormito con loro. «I partigiani di altre dottrine,» è det- 
to nel Madhavakulatantra' «siano esse la vedica o la visnuita, e quan- 
to essi dicono debbono essere sempre evitati». 

[572-73a] Il contatto con gente che non appartiene alla nostra fa- 
miglia spirituale (akulina) è infatti fonte di paura, a causa della rovi- 
na spirituale [che può essere prodotta da un'adesione] alla loro fa- 
miglia. Chi segue la tradizione del Kula, l’unica degna (ekapatra), 
deve perciò evitarli. Se poi, per negligenza, taluno di essi si è a noi 
accompagnato in una riunione [religiosa], conviene [comunque] 
adorare la ruota.? 

[573474] Secondo quanto è detto nell’Urmikaulatantra, bisogna 
evitare ogni contatto con chi segue altre scritture, con chi è devoto 
a maestri d’altre dottrine, con gli stolti, con chi trae la sussistenza 
da sostanze che appartengono alla divinità,’ con chi offende una 
potenza, con i malvagi. 

[575] Nell’iniziazione, ecc., bisogna astenersi dal dirigersi dubi- 
tando verso i luoghi sacri (@yatana), ecc., né, parimenti, conviene ri- 
cercare la causa dell’intiepidimento di detta fiducia [in essi].* 

[576] Occorre guardarsi dal considerare, nominare e trattare i 
nostri compagni di dottrina in modo diverso, secondo la casta cui 
appartengono, bensì considerarli come uguali a Siva. 

[5777-78] Conviene stare in compagnia di donne fornite di sana 
conoscenza e sforzarsi di infervorare il [proprio] conoscere; e così 
astenersi dall’andare con donne non iniziate e di rendere inutile ciò 
che nasce da esse.* Le cerimonie concernenti l’unione di mezzanot- 
te debbono essere celebrate in compagnia. Giova inoltre annusare 
l'aroma della carne arrostita, ecc. Esso è infatti caro alle dee. 

[579-80] Il comando del maestro deve essere osservato senza te- 


1. Su quest'opera, si veda sotto XXIX, 56. 

2. Si veda sotto, XXVIII, 235-254, 3834-85a. 

8. Si veda sopra, XV, 534-374 e p. 394, nota 4. 

4. {l senso, mi sembra, è che non bisogna dare peso eccessivo a ciò che può aver 
provocato questa sfiducia. 

A. Il kundagolaka, ecc. (]). Si veda sotto, XXIX, 14-16; 22-24a. 
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ner conto di null’altro. Conviene inoltre esser tutti. concentrati sui 
mantra, né ci si deve dedicare inutilmente alle tre specie di riti' sen- 
za aver prima eseguito l'adorazione delle scritture, l'adorazione, la 
recitazione, la meditazione, la disamina e i loro sussidi. Bisogna 
[naturalmente] astenersi dal provocare la morte altrui* con mantra 
e riti magici o dandogli veleno. 

[581-844] Nel caso di un’infrazione delle regole, bisogna rivol- 
gersi al maestro — o, questi non essendoci, alla sua famiglia spiritua- 
le, o, [in assenza anche di questa], a un altro [maestro] -, e, natu- 
ralmente, osservare quant’egli dice con ogni cura, senza esitazione 
alcuna (nirvikalpam). Il maestro, tutto concentrato a penetrare Il 
senso delle scritture, ecc., è infatti Siva stesso, né può da lui uscire 
parola se non verace. L’umiliarsi (frahvibhava) dinanzi a Siva ha co- 
me suo fine la purificazione di noi stessi e, nel caso del maestro, 
serve, oltre a ciò, anche a rallegrarlo, adempiendo, come tale, a un 
doppio ufficio. La soddisfazione del maestro è ferace di frutti per Il 
discepolo. 

[5845864] Anche quando un «regolare», il buon successo delle 
cui aspirazioni dipende unicamente dal maestro, consegue la conu 
scenza, egli proprio per venerazione verso questa conoscenza deve 
se possibile considerare il suo maestro ancora più maestro [di pri- 
ma]. Perciò chi, dopo aver ottenuto la conoscenza, non è pervami 
da venerazione per il maestro, non ha palesemente fiducia nella cir 
noscenza stessa ed è, in verità,’ un perduto. 

[5865884] Un maestro che non abbia fiducia nella conoscenza, 
istruito ($&strita) e devoto solo a parole, e nel segreto del cuor sua 
detrattore della conoscenza, non deve ovviamente essere adorute, 
Un tale maestro bisogna, in verità, evitare sceglierio, e, se mai lo ni 
sceglie, occorre abbandonarlo. I maestri delle dottrine dei vignulti 
non debbono essere considerati come i principali [alla stregua clei 
veri maestri]. 

[5884-91 4] Analogamente, nell’ Urmikaulatantra si dice che il mue- 
stro si distingue per questo, che i suoi comandi non debbono came 
re messi in dubbio né trascurati neanche a rischio della vita. Very 
maestro è colui che ci scopre l'iniziazione del Kula e la conoscettta 
della realtà. Nell’Anandasdstra si dice che il maestro si distingue pei 
questo, che da lui derivano l’iniziazione, i trattati sui mantra e la ci 
noscenza della realtà. 

[5915-92] Gli emblemi da portare non debbono essere di ordine 
manifesto, esteriormente non bisogna far mostra di alcun distintivi 


1. Obbligatori o perpetui, occasionali e opzionali. 
2. Leggo badham per vidam. 
3. Leggo na satyam per ndsatyam. 
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né bisogna far lega con chi li porta. Coloro che li portano debbono 
essere difesi e nulla più. Le persone brutte e deformi non debbono 
ispirare disgusto. 

[593] Nel Ratmkulatantra è poi detto così: «La liberazione provie- 
ne dal venir meno del dubbio, né residenze o bagni di per sé impu- 
ri possono di essa procurarci neanche la più pallida idea». 

[594] Bisogna guardarsi dallo scrivere il cuore del mantra. Nella 
Ratnamala è detto invero: «Il mantra dev'essere estratto dalle sue 
membra,' non messo per iscritto su un foglio». 

[595-984] Conviene evitare di essere attaccati a cose irreali, per 
[stolte] preferenze. Le otto specie di errori determinati dalla nascita, 
dalla conoscenza, dalla famiglia, dalla disciplina, dal corpo, dalla re- 
gione, dalle qualità e dalla ricchezza di cui si fa menzione nel Ku/agah- 
varatantra debbono essere rapidamente abbandonate come altrettanti 
demoni. Esse debbono essere fuggite anche secondo il Nifisamcaratan- 
tra. L'errore più negativo è quello della nascita,’ che si esprime nel 
pensiero: «lo sono un brahmano, come posso quindi dedicarmi ad ak 
tro che non sia ciò che è stato prescritto dal Veda?». Nel Xwagahvara- 
tantra sono forniti esempi anche delle altre [specie di errori]. 

[5985-99a] L’errore fa sì che in un certo modo si pensi, sia pure 
involontariamente, di essere in un altro modo, e, in quanto tale, es- 
so offusca la vera natura. Tale la ragione per cui se ne parla qui co- 
me di un demone. 

[5994601] Nei riguardi di ciò che è naturato di coscienza, nes 
sun vano pensiero di nascita o altro può valere. Tale pensiero consi- 
ste in un travisamento della realtà, di cui nasconde la vera natura. 
La coscienza, nella sua vera realtà, integra e indivisibile, non può 
essere oggetto di nessuna partizione immaginaria che automatica- 
mente la contrarrebbe. Tutte queste partizioni sono, senza eccezio- 
ne, errori e meritano, come tali, di essere abbandonate. 

[6014604] «Il Signore è indipendente da tutto» ha chiaramente 
detto il Signore nell’Anandatantra «e agisce come uno meno se l’a- 
spetta (vama), né si invera grazie alla purità.* Le dee, nel sacrificio, 
sono soddisfatte da carni sanguinanti, non dall’applicazione di cose 
pure [o ritenute tali]. Fra brahmani e uomini d’ultima casta dev'es- 
serci conversazione, e alla fine poi i raggi (maricayah) non saranno 
più fonte di deformazione.‘ Dalle distinzioni immaginarie (vikalpa) 


|. Si intenda, dai fonemi che lo compongono, elencati nelle apposite tabelle e chia- 
mati simbolicamente in questo o quel modo. Il mantra non deve essere mai scritto 
nelta sua interezza. Si veda Padoux, 1978. 


%. Si intenda: il pregiudizio di casta. 
$. La purità, quanto a lui, non è causa di nulla. 
A. Senso incerto, I «raggi» sono solitamente gli organi di senso. 
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non può perciò venir altro che l'inferno. Il corpo è costituito da 
tutte le divinità, in tutti i viventi». 

[6048-605] Tutto ciò è stato ben esposto anche da Nakulesa,' ecc., 
là dove dicono che l’unico luogo santo è il corpo, che non si deve 
andare in altri luoghi santi; che l’unico luogo di pellegrinaggio è il 
mantra, che si debbono evitare gli altri luoghi di pellegrinaggio. 

[606-6084] Divenuti senza difficoltà consapevoli di quest’ingiun- 
zione, occorre abbandonare la rete delle ingiunzioni.? L’assorbi: 
mento totale (sam4dhi) non può essere ottenuto altro che grazie u 
una chiara certezza (nifcaya): così sapendo, il conoscitore delle in- 
giunzioni evita ogni confusione mentale. Al di fuori del cuore del 
mantra non c'è dovechessia altra cosa suprema: così sapendo, il co- 
noscitore delle ingiunzioni evita la rete dei mantra. 

[6085-6094] L'offerta di cibo (naivedya) si deve farla mangiare e 
quanto ne avanza gettarlo nell'acqua di una corrente. Se essa è 
mangiata dai pesci, che sono stati precedentemente iniziati, non ne 
segue peccato alcuno.* 

[6094104] Le «regole» (samaya) sono così chiamate a un triplice 
titolo, perché debbono essere necessariamente osservate,‘ perché 
grazie ad esse si va verso la suprema realtà, e perché sono causa del- 
l'ottenimento della conoscenza. 

[6104114] Il maestro, dopo aver impartito così le regole, deve 
adorare il Signore e quindi dimetterlo nell'etere della sua propri 
coscienza pacificata, dissolvendone il «corpo sacro». 

[6114-13] Nel caso che al discepolo non si debba impartire subito 
dopo l’iniziazione di «figlio spirituale», giova aspergerlo con acqua 
tratta dal vaso di Siva, impressa con l'Arma, e quindi aspergere con 
essa anche se stessi. La ragione di tale aspersione sta in questo, che 
il Signore, nel suo «corpo sacro» d’acqua, e unito al detto mantm, 
tutto alimenta e integra. 

Tale l'iniziazione delle regole, da me illustrate diffusamente e in sunto. 


1. Chiamato anche Lakulesa, Lakulisvara, ecc. Si veda sotto, XXXVII, 13415. 

2. Cioè l’insieme delle varie ingiunzioni che ci irretiscono e confondono. 

3. Si veda sotto, XXVI, 71. 

4. Tale il senso ordinario della parola. Gli altri due sensi sono ricavati dall'anulisi 
etimologica del termine, fatto qui derivare da i-, nel duplice senso di «andare» # ili 
«CONOScere». 

5. Diffusamente quanto all'argomento e in sunto quanto al numero delle atanse (|) 
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Tav. 3 


1. Tipo di kunda, «cavità 
contenitrice del fuoco», 
vista di piatto e sezione. 


2. Tipo di sruc, «cucchia- 
io grande per burro sa- 
crificale», visto di piatto 
e sezione. 


3. Tipo di sruva, «cuc- 
chiaio piccolo per burro 
sacrificale», visto di piat- 
to e sezione. 





XVI 
L'INIZIAZIONE ATTINENTE AI «FIGLI SPIRITUALI» 


Passiamo adesso a esporre, quale è stato detto da Siva, il rito che occorre 
per diventare un «figlio spirituale» (putraka). 

[1-2] Quando dunque il maestro vuol promuovere un regolare al 
grado di «figlio spirituale», di «adepto» o di maestro, allora, effet: 
tuata la cerimonia di purificazione preliminare (adhivasa), deve, ul- 
l'indomani, tracciare il mandala, così com'è stato detto circa il na 
crificio «composito» e altrove.’ 

[3-4] Nel Malinivijaya si parla {così] di cinque ruote, rispettiva 
mente di sei, otto, dodici, sedici e ventiquattro [raggi];" nel hf 
robhairavatantra, di ruote di trentadue e sessantaquattro [raggi]: e 
infine nel Siddhayogîisvarimata, ecc., di ruote d’un numero infinito 
[di raggi). 

[5] Quale che sia perciò il sacrificio, quali e quante le ruote con 
cui è connesso, e quale che sia il rituale d'adorazione, [il maestro] 
deve innanzitutto tracciare [il mandala dei] tre tridenti. 


1. «Composito» (s&muddayika) è chiamato in MV, VIII, 805, il sacrificio Interiore, a 
cui si veda sopra, XV, 2954365. Il termine «composito» è commentato da Ahatta 
Narayanakantha ad MiT, Kriydpàda, VIII, 91 (p. 151) con le parole samudavon4 
nekarigasamahorena nirvariya (scil. fuddhih): «da celebrare in modo composito, vin 
col concorso di molteplici elementi». 


2. Si veda sotto, XXXIII, passim. 
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I. L'UNIFICAZIONE MENTALE BASATA SUL «MANDALA» 
(«MANDALATMANUSAMDHANA») 


[6-7a] Le tre dee sono collocate via via nei tre tridenti, mutando 
[come vedremo] di posto, e prima in mezzo, poi a destra e a sinistra 
sono tutte e tre compiutamente adorate.' Il procedimento da tenere 
nel disegno del mandala sarà sommariamente esposto più in là.* 

[7-9] Disegnato* dunque il mandala, occorre innanzitutto nettar- 
lo con un panno profumato. Il maestro quindi, bagnatosi, deve 
adorare come prima, dinanzi al mandala, le divinità del corteggio 
esterno, e, nella porta, le divinità della porta. Stando nella parte 
orientale del mandala, egli deve quindi via via adorare da nord-est a 
sud-est Ganefa, ecc., sino ad arrivare al dio custode del luogo (kse- 
trapati) .* 

[10] 7 sette che, secondo i nostri maestri, sono da adorare nel rito d’ado- 
razione dei maestri sono GaneSa, il maestro, il maestro del maestro, il mae- 
stro di quest’ultimo, i maestri antichî, la Dea della Parola e il dio custode 
del luogo. 

(11-12a] Quindi, ricevuta l’autorizzazione d’uso,* occorre adora- 
re con fiori, incensi, ecc. la potenza di base (4dharasakt) e via di- 
cendo, dalla radice del tridente fino a Siva, all'estremità dei loti 
bianchi. Questo rito d’adorazione deve ripetersi via via per ogni tri- 
dente. 

[125-15a] Nella punta centrale del tridente di mezzo risiede Bhai- 
ravasadbhava insieme con Parà, nella punta di sinistra Navatman in- 
sieme con Aparà, e nella punta di destra [Ratisekhara insieme con 
Parapara].* 

Nella punta centrale del tridente di destra risiede Rati$ekhara 


I. Si veda sotto, XVI, 12&-15a. Nel sacrificio interiore e nell'iniziazione dei regolari 
(samayadiksa) il mandala usato è quello descritto dal MV, con un singolo tridente 
(sotto, XXXI, 62-85a). Nell'iniziazione dei figli spirituali (putrakadiksà) si dà la pre- 
ferenza al mandala con tre tridenti, descritto nel Trikasadbhava. Si veda Sanderson, 
1987, p. 196. 

£. Si veda sotto, XXXI, 10561a. 

8. Parafrasi di MV, IX, 32. Il mandala usato in questo rito è apparentemente dise- 
ynato e non fatto con le polveri colorate (altrimenti non potrebbe evidentemente 
emere nettato con un panno). 

4, Si veda sopra, XV, 181-9la. 

N, SI veda sotto, XVI, 74-76. 

tì, La forma mantrica di queste divinità, che abbiamo incontrato anche sopra, XV, 
4996 sgg., è data in XXX, 10 sgg. Sinistra e destra, in ogni singolo tridente, sono in ri- 
ferimento alla divinità che sta nel centro, mentre i due tridenti laterali sono sinistro e 
«lratro in riferimento a chi li vede. La correzione madhydpeksaya (J) in sidlyapeksayi 
proposta da Sanderson (1987, p. 188, nota 92) non mi sembra fondata. 
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con Parapara, nella punta di destra Bhairavasadbhava con Parà [e 
nella punta di sinistra Navatman con Aparà]). 

Nella punta centrale del tridente di sinistra risiede Navatman con 
Aparà, nella punta di sinistra Bhairavasadbhava con Parà [e nella 
punta di destra Ratisekhara con Paraparà]. 

[154174] In tal guisa, essendo la dea Parà dappertutto presente, 
il sacrificio viene perfettamente adempiuto, in virtù di questo suo 
solo potenziamento (adhisthana). Anche nel sacrificio in cui c'è un 
solo tridente bisogna perciò pensare che ella tutto potenzia. Nella 
Paratrisihà è infatti stato detto: «E da non conoscente dei riti diven- 
ta conoscente dei riti sacrificali». 

[174214] A questo punto conviene adorare nella punta di mezzi 
— e così pure in quella di destra e in quella di sinistra — i vari Signori 
delle regioni con le loro armi come se fossero una cosa sola,’ e il ve- 
nerabile Matrsadbhava,* immacolato, come la suprema di tutte le 
divinità. Subito dopo, nel caso che il sacrificio sia diretto a ottenere 
fruizioni, giova adorare gli otto Bhairava con le rispettive membra, 
la coppia e le dee delle ruote, ciascuno a suo luogo. Esteriormente 
debbono essere poi adorati i Signori delle regioni insieme con le lo 
ro armi, con somma devozione, mediante profumi, fiori, libami, 
ecc., senza meschina economia. 

[215234] Dopo di ciò, occorre unificare mentalmente il vami 
maggiore, quello minore impresso con l'Arma, il mandala, il fuoco 
e il proprio sé, meditando come noi ed essi tutti siamo una cosa mr 
la, di là da ogni dualità. Coloro poi che non riescono a inverare in 
se stessi questa non dualità essenziata da Siva, possono pur sempre 
entrare nel cammino della non dualità attraverso il metodo tri 
mantra e dei canali (mantranadiprayoga) . 

[23-26] [Tale metodo è il seguente]. Dopo esser uscito attruvei 
so la propria destra, esser entrato attraverso la sinistra della [clivi 
nità]' risiedente nel mandala, ed esserne di nuovo uscito attraverno 
la destra, si ottiene un’unificazione radicale con la detta [divinità| 
L'applicazione di questo procedimento anche alle [divini rinie 
denti] nel vaso maggiore, in quello minore e nel fuoco e infine, Wi. 
traverso la nostra propria sinistra, anche a noi stessi, [fa sì che lu 
detta unificazione si estenda anche a tutte queste entità]. Il Atto 1 
dito di soffio vitale venutosi a determinare in forza di questa 
unificazione è il presupposto dell’apparire della desiderata com'ien 


1. PT, 20 (si veda anche sopra, XIII, 1518-54). Il senso è che colui il quale na siste 
Parà sia in tutto presente, da non conoscente dei riti diventa conoscente del vili 


2. Si veda sotto, XXX, 42-43a e nota. 
3, Si veda sopra, XV, 2395 sgg.; sotto, XXX, 45546. 
4. Si intenda: uscito con il frana, espirando, ed entrato con l’'apdna, Inspiranite 
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za unitaria e onnipervasiva, consistente nell’illuminarsi dell'unità 
(cikyasphurattaàtma). Subito dopo conviene celebrare un rito d'ado- 
razione speciale, purificato dalla non dualità. 

[264-27] Ciò che è irrorato dal nettare della non dualità propria 
di Siva, questo è sommo, supremo. Nei riguardi del vaso sacrificale, 
dei fiori, dei profumi, dei libami e financo dell’animale, la purità, 
cioè la loro trasformazione nel supremo (paramikrti), non è altro 
perciò che questo loro essere contemplati come identici a Siva, di là 
da ogni dualità. 


II. L'OFFERTA DI ANIMALI NEI PARTICOLARI 
(«NIVEDYAPASUVISTARA») 


[28] Davanti al Signore occorre offrire animali viventi e le parti 
da essi provenienti, cotte, non cotte o semicotte, e, in una parola, 
ogni cosa, mobile o immobile. 

[29-30] L’animale può essere di otto specie, rispettivamente di 
ordine sempre più elevato, cioè «visto», «spruzzato», «testimone», 
«sacrificato», «assunto», «unito», «dissolto» ed «eroico». Le specie 
più elevate non debbono essere offerte ai non idonei. Non tutti so- 
no degni infatti di cibarsi delle oblazioni riservate a Siva. 

[31] Colui invece che, ancorché non iniziato, ne mangia con de- 
vozione, incitato dalla volontà di Siva, da Lui comandato, questi è 
perfettamente pieno, è un vero e proprio «regolare», ben purificato. 

[32-364] L'animale «visto» è quello che è stato guardato, gettan- 
dogli uno sguardo acceso di raggi, «spruzzato» quello che è stato 
semplicemente spruzzato con le gocce contenute nel vaso sacrifica- 
le, il «testimone» quello cui è stato mostrato tutto il mandala prece- 
dentemente adorato, il «sacrificato», quello che è stato purificato 
coi tre riti precedenti. Questi animali, sotto l’effetto di queste ope- 
razioni, si agitano, tremano, si accasciano, o anche restano immobi- 
li, insenzienti, rispettivamente. L'animale «assunto» è quello che, 
davanti al [luogo] del sacrificio, è stato spento da armi più preste 
del vento, l'«unito» è quello che è stato unito attraverso un’unifica- 
zione con Siva, ottenuta attraverso un progressivo superamento del- 
le forze causali, il «dissolto» è quello divenuto tale grazie a questo, 
che in esso sono state immesse la mente e il soffio vitale del maestro 
- il quale naturalmente deve essere esperto in queste pratiche -, in 
virtù d'una dissoluzione dell’insieme delle sue «forze» lunari per 
vpera del fuoco di destra. 

[364454] Il procedimento è il seguente. Il maestro deve in princi- 
pio appoggiarsi alla realtà suprema (param ripam), unificandosi con 
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essa.' Grazie ad essa, [dopo esser uscito fuori] attraverso il movimen- 
to igneo,? che emette una corona di fiamme, egli deve entrare attra- 
verso la sinistra dell'animale e dissolvere col proprio ardore l’insie- 
me dei suoi raggi lunari. Riposatosi quindi nella ruota dell’ombelico 
di questi, insieme con tutti i raggi del suo fràna, e diventato altro da 
sé, egli deve, grazie al suo potere, investire il vivente col vivente? e, 
arroventatele col sole della sua propria coscienza, dissolvere le sue 
«forze» (kalî) a una a una. A questo punto, egli deve trasferire que- 
st'insieme di «forze» così dissolto — colmo di tutti i princìpi e fonte 
d’alimento — nel suo proprio sé, in unità con lui, e sradicare con 
energia, risolutamente, l’animale fuori dai vincoli [dell'esistenza fe- 
nomenica]. Quindi, mediante questo metodo di investimento e sra- 
dicamento, girandol[gli] intorno tenendolo a sinistra, il maestro, 
che grazie a tale giro ha raggiunto la parte centrale del loto del cuo- 
re essenziata d'ambrosia e ha riempito la sacca del suo proprio 
soffio vitale con l’ambrosia della kundalini, si stabilisce saldamente 
nella detta parte centrale del cuore e, grazie a ciò, comincia a tirare 
a sé, mediante il [fuoco del] suo prara, paragonabile [durante que- 
sto processo] a un dito ricurvo a guisa di proboscide, l’essenza 
(sara) [dell'animale], cioè la sua essenza vitale (ofodhatu) dissolta, 
d’un colore che dà sul rosso giallastro, naturata di pura materia lu- 
nare. Uscito quindi rapidamente [attraverso la destra dell'animale], 
egli entra attraverso la sua propria sinistra, alimentando la ruota lu- 
nare dell’apàna,* e soddisfacendo e propiziando attraverso la detta 
essenza la ruota delle divinità risiedenti nel loto del cuore. 

[45547a] Grazie a questo procedimento, il maestro può carpire, 
dell’animale, anche tutte le altre sue essenze, quali gli umori, il san- 
gue, ecc., ciascuna per sé o tutte insieme, o anche il suo principio 
vitale stesso nella sua interezza, il quale sta raccolto là dove fuoco, 
sole e luna s'incontrano,’ è essenziato di luce (jyotis), ed è chiamato 
col nome di potenza pranica (prarafakti). 

[47b48a] Tale principio vitale dev'essere fuso con la ruota delle 
dee attraverso la meditazione. Questa è invero la soddisfazione e 


1. Questo metodo è esposto anche nel NT, XX, 27 sgg. Esso, come dicono Abhina- 
vagupta e Ksemaràja, era esposto e discusso in un’opera di Kallata ora perduta, il 
Tattvarthacintàmani La «realtà suprema» è qui il supremo principio vitale, la forza 
della potenza ($&ktam balam). 

2. Il canale di destra, pirigalà. 

3. I due pada paro bhutva svasaktya tu jivam jivena vestayet sono tratti da NT, XX, 204, 
Si intenda: investire l’animale vivente, il suo principio vitale, con il proprio princi 
pio vitale. 

4. Correggo -cakra- in -cakram. 

5. Nel centro del cuore (J). 
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propiziazione suprema, uno stato di [completa identità tra] fruibile 
e fruitore. 

[48549a) Il grande insieme fonico (pinda) che coopera a queste 
operazioni di sommovimento, attrazione, ecc. delle varie essenze, 
quali il sangue, ecc., è costituito dal fonema fiorito [PH], dal fuoco 
[R] in esso racchiuso, dal triangolo [E] e dal tempo [m].' 

[49b-50a] Grazie all’inverarsi di tale riposo, si ottiene così, ripe- 
tendo quest’esercizio cento volte nello spazio di dodici minuti, il 
dissolvimento (nirvuapana) dell'animale. 

[504-524] [Il maestro] esperto nello yoga che voglia arrivare a 
buon fine in questo procedimento vi si deve esercitare per un cer- 
to tempo, concentrandovisi attentamente e (com'è detto nel 7at- 
tuarthacintàmani)* vincendo ogni dubbio. Tale processo dev'essere 
attentamente custodito, come la nostra stessa vita. Lo stesso proce- 
dimento si applica anche nei riguardi di un vincolato assente, che si 
voglia unire [con determinate fruizioni o con Siva]. 5 

[524-54a] Il cosiddetto animale «eroico» è quello che, dopo esse- 
re stato introdotto nel terreno sacrificale, è quivi ucciso, messo a 
punto e mangiato dalla ruota.' Quando invece l’animale che si of- 
fre al Dio, tutto intero o in parte, è stato ucciso altrove, esso viene 
chiamato «animale esteriore». 

[545-564] I frutti ottenuti da questi animali, cominciando da 
quello esteriore fino a quello «eroico», sono rispettivamente lo sta- 
to di re, di proprietario di terre, il consolidamento [di questo pos- 
sesso], la devozione a Siva, l’essere tutti pervasi da Lui, la conoscen- 
za di Siva, il mondo dei mantra, il far parte del corteggio [di Siva] e 
l'essere uniti a Lui. Di queste acquisizioni, grazie al rito d’adorazio- 
ne a Siva, godono anche i fiori, ecc. 

[563-574] Che cosa c’è, di grazia, mobile o immobile, che il Si- 
gnore degli dèi, sempre dedito a riversare su tutto il suo favore, 
non faccia oggetto di esso servendosi di quest’unico mezzo - il sa- 
crificio? 

[574-584] In questo sacrificio di animali bisogna guardarsi perciò 
dall’essere presi da dubbi, ecc., e da compassione — non «eroi», in- 
somma -, e dall’idea che offendiamo, con ciò, una creatura vivente. 

[584-594] Sebbene sul momento ingrata all'animale, [tale morte] 
è per lui d'immenso vantaggio, com'è provato da questo, che i suoi 


1. PHREM Su questo mantra, si veda anche sopra, XV, 460-630. 

%. SI veda sopra, p. 406, nota 1. 

8. SI veda sotto, XXI, 25-27. 

4. Cioè del gruppo tantrico. 

A. 1 tre gradi di sdlokya, sAmipya e séyufya, su cui si veda sotto, p. 529, nota 2. 
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mali sono così interrotti ed esso è fatto idoneo a far uso di medica. 
menti e di ascesi.' 

[595-62] Una volta che i legami che avvincevano l’animale sono 
stati troncati (così è scritto nel MrtyuRijayatantra)® e che esso è in 
conseguenza separato dalle tre maculazioni, il suo corpo comincia 
a languire (na prarohati): a causa dell’interruzione del flusso di be- 
ne e di male (dharmadharma),* esso perisce. Questa non è perciò 
un'’uccisione, bensì una meravigliosa (citraripinî) forma di iniziw 
zione. L'uccisione consiste infatti nel separare dagli spiriti vitali una 
creatura avvinta da tutti i suoi legami. Questa invece è semplice» 
mente un’unione (yojanàd) dell'animale [con realtà superiori] allo 
scopo di soddisfare e propiziare il Dio. In base perciò alle stesse pu 
role del Dio, conviene offrire numerosi animali. 

[63-64] L'animale a tutti superiore è, a questo proposito, quello 
che ha già avuto sei nascite: [in altre parole], offerto in sacrificio « 
reincarnatosi, è stato poi nuovamente sacrificato, e così via. Come 
l’oro diventa puro attraverso un processo di cottura, così si dice pu 
re di esso. Quale perfezione, di grazia, non è in grado esso di «Il. 
spensare? O forse che non trova egli da se stesso la liberazione? 

[65-684] «Chi, dopo essere stato purificato dai mantra,» è detto 
nell’ Ananda$éstra «vien meno alle regole, disprezza le dee, dà i man 
tra senza seguire le norme opportune, e, dopo aver ottenuto l'ini 
ziazione, i mantra, ecc., poi li abbandona, distratto da [interemi 
mondani come i] figli e via dicendo, dopo morto rinascerà com 
animale, per rifare poi lo stesso». 

In tal modo, l’animale, bipede o quadrupede, nasce fino a nette 
volte per servire d’oblazione alle dee. Offerto dal donatore, attravei 
so quest'offerta esso raggiunge Siva, in unione con lui (sayufyatah). 

[684-692] Pensando dunque come questo vario errare (pravireli 
tam) degli animali [di nascita in nascita] ha per suo fine quello ill 
farli servire da cibo [per le dee], non bisogna assegnare l'animali 
[scelto per il sacrificio] ad altri uffici. 

[69470] Quest'animale non dev'essere allontanato’ neppure il 
po aver stabilito che esso non è idoneo al sacrificio; e se c'è pol ir 
siderio d’un animale speciale, venga adottato anch'esso [senza (tl 


1. Si intenda: dopo la morte e la rinascita in mondi migliori. 

2. Abhinavagupta parafrasa in questi versi NT, XX, 18-21. 

3. Si intenda: del karman in via di fruttificazione, che mantiene in vita Il corpo. 

4. J spiega il termine evam con samayatyàgidi («venir meno alle regole, ecc.»), lry 
gendo implicitamente manusyatàm per amanusyatàm, che è invece la lezione du ni 
adottata. 

5. Cioè, escluso, in quanto anch'esso dovrà essere sacrificato. 
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tavia allontanare il primo]. Tanti! sono gli animali che, come ha 
detto Mahesvara, conviene offrire. 

[71-72] Il maestro, a questo punto, deve offrire alla ruota delle 
potenze l’omento e il grasso del detto animale, dissolti nel fuoco. 
Questo è considerato come il supremo rito di soddisfazione e pro- 
piziazione. Organi principali da offrire sono quindi il cuore, i visce- 
ri, la testa, le spalle, il fegato, o altre parti importanti come la 
karnika, la kundali, il midollo e i canali laterali.? 


III. IL RITO DI SODDISFAZIONE 
E PROPIZIAZIONE DEL FUOCO 
(«AGNITRPTI») 


['73] Dopo di ciò, il maestro deve eseguire, sul fuoco, il rito di 
soddisfazione e propiziazione della ruota dei mantra e, offerto tutto 
al Signore, rivolgergli la seguente dichiarazione:* 

[74-76] «Tu, o Signore, mi hai ordinato maestro. Vedi adesso di 
riversare il tuo favore su questi discepoli incitati dalla potenza di Si- 
va, o direttamente, mediante sogni, insegnamenti, ecc., mediante 
recitazioni di mantra, o attraverso il maestro. Essi sono davanti a Te 
così come li vedi. Tu falli segno del Tuo favore! E _penetrami coi 
raggi del tuo proprio sé, ché io sono Siva». Detto ciò conviene che 
egli [attenda ed] accolga gioiosamente il consenso di Siva — così sia! 
— a questa sua preghiera.‘ 


IV. L’INFERVORAMENTO DEL SUO PROPRIO ESSERE 
(«SVASVABHAVADIPANA») 


[77) [Il maestro, quindi, giunto il consenso], deve meditare co- 
me il suo sé sia inseparato da Siva, autore delle cinque operazioni, e 
come il suo proprio complesso sensorio (suaimanah karanam)* sia 
costituito dai mantra e dal «corpo sacro»,° desiderosi di farlo segno 
del proprio favore. 


1. Cioè sia i primi, ancorché difettivi, sia i secondi. 

2. ] commenta i termini Xarniké e kundak con lirigihà e mandalika rispettivamente. 
ignoro a quali parti dell'animale qui ci si riferisca. 

8. Cfr. MV, IX, 37-38. 

4. Cfr. MV, IX, 39a. 

A. MV, IX, 416 «I mantra del cuore, ecc. raggiungono in lui lo stato di strumenti 
d'azione». 

$. Il «corpo sacro» consiste qui in Paraparà (J). 
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[78-80] «Indossato quindi un bianco turbante (sitosnisa)»,' egli 
deve eseguire un rito d’adorazione nei riguardi d'ambo le mani, 
una dopo l’altra, scambievolmente.* Allo scopo di bruciare i legami 
e di emanare princìpi puri, conviene, dopo di ciò, che egli adori sul- 
la mano di Siva” i mantra, tutti fiammeggianti, risiedenti nel primo 
cerchio (garbhavarana),' privi di membra, di corteggio e di trono. 
Subito dopo giova adorare il sé, unico e molteplice a causa delle 
cinque operazioni che fungono da elementi condizionanti, non al- 
trimenti dalla luna che si riflette nell’acqua. Esso in realtà appare 
però diviso in sei modi diversi. 

[81] «Io risiedo nel mandala, e sono testimone di tutte le azioni». 
Io, in altre parole, mi immagino come puro testimone [e non atto- 
re] nel mandala sacro a Siva. 

[82-83] «Io risiedo nel fuoco, come quello che è il luogo in cui si 
svolge l’oblazione».* [Lo scopo di tale meditazione è questo], che i 
mantra, infiammati da questo fuoco con cui si sono identificati, ab- 
biano il potere di consumare i legami. I Signori dei mondi, in tal 
guisa, evocati dentro questo fulgore comune,’ soddisfatti e informa- 
ti, non danno più incombenze all'anima minimale. 

[84] «Sino alla fine del sacrificio io risiedo nel vaso, per estin- 
guere gli ostacoli». Tale atteggiamento generico (samanyaripatd) 
abbraccia e alimenta tutte le varie azioni rituali." 

[85] «E risiedo anche nel corpo del discepolo affinché i suoi le- 
gami si allentino»." Egli, infatti, può toglier di dosso i legami a sua 
volontà. 

[86] «Io risiedo in persona nel mio proprio sé, autore dei vari atti 
di grazia». Io, infatti, avendo libertà di conoscenza e d’azione, ho 
il potere di celebrare l’iniziazione. 

[87-88] Come io sono il soggetto unificatore, unico, di tutti i di- 


1. MV, IX, 435, secondo cui dev'essere impresso sette volte col NavAtman. 

2. La sinistra per mezzo della destra e la destra per mezzo della sinistra (J). 

3. MV, IX, 44a. 

4. MV, IX, 48a. Siva, nel rito d'adorazione, è provvisto di una corte di divinità min 
ri disposte in vari cerchi (o cerchie) concentrici. Il primo di questi cerchi è chiama 
to col nome di garbhavarana, lett. «cerchio dell'embrione». 

5. MV, IX, 476. 

6. MV, IX, 48a. 

7. Comune ai tre piani della coscienza: Para, ecc. 

8. Questa meditazione va ripetuta anche a proposito del vaso minore, altrimettti, 
osserva ], il sé non sarebbe più diviso in sei modi diversi ma in cinque. 

9. MV, IX, 486. 

10. Esso, in altre parole, serve di scudo a ogni azione (]). 

11. MV, IX, 49a. 

12. MV, IX, 496. 
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versi prodotti, le diverse forme e la ruota dei sensi, così pure mi ma- 
nifesto qui in sei modi, come fuoco, ecc. Considerando in tal mo- 
do, il maestro dovrà adorare il cammino, qualunque esso sia,' attra- 
verso cui intende celebrare l'iniziazione nelle cinque manifestazio- 
ni anzidette — a esclusione quindi del discepolo —,° in vista appunto 
dell’anzidetta unificazione.’ 

[89-904] Alla fine di tale possente unificazione, [tutti questi ele- 
menti], singolarmente o collettivamente, debbono essere stati fatti 
dal maestro oggetto d’uno scrupoloso esercizio, pieni, dentro di sé, 
ognuno dell’altro. Il maestro quindi deve di nuovo volgere il pen- 
siero sulla loro identità con Siva, nel modo seguente:* 

[90493] «Io sono la suprema realtà». Questa non si presenta [in 
un modo fisso, determinato], come un vaso. Essa è la grande luce, e 
perciò «tutto questo mondo sta in me»,° né è stato depositato in me 
da una qualche realtà estrinseca, a guisa di un'immagine riflessa. Io 
sono l’autore di esso, il quale non dipende perciò da altro ed è da 
me presieduto (adhisthita) 6 Purificata così da siffatta consapevolezza 
consistente in una pervasione universale (mahavyapti), «la creatura 
che diventa a me uguale è chiamata col nome di liberata».” 

[935944] Come una sfera di ferro arroventata, strofinata, spruz- 
zata e via dicendo diventa via via incandescente, così il maestro vie- 
ne pervaso tutto da Siva. 


V. IL RITO DI PROIEZIONE DEL CAMMINO 
SUL CORPO DEL DISCEPOLO 
(«SISYADEHAGO ’DHVANYASAVIDHIH») 


[94496] Quindi, dopo aver visto e adorato il discepolo coi fiori, 
ecc. — [discepolo] che può trovarsi davanti a lui in carne e ossa o es- 
sere meditato come tale, come accade nell’iniziazione di un assente 
o di un morto, in cui l’immagine del discepolo vien formata con er- 
ba kusa, ecc. — il maestro dovrà proiettare su di lui quel cammino 
attraverso cui intende principalmente (muk4yataya) celebrare l'ini- 


\. I cammini, come sappiamo, sono sei. 

2. Non, cioè, nel corpo del discepolo. Si veda sopra, XVI, 85. 

8. Parafrasi e libera interpretazione di MV, IX, 50-51 a. 

4. Parafrasi di MV, IX, 51. 

f. MV, IX, 52a. 

6. Parafrasi di MV, IX, 524. «Io presiedo a tutte le cose e di tutte sono l’autore». 
7. MV, IX, 534. 

B. Si veda sotto, cap. XXI. 
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ziazione. Esso è il principale in quanto dopo averlo proiettato nel 
corpo bisogna pensare che gli altri siano compresi in esso. 


VI. LE DIVERSE SPECIE DI PURIFICANDI, PURIFICANTI, ECC. 
(«SODHYASODHAKADIVAICITRYA») 


[97-98] Proiettato dunque il cammino da purificare ($odhya) [nel 
corpo], occorre purificarlo proiettando su di esso il mantra deside- 
rato, il quale dev'essere conveniente e appropriato al [detto cammi- 
no] da purificare. In certi casi il [cammino] purificando si purifica 
poi da sé, senza essere stato prima proiettato [nel corpo], in forza 
della sola proiezione del [mantra] purificante, grazie al suo potere.‘ 

[99] La proiezione dei sei cammini viene compiuta in base ai tre 
ordini di Aparà, ParApara e Para, a scelta [del maestro], in modo 
conveniente e appropriato alla loro applicazione. 

[100-101] Sino alla fronte ci sono ottantaquattro dita, sino al fw 
ro di Brahma novantasei e sino allo dvadafanta centootto. Questi 
triplice ordine viene qui esposto via via in base al Madlinivijaya, 
dov'esso è descritto.* 

[1014105] Esponiamo dunque la proiezione concernente i princì 
pi. Fino alla caviglia c'è la terra, che occupa quattro dita. I [ventitré] 
princìpi dall’acqua alla Natura occupano due dita ciascuno, coi quali 
si è arrivati sei dita sopra l’ombelico, per complessive quarantasei di 
ta. I sei princìpi dall’anima alla Forza occupano ciascuno tre dita e ni 
giunge, con essi, fino alla gola, per un totale di diciotto dita. I quattro 
princìpi da maya a Sadasiva occupano quattro dita ciascuno; con emi 
si giunge fino alla fronte per un insieme di sedici dita.° Dopo di emi 
conviene meditare il principio Siva, naturato di ardore, tranquilli 
(anàakula), pervasore di essi tutti, interiore ed esteriore insieme.’ 

[106] Nell’ordine di Paraparà, dove vi sono dodici dita in più, | 
princìpi dall’acqua alla mente occupano due dita e mezzo ciascuni 
e la Natura tre.* 


1. La descrizione del rito iniziatico continua sotto, XVII, 1 sgg. 

2. Da mondare, cancellare, eliminare. 

3. Dal maestro o dal discepolo (}). 

4. ] cita qui SvT, IV, 151: «La potenza dei mantra, che nascono dalla bocca di Pain 
mesvara, è in verità incredibile». 

5. Nel VI capitolo del MV. Si veda sopra, VII, 684-704. 

6. 4 + 46 + 18 + 16 = 84. L'ordine di AparA è esposto nel MV, VI, 2-5. 

7. MV, VI, 5. 

8. La terra occupa come prima quattro dita, sicché abbiamo 4 + 55 + 94 IN 1 iNt- 
96. Si veda MV, VI, 25-26a. 
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[107] Nell’ordine di Parà, dove ci sono ventiquattro dita in più e 
che comprende in totale centootto dita, i princìpi dall’acqua alla 
mente occupano tre dita ciascuno e la Natura quattro.' 

[108] Questi tre ordini sono manifestamente originati dalla gra- 
duale detrazione di dodici dita dal numero complessivo di centoot- 
to. E così nel Mayatantra è detto: «Questo o quell’[ordine], secon- 
do i frutti che si desidera conseguire». 

[109-104] La proiezione di nove, cinque, quattro, tre princìpi e 
quella d’un principio soltanto può essere dal maestro facilmente ri- 
cavata da se stesso, pensando che i restanti princìpi sono in essi 
compresi.’ La proiezione delle cinque forze e delle quattro uova è 
identica a quella dei cinque e dei quattro princìpi. 

[110513] «Come c’è uno spazio aggiuntivo di dodici dita situato 
nella nostra intima base, [così] ce n'è un altro della stessa misura di 
là dal corpo. Cominciando dai piedi fino alla cima della testa, cioè 
al piano del suono inarticolato, vi sono, o Dea dalle belle anche, ot- 
tantaquattro dita». Così è stato detto nel Trisirobhairavatantra. La co- 
scienza infatti riposa anche nel detto spazio di là dal corpo, onde si 
immagina che anch'esso sia corpo. Tale la ragione per cui c’è que- 
sto spazio aggiuntivo di dodici dita. Al fine appunto di spiegare 
questo, ecco che [nel Trifirobhairavatantra] si è parlato di uno spa- 
zio di centootto dita.* 


1. La terra occupa sempre quattro dita. Abbiamo dunque 4 + 66 + 4 + 18 + 16 = 108. 
Si veda MV, VI, 264-27a. 

2. Queste proiezioni sono esposte nel MV, VI, 64-10. Nella proiezione di nove 
princìpi, la Natura occupa 50 dita, l'anima 3, la Necessità 9, il Tempo 6, mayd, la Sa- 
pienza pura, isvara e Sadasiva 4 ciascuno (50 + 3 + 9 + 6 + 16 = 84). Nella proiezione 
di cinque principi la terra occupa 4 dita, l’acqua 46, il fuoco 22, il vento 12 e l'ete- 
re, ad analogia di Siva, non è computato nel calcolo (4 + 46 + 22 + 12 = 84). La 
proiezione di quattro princìpi, cioè terra, Natura, méyà e Potenza, corrispondenti 
alle quattro uova (si veda sopra, XI, 8 sgg.), ha le medesime proporzioni. Nella 
proiezione di tre principi il principio &iman occupa 72 dita, vidya 12 e Siva, come 
prima, non è computato (72 + 12 = 84). 

8. La disposizione degli duidasinta non è del tutto chiara. Secondo VII, 684702 vi so- 
no due dvddafanta, uno inferiore, sotto i piedi, e l’altro superiore, oltre il foro di 
Brahma, per cui si arriva a 108 dita. Le misure corporee, in questo caso, sono tre, una 
di 84, quella inferiore, una sottile di 96 e una di 108, suprema. In XVI, 100 non si fa 
cenno di questo dvadasanta inferiore e si parla di tre misure: 84 dita fino alla fronte, 
96 fino al foro di Brahma e 108 calcolando dodici dita librate nel vuoto sopra il foro 
di Brahma. Secondo XVI, 110>124a (citazione del Trifimbhairavatantra) vi sono 84 dita 
dai piedi fino alla fronte (misura inferiore o grossa), 96 dita fino al foro di Brahma 
(misura mezzana o sottile) e 108 dita fino allo dvadafinta (misura suprema). Tale l’in- 
terpretazione di questo passo data da J, che intende «fine della testa» come la fronte 
e «nella nostra intima base» come «l’etere del cranio». Quest’interpretazione fa sì che 
le tre misure restino salve. Le stanze del Trifirobhairavatantra potrebbero essere tutta 
via anche interpretate in base a quanto Abhinavagupta disse in VII, 684704, nel qual 
caso le dodici dita cui si allude con l'espressione «nella nostra intima base» potrebbe- 
ro essere fatte corrispondere alle dodici dita sotto i piedi, di cui si fa qui menzione. 
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[114-16] Passiamo adesso a esporre la proiezione dei mondi. Nel. 
la terra, che arriva fino alla caviglia, sono compresi sedici mondi. | 
mondi da Lakulin a Dviranda occupano un dito ciascuno. Chaga- 
landaka occupa tre dita. Quattro dita sono occupate dalle otto stirpi 
divine e dagli otto Yoga. In tal modo, i mondi dall'acqua alla Natu- 
ra, cominciando da quelli che occupano un dito soltanto, si esten- 
dono complessivamente per quarantasei dita. Essi sono cinquanta 
sei, e, prima, nella terra, sedici. 

[117-254] Dopo di essi, in base a una pervasione di mezzo dito, si 
hanno in tre dita sei mondi, in due quattro, e in un dito un mondo. 
Lo spazio di sei dita che comprende l’anima e l'Attaccamento è or 
cupato in tal modo dagli undici mondi compresi nel principio anl- 
ma. Vengono quindi il mondo di Krodhesa che occupa un dito r 
quello di Canda che ne occupa due. Tali i duc mondi della Sapien- 
za impura. Lo stesso accade dei due mondi della Forza, quello di 
Samvarta e quello di Jyotis. Un dito e due dita sono rispettivamente 
occupati dal mondo di Sura e da quello di Paficantaka, che appar- 
tengono al principio della Necessità. Questa divisione è stata esponta 
da Paramesvara stesso nel Malinîvijaya, là dove dice che «nei tre 
princìpi della Sapienza impura, ecc., i mondi, a partire dall’inferi» 
re, occupano rispettivamente uno e due dita».' Essendo poi [ogni] 
successione insostanziale, [nulla vieta} che prima possa esserci la 
Necessità e dopo la Forza, o anche che tali princìpi possano essere 
chiamati ciascuno col nome dell’altro. I tre mondi del Tempu, 
Ekavira, Sikhesa e $rikantha, occupano tre dita. La proiezione tel 
Tempo può essere pronunciata [anche] prima della Necessità — è 
anche, come talvolta si vede, essi possono essere menzionati ciancii. 
no col nome dell’altro. In tal modo i mondi compresi nei sei print 
pi anima, ecc. occupano complessivamente diciotto dita.” Gli otlu 
mondi compresi nel principio mdyà, fino ad Anigusthamatra, occu 
pano complessivamente quattro dita, cioè mezzo dito per uno. In 
tal modo nello spazio di ventidue dita ci sono ventotto mondi, dal 
l’Anima fino a mdyà. 

[1254-27] Nelle quattro dita che spettano alla Sapienza pura vi mr 
no cinque mondi. Tre di essi occupano ciascuno due terzi di dilto « 
gli altri due [occupano] due dita. Nelle quattro dita seguenti vi mr 
no gli otto mondi del principio I$vara, uno ogni mezzo dito. Sun 
guenti a questi si hanno i cinque mondi di Sadasiva, tre in due «dita 


1. MV, VI, 15a. 

2.6+3+3+3+3=18. 

3. I mondi sono 11, 2, 2, 2, 3, 8 (= 28) disposti rispettivamente in 6, 3, 9, 4, 4, 4 
(= 22) dita. 
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e due nelle altre due dita. Nello spazio di dodici dita si hanno così 
diciotto mondi.' i 

[128] / mondi sono dunque sedici, cinquantasei, ventotto, diciotto e le 
dita quattro, quarantasei, ventidue, dodici. 

[129-30] /n questo nostro corpo che misura ottantaquattro dita sono 
dunque proiettati centodiciotto mondi. Il rimanente è pervaso dal principio 
Siva. Tale il cosiddetto ordine di Aparà. Nell’ordine di Paraparà al posto 
delle quarantasei dita ve ne sono cinquantotto, e in quello di Parà settanta. 

[131] Ai cinquantasei mondi da Lakula agli otto Yoga? bisogna attribui- 
re in questi due ordini, dopo opportuno calcolo, un poco di spazio in più. 

[132-354] Finita l'esposizione dei tre ordini di Parà, ecc., passia- 
mo adesso a descrivere la proiezione del cammino delle «formule» 
(pada). Com'è stato già detto, le «formule», quando sono proiettate 
indipendentemente, sono dieci.* Tale dunque la proiezione da for- 
mare quando il maestro vuole celebrare l’iniziazione attraverso di 
esse soltanto. Quando invece nell’iniziazione l'elemento principale 
è costituito dai princìpi, ecc., la serie delle «formule» è compresa in 
questi princìpi, in armonia con ciascuno di essi. Quando, d'altro la- 
to, nell’iniziazione l'elemento principale è costituito da esse stesse, 
Il maestro deve proiettare via via la serie delle «parole sacre» indi- 
pendentemente dai princìpi, ecc. 

[135438] Il maestro, precisamente, deve proiettare le nove «for- 
mule» secondo l'ordine della Matrka e della Malini, cominciando 
da quella della terra, su nove spazi costituiti rispettivamente da 
quattro, otto, otto, dieci, dieci, dieci, quindici, quattro, quindici di- 
ta.‘ La decima, che porta il nome di Siva, dev'essere meditata come 
pervasiva [di tutte le precedenti]. I due ordini [di Paraparaà e Para] 
pene avere [anche qui] luogo aggiungendo alle cinque «formu- 
e» susseguenti a quella della terra dodici e dodici dita. 

[1384-392] Il cammino dei mantra, quando si voglia proiettarlo, 
dlev’essere trattato con lo stesso metodo. L’unica cosa che muta è il 
nuo potere di pervasione, com'è stato già detto in precedenza.’ 

[1395-42] Passiamo adesso a esporre la proiezione del cammino 
dei fonemi nei riguardi di tutti e tre gli ordini. Un fonema su 
quattro dita, ventitré fonemi su due dita ciascuno, sei fonemi su 
diciotto dita, quattro su sedici dita. Tali fonemi, disposti in senso 


\. I mondi sono dunque complessivamente 118 (16 + 56 + 28 + 18). 

\. SI veda sopra, VIII, 4405-46. 

4, SI veda sopra, XI, 44-53; e MV, II, 50-57. 

4. Per esempio la «formula» della terra, che è ks secondo l'ordine della Matrka e 
wi secondo quello della Malini, occupa quattro dita, ecc. 

A, SI veda sopra, XI, 51-53. 

ti. I fonemi sono disposti in senso contrario a quello alfabetico, da Ks a K. Le sedici 
vocali non sono computate nel calcolo. 
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inverso, possono essere quelli della Matrka o della Malini. Siva, il 
quale è il pervasore, è costituito da sedici fonemi. Gli altri due or- 
dini si ricavano, come nel caso dei princìpi, aggiungendo dodici e 
dodici dita allo spazio già attribuito ai ventitré fonemi susseguenti 
al primo.' 

[143] Perciò? nel Malinivijaya i tre ordini sono stati dapprima 
esposti a proposito dei princìpi, e dopo estesi con lo stesso criterio 
alle due serie di fonemi, quella mista e quella non mista.* 

[144] «Dei fonemi, che sono già di due specie,‘ si dice esservi pu- 
re una divisione sestuplice.® Per intenderla, basta rifarsi al metodo 
esposto a proposito del cammino dei principi».° 

[145] Quest’estensione [del metodo] è stata enunciata, nella 
scrittura che signoreggia il nostro cuore, anche nei riguardi delle 
«formule», ecc. 

[146] «Quanto alle “formule”, ai mantra, alle forze, ecc., i tre or* 
dini di cui s'è parlato debbono essere formati nel modo esposto 
proposito dei princìpi e dei fonemi, in conformità alle stanze pre- 
cedenti».’ 

[147-504] Ma passiamo ora a esporre questi tre ordini nelle forse 
(kalà). Le quattro forze, dalla Cessazione (nivriti) in poi, occupano 
ciascuna quattro, quarantasei, ventidue e dodici dita. La forza del. 
l’Ultraquiescenza ($znéya@zta) ha, per sua funzione, quella di perva: 
dere le altre. Gli altri due ordini costituiti da Parapara e ParA si ricu- 
vano aggiungendo dodici e dodici dita alla seconda forza. All'otdi. 
ne delle quattro uova* si fa allusione nel Malinivijaya con la paroli 
«ecc.»° e in esso i detti tre ordini debbono quindi essere formati ci 
sì come si è fatto a proposito delle quattro forze. 

[150451] Dopo aver proiettato in tal modo sul corpo del diare 
polo da purificare (fodhya) il sestuplice cammino insistendo su d'i 
no di essi in particolare," conviene proiettarvi sopra [il mantmi 
considerato come purificante. 

[151557] I mantra purificanti atti alla proiezione del cammini 
formano inizialmente un tutto unico. Lo Sabdaraîi e la MAlini, secon 


1. Si veda sopra, XVI, 1375-38a. 

2. Come si ricava, cioè, da quanto è stato detto. 
3. Secondo l'ordine della Matrkà e della Malinî. 
4. Si veda la nota precedente. 

5. Ciascun fonema di questi due ordini è triplice, secondo cioè i cammini del tute 
mi, dei mantra e delle «formule». 

6. MV, VI, 275-28a. 

7. MV, VI, 286-29a. 

8. Si veda sopra, XI, 8 sgg. 

9. MV, VI, 286; si veda sopra, XVI, 146. 

10. Si veda sopra, XVI, 945 sgg. 
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do che siano considerati collettivamente o analiticamente,' sono 
duplici. Le sei divinità? possono essere considerate anch'esse in due 
modi, ossia come solitarie o in coppia.* Queste sei stesse entità — po- 
tenze e possessori di potenza — diventano poi ancora dodici, secon- 
do che siano provviste o sprovviste della pentade dei volti, e infine 
ventiquattro, secondo che siano «organate», fornite così delle sei 
membra, o «disorganate». Si hanno quindi le due ogdoadi degli dèi 
Aghora, ecc.,' e una terza ogdoade, dovuta a queste medesime en- 
tità in coppia. Matrsadbhava può presentarsi isolato’ o in connessio- 
ne con le quattro ruote — [le cui dodici potenze sorgono] singolar- 
mente, per due, per tre o per quattro‘ — e quindi in tredici modi di- 
versi, i quali, con l'aggiunta del suo aspetto di eroe solitario, diven- 
tano quattordici. La quadruplice ruota del Senza nome, del riassor- 
bimento, della durazione e dell’emissione è in effetto alimentata, 
insieme con le sue [tre] dee peculiari, dal detto Matrsadbhava.” 

[158] Secondo le scritture del Trika, i vari mantra purificanti so- 
no così settanta. Noi li esponiamo qui secondo il Sarasastra. 

[159-61] «La purificazione, o grande Dea, sarà eseguita dal mae- 
stro mediante gli otto Aghora, ecc., o mediante i mantra [delle dee, 
quello] monosillabico, [ecc.], o attraverso la MatrkA, o attraverso il 
cuore di Bhairava,* o attraverso il cuore delle Khecari,!° o grazie ai 


I. Il numero dei mantra è, come vedremo, 70, formato, se non vado errato, dalla 
somma dei seguenti numeri: 1, 4 (Sabdarasi e Malini considerati collettivamente 
oppure analiticamente fonema per fonema), 6 divinità, solitarie o in coppia, che di- 
ventano 12 con l’aggiunta dei volti e 12 ancora con l'aggiunta delle membra, 3 og- 
doadi (24) e i 14 aspetti di Matfsadbhava, cui occorre aggiungere le tre dee, Para, 
Paraàpara e Aparà (1+4+12+12+24+14+3= 70). 

2. Parà, Paraparà e Aparà con i «Bhairava» Bhairavasadbhava, Ratisekhara e Navit- 
man. 

8. Quindi, dodici divisioni. 

4. L'altra è quella delle dee Aghori, ecc. 

S. «Isolato» (kevala), spiega J, perché trascendente ogni limitazione estrinseca 
(upadhi). 

{. L'allusione è alla scuola Krama: si veda sopra I, 107, dove si dice che le tre poten- 
se Para, Paràparaà e AparA, in congiunzione con i quattro momenti di creazione, 
mantenimento, riassorbimento e quarto (= Senza nome) diventano dodici. Queste 
dodici coscienze «nascono nei riguardi di più soggetti conoscenti insieme o anche 
cli uno solo, simultaneamente o successivamente, diadicamente, triadicamente, e 
via dicendo» (TS, citato sopra, p. 102, nota 1). Si veda anche MVV, I, 942, dov'è 
enpresso lo stesso concetto, e Sanderson, 1986, p. 200. 

9. Si veda sopra, IV, 176 sgg. 

K. «I tre mantra in rapporto con Parà, ecc.» (J). Il mantra monosillabico è quello di 
ParA (SAUH). 

0. Il mantra di Matrsadbhava (J). 

10. Il pindandtha (J). 
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Bhairava,' o anche [con essi] forniti di membra e di volti. Il mae- 
stro deve insomma compiere l'iniziazione con uno dei mantra mani- 
festati* in questo Tantra. Tale il comando di Paramesvara». 
[162-63a] Le varie specie [d'iniziazione], in base ai diversi mantra 
purificanti, sono così settanta. Quando l’iniziazione viene compiuta 
attraverso i detti mantra senza la proiezione del purificando, essa, la 
quale è priva allora di nascite,* ecc., ha dunque settanta varietà.‘ 


VII. LE DIFFERENTI SPECIE D’INIZIAZIONE 
(«DIKSABHEDA») 


[163468] Giova adesso esporre le varie specie del purificando, 
che descriviamo qui in sunto. La divisione in princìpi è quadrupli- 
ce, secondo cioè che si considerino uno, tre, cinque o trentasei 
princìpi. Gli [altri] cammini {presi a uno a uno] sono cinque o 
[considerati tutti insieme] uno. Le quattro uova da purificare pos 
sono in tal modo essere viste da dieci punti di vista diversi, che, te- 
nendo conto dei tre ordini sopra menzionati, diventano trenta. Se- 
condo i vari aspetti dei mantra purificanti e del purificando si han- 
no così duemila e cento specie di iniziazione.* Tali specie arrivano 
poi al numero di quattromiladuecento’ — più, naturalmente, le set- 
tanta precedenti —, determinato da questo, che duemila e cento so- 
no le specie prive di nascita, ecc., e altrettante quelle di esse forni- 
te. Tante infatti le varietà che di essa si possono celebrare nel cam- 
mino purificando, grazie alle proiezioni. Tali varietà si raddoppiano 
ancora, in base all’azione e alla conoscenza, sì che si hanno ottomi- 
lacinquecentoquaranta specie di iniziazioni,* le quali, secondo che 
il pensiero (anusamdhana)? sia volto alle fruizioni o alla liberazione, 
sono di due specie. 


1. Per esempio, il Navàtman, ecc. (J). 

2. Cioè, ammessi (J). 

3. Si veda sotto, XVI, 239, 245-47; XVII, 34 sgg. 

4. L'esposizione della proiezione mantrica continua sotto, XVI, 207 sgg. Le stt. 1t14- 
206 costituiscono una sorta di parentesi. 

5.4+5+1=10. 

6. 70x 30= 2100. 

7. 2100 + 2100 = 4200. Le settanta specie ei sono quelle in cui non c'è la prole. 
zione del purificando, menzionate sopra, XVI, 1624634. 

8. 4270x 2 = 8540. 

9. Le disposizioni mentali, l'intenzione. Si veda J, XV, dopo 22 «La disposizione 
mentale (vasand) dei discepoli è il loro desiderio di ottenere fruizione o liberazio 
ne. Il maestro, da parte sua, è provvisto di questa speciale intenzione mentale (caita 
siko "nusamdhanavifesah), cioè: “io celebro l'iniziazione a loro conveniente”». 
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[169-704] La fruizione,' a questo proposito, in base alla purifica- 
zione del solo karman cattivo o ànche di quello buono, è duplice. Vi 
sono poi sette specie di purificazione del karman buono, determina- 
te dai tre tempi, passato, presente e futuro presi a uno a uno, a due 
a due, o tutti insieme. Complessivamente si hanno dunque otto spe- 
cie di fruizione. 

[17074] [La fruizione], secondo [che si riferisca al pensiero] 
del maestro o del discepolo, è duplice, e nei suoi riguardi occorre 
fare le seguenti distinzioni. Infatti, nell’iniziazione in cui il discepo- 
lo è presente (pratyaksadiksane), i frutti sono completi, se ambedue 
hanno un unico pensiero. Nel caso di una divergenza [di pensiero] 
(visamvada), [il rito] non ha buon esito.* Nell'iniziazione, ecc. di 
un discepolo assente o morto, il pensiero (anusamdhi) appartiene 
solo al maestro, il quale, grazie al potere dell’azione [rituale] e del- 
la conoscenza, conduce il discepolo al piano desiderato. Nella pu- 
rificazione del karman, l’azione [rituale] e la conoscenza non varia- 
no. Quello che varia è il pensiero (anusamdhi). Il karman è infatti 
naturato di esso.‘ Anche nello Svacchandatantra è detto che, benché 
l'azione rituale, ecc. non vari, il frutto tuttavia cambia secondo le 
differenti disposizioni mentali dei discepoli e del maestro.* 

[1'75-77] La fruizione è dunque variabile sia secondo il detto pen- 
siero, sia [come adesso vedremo] secondo i mantra purificanti e il 
purificando. La diversità dipende infatti dalla varietà. Il soggetto 
fruitore in cui il cammino è stato purificato attraverso i volti e, gra- 
zie sempre ad essi, è stato unito al principio di cui desiderava frui- 
re, entra in possesso della sua forza. La permanenza, nel rito inizia- 
tico, del kKarman dovuto a buone azioni incide anch'essa sulle frui- 
zioni, che variano in proporzione ad esso. Un'altra varietà di frui- 
zione si ha poi quando il karman è stato completamente purificato. 

[178-82] Inoltre, a seconda che le fruizioni siano [da noi] ottenu- 
te in virtù della [cosiddetta] uscita immediata, o mentre dura que- 
ato stesso corpo, subito,’ o attraverso [speciali] esercizi, o alla fine 
del corpo, si hanno, di esse, quattro specie. Queste quattro specie, 


1. Nei riguardi del karman buono si hanno dunque sette specie di purificazione: 
tina di quello passato, una del presente, una del futuro, una del passato e presente, 
una del passato e futuro, una del presente e futuro e una di tutti e tre insieme. 

4. Riferisco so fia bhoga. Quanto dice ], so ‘iti guruh, è probabilmente dovuto a un 
errore materiale del ms. o di stampa. Si veda sotto, XVI, 183. 

N, dr disposizioni mentali del discepolo e del maestro debbono cospirare a un uni- 
co fine. 

4 È dipendente da esso (J). 

N, SvT, IV, 82. Questa stanza è stata citata anche sopra, XV, 224-226. 

fi, Cioè, dell’intima essenza o natura del principio in questione. 

9, Subito dopo l'iniziazione (J). 
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in unione con le otto varietà anzidette, danno luogo a trentadue va- 
rietà.' La liberazione, da parte sua, è sì unica, ma, secondo che [nel 
rito iniziatico che la concerne] sia purificata? o meno la cosiddetta 
semenza, cioè le regole — le quali sono purificate solo nei riguardi 
degli incapaci, ecc., dei moribondi, di coloro che sono nell’impossi- 
bilità [di sopportare fatiche e fastidi] e dei vecchi — è duplice;* e te- 
nendo conto dell'uscita immediata, triplice. Quest'ultima dev'esse- 
re celebrata soltanto nei riguardi di un moribondo. «Veduto un di- 
scepolo sopraffatto dalla vecchiaia o afflitto da malattia,» tale il co- 
mando di Paramesvara nel Gahvaratantra «il maestro deve farlo 
uscire [dal corpo] e congiungerlo con la suprema realtà».‘ 

[183-84] Queste trentacinque varietà," tenendo conto delle duc 
divisioni anzidette° concernenti il maestro [soltanto]? o il maestro e 
il discepolo, diventano, raddoppiate, settanta. Il maestro, moltiplica» 
te queste divisioni con le precedenti varietà di iniziazione, può tirare 
la somma, sì da inverare una conoscenza ben esercitata. 

[185-86] I numero delle varie iniziazioni è dato dalle precedenti ottomi 
lacinquecentoquaranta varietà moltiplicate per settanta che il maestro deve 
personalmente calcolare. Secondo il Malinivijaya le iniziazioni sono dunque 
cinquecentonovantasettemilaottocento. 

[187-89] / mantra punificanti sono settanta. Il purificando, costituito 
dalle quatiro uova e consistente nei sei cammini, può essere considerato in 
trenta modi diversi, secondo la sua divisione in un principio, ecc. Il rito è 
quadruplice, secondo che si basi sull'azione o sulla conoscenza e sia fornito v 
sfornito di nascite,'° ecc. In esso, a sua volta, ci sono trentacinque varietà, te 
nendo conto delle diverse specie di fruizioni e della liberazione! Infatti vi so 
no trentadue specie di fruizioni, determinate dalla purificazione o meno del 
karman buono, e tre varietà di liberazione. Tali trentacinque varietà, molti. 
plicate per due," diventano settanta. Tante le diverse specie dei niti. 

[190-932] In base alle diverse varietà degli elementi purificanti e del pu 


1.4x8=32. 
2. Si intenda: cancellata. 


3. Nella st. 179 t4drsam sta verosimilmente per mumuksum. Su costoro, si veda XV, 
24-26. 


4. Si veda sotto, XIX, 8. 

5. 32+3=35. 

6. Si veda sopra, XVI, 170. 

7. Nel caso dell'iniziazione di un assente, ecc. Si veda sopra, XVI, 172. 
8. 8540 x 70 = 597.800. 

9. Cfr. sopra, XVI, 164-65. 

10. Cfr. sopra, XVI, 166-67. 

11. Cfr. sopra, XVI, 179, 183. 


12. In base alle diverse disposizioni mentali o pensieri del maestro e del discepoli 
(J). Si veda sopra, XVI, 170 e 183. 
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rificando e ai [conseguenti] diversi riti, l'iniziazione è dunque molteplice. Di 
essa, ove priva di purificando, vî sono settanta specie.' Le sue diverse va- 
rietà, calcolando i vari mantra «organati», «disorganati», forniti o sforniti 
di membra, ecc.,? e i quindici diversi aspetti già esposti in cui si divide il pu- 
rificando,* cominciando dai principi, ecc., sfuggono a ogni computo. Tali 
sono le divisioni primarie. Oltre a queste ve ne sono poi altre molteplici se- 
condarie, dovute al combinarsi delle precedenti, basate sulle divisioni in 
due, in tre, ecc.+ degli elementi purificanti e del purificando. 

[1935960] Volendosi ottenere fruizioni, è opportuno che l’avveduto ese- 
gua quanti più riti possibile. Che c'è di strano, infatti, se da gran copia di 
cause discende gran copia di frutti? La liberazione non comporta diversità 
e, quanto ad essa, chi gode di salde disposizioni mentali può quindi celebra 
re anche pochi riti 0 basarsi sulla conoscenza soltanto. Secondo il maestro di 
Abhinavagupta, se c'è disponibilità di denaro, di spazio, di tempo, ecc., gio- 
va però celebrare copiosi riti e meditazioni* anche în vista della liberazione. 

[1964-2000] / pensieri, nonostante siano vari e fluttuino di continuo, 
possono tuttavia gradatamente assembrarsi, e grazie a ciò nei riguardi di 
questo 0 di quello s'invera necessariamente la ferma convinzione che sia 
identico a Siva. Pensando gradatamente: «Questo è naturato di quello, da 
quello è da me estratto il discepolo», anche il più sprovveduto diventa identi- 
co a Siva. Il discepolo, da parte sua, vedendo il maestro în questo modo, co- 
me ornato, cioè, della facoltà di dispensare tale graduale stato di identità 
con Siva, vuoi in virtù del sentirsi a lui identico, vuoi in forza della devo- 
zione, raggiunge anche lui la detta identità con Siva. Anche se nella scrittu- 
ra° il Signore ha detto che în coloro che non sono riusciti a estirpare il pen- 
siero differenziato la liberazione provocata dall'iniziazione ha luogo solo do- 
po la morte, tuttavia è sempre opportuno essere in possesso di una ferma di- 
sposizione di mente (drdhavasanà). 

[2005-2014]. Alcuni dicono che anche nella liberazione c'è diversità. 
Questa diversità è costituita, secondo costoro, dai successivi gradini di co- 
munanza di mondo (salokya), ecc., determinati dalla maggiore 0 minore 
copia delle azioni rituali eseguite. Questo non è corretto. Diversificata può 
infatti essere solo la fruizione® 

[2015204] Secondo alcuni, il fatto che un'infrazione alle regole, ecc. cir- 


1. Si veda sopra, XVI, 1625634. 

2. Si veda sopra, XVI, 151, 157. 

8. Si veda sopra, X, passim. 

4. Secondo le due dee, le tre dee, ecc. (]). 

$. Lett. «un copioso [o particolareggiato) insieme d'azioni e di conoscenze» 
(vistirmakarmavijriànasani . 

6. Nel Nifisamedratantra, ecc. g ). Si veda sopra, I, 48, 50. 

7. Si veda sopra, XVI, 194b. 

8. E quindi essi confondono particolari tipi di fruizioni con la liberazione. 
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ca i riti di purificazione o le regole da osservare dopo l'iniziazione, compiuta 
durante la vita da chi aspira alla liberazione, non è fonte di ostacoli, si deve 
alla copiosità dei riti da lui eseguiti. Infatti, una volta fruiti gli effetti di 
detta infrazione alle regole, ecc., si ha la liberazione. Questo naturalmente 
riguarda solianto uno che è stato purificato da un'iniziazione dotata di se- 
menza, e non chi ha ricevuto un'iniziazione priva di semenza. Tutto ciò [se 
condo noi] non è corretto, ché, com'è stato detto nella scrittura, «o Dea, a 
causa di un'infrazione alle regole uno diventa un demone carnivoro per 
cento anni»? 

[205] /n conclusione, anche in vista della liberazione è opportuno cele 
brare un rituale graduale quanto più copioso possibile — estrazione dai 
princìpi, ecc. —, capace, în quanto tale, di determinare, nella mente del di- 
scepolo e del maestro, la ferma convinzione della nostra identità con Siva. 

[206] Naturalmente, il maestro che abbia ben esercitato la sua conoscen- 
za attraverso una continua meditazione può adoperare, per liberare il disce 
polo, il mezzo che vuole. 


VIII. LA PROIEZIONE SUPREMA 
(«PARO NYASAH») 


[207] Proiettato in tal modo sul corpo del discepolo il desiderato 
cammino purificando, il maestro deve proiettare su di esso il mantm 
purificante, in armonia con i princìpi [proiettati].* 

[208] La serie dei fonemi della Matrka e della Malinî in rapporto 
ai princìpi è stata già esposta in precedenza. Essa dev'essere prolet- 
tata dal maestro per purificare i relativi principi. 

[209] Anche se, secondo le scritture, il cammino dei fonemi è 
[come gli altri] da purificare, vincolatore, soggetto a m2y4, esso la 
tuttavia anche un aspetto purificante, naturato di Siva, essenziale 
delia parola suprema. 

[210-11] Nel suo commento allo Svayambhitantra Sadyojyotia lm 
detto: «Sì, certo! Una parola (sabda) è in verità materiata di legame 
e un’altra materiata di Siva». Uno stesso fonema può perciò beni» 


1. I vari riti di riparazione, ecc. Si veda sotto, XXVIII, 408-423 a. 

2. Si veda anche sotto, XXIII, 97-98. Nella st. 203b leggo yuktam per yuktam. 

3. Si veda sopra, p. 418, nota 4. 

4. Si veda sopra, XVI, 141. 

5. Lo Svayambhuvagama col commento di Sadyojyotis è stato recentemente edito ila 
P.-S. Filliozat (1991). Il passo in questione si trova nel commento a I, 6 (p. 10). Kaai 
è citato anche nel commento di UD alla $Dr, III, 14: Aim Sabdardter visego ‘W / 
bàdham echak fivitmaho 'nyas ca pasaimakah. La lezione accettata da UD e da Albina 
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simo essere purificante e purificando. E anche nel Malinivijaya è 
stato detto: «Essi abbracciati da quelli» [e via dicendo].' 

[212] Dopo aver proiettato i volti, costituiti da Sadyojata, ecc., e 
le cinque membra, ossia il cuore e via dicendo, per sei volte,? con- 
viene compiere la proiezione propria dei trentasei princìpi, dalla 
terra in poi. 

[213-164] Secondo l’ordine di Paraàparà, procedendo all’inverso 
(vailomyat),' vi sono nella terra tre «formule», nel gruppo di princì- 
pi che va dall'acqua al senso dell'io, i quali pervadono rispettiva- 
mente i cinque gruppi di otto mondi in essi contenuti, ci sono cin- 
que «formule», nei tre princìpi della mente, della Natura e dell’A- 
nima, in cui è compreso anche l’Attaccamento, tre «formule», nei 
due princìpi della Sapienza impura e del Tempo una «formula», 
nella Necessità una «formula»,' nella Forza e in m&ya una «formu- 
la», nella Sapienza pura, Isvara, Sadasiva, Siva e Sakti cinque «for- 
mule» rispettivamente." Paràparà contiene dunque diciannove 
«formule». 


vagupta (a mio avviso, quella originale) non è registrata nell’apparato critico di Fil- 
liozat, che legge kim ca fabdardfer visesas cabhadhitah sivatmakah anyataras ca pasat- 
makah. Traduco qui di seguito il passo, secondo il testo accettato da UD: «Ma c'è 
una differenziazione dello fabdarasi [l'insieme dei suoni, l'alfabeto, ecc.]? Si, certo! 
Uno di essi è materiato di Siva e un altro di legame. Il primo, quello materiato di Si- 
va, si divide a sua volta nei vari Agama, quali il Kamika, ecc., e il secondo, materiato 
di legame, nei Veda e via dicendo». 

1. MV, III, 28a. «Essi [cioè i fonemi] volgari, abbracciati da quelli, soddisfano tutti i 
desideri e dispensano ogni frutto». 

2. Sci volte perché le potenze e i possessori di potenza sono tre e tre (si veda sopra, 
p. 417, nota 2. 

8. Questa proiezione è compiuta mediante la proiezione di particolari pada («for- 
mule») costituiti d'uno o più fonemi, ognuno dei quali pervade un certo numero 
di princìpi. Queste «formule» sono divise in tre ordini diversi, propri rispettivamen- 
te della dea ParApara, Aparà e Para. Questi tre ordini sono esposti nel MV, IV, 186 
25, che qui Abhinavagupta riassume. Sui mantra di Parapara, ecc., si veda sotto, 
XXX, 20-26 e note. ì 

4. «Nell'iniziazione l'ordine conveniente è quello della dissoluzione; perciò, sebbe- 
ne nelle scritture [gli elenchi, ecc.] siano menzionati secondo l'ordine della crea- 
zione, la proiezione dev'essere tuttavia fatta nel modo anzidetto» (J). 

3. PHAT, HAH, HUM. 

6. Si veda MV, IV, 22a, 

7. PHAT, RARA, RURU, HE, PIBA. 

8. VAMA, BHÎSANE, BHÎMA. 

9. GHORAMUKHI. 

10. HAH. 

11. GHORAROPE. 

1. HUM, PARAMAGHORE, HRÎH, AGHORE, OM. 
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[2165-18a] Il numero dei fonemi contenuti nelle diciannove «formule» 
della dea [Parapara] sono rispettivamente uno e mezzo, uno, uno, uno e 
mezzo, due, due, uno, due, due, tre, due, quattro, uno, quattro, uno, cin- 
que, uno, tre, uno, e quindi, tirata la somma, trentotto più due mezzi fone 
mi non appoggiati su d'una vocale. 

[2184-19a] L'ordine di proiezione proprio della dea Aparà consl- 
ste in un fonema e mezzo fino alla Natura,’ in un altro unico fone- 
ma fino a maya, e in un altro ancora fino alla Potenza. 

[219420a] La proiezione propria della dea Para consiste in un 
mezzo fonema fino a méyà, nella vocale” fino alla Potenza, e nel su- 
premo,’ in Siva nella sua trascendenza. 

[2205-21] I mantra delle due ogdoadi di Aghorî, ecc. non sono 
altro che le «formule» di Paràparà e quindi debbono essere proiet- 
tati sui princìpi, in armonia con essa. 

[2215-22a] In tutti i mantra formati da gruppi sillabici, che sono 
composti da un vario numero di fonemi,* tutti i princìpi, fino alla 
Natura, sono da proiettare sulla vocale. Gli altri, dall'anima in mi, 
debbono essere applicati agli altri fonemi.” 

[2224234] I semi debbono essere immaginati come pervasori nel 
riguardi dei vari princìpi. Secondo altri la proiezione dei mantra 
formati da gruppi deve svolgersi come quella dei semi." 

[2235-26] In taluni casi, poi, nonostante la proiezione del 
purificando non sia stata fatta, questo, in forza della natura stesa 
delle cose, può risultare completamente purificato anche grazie ul 
la sola proiezione dei mantra purificanti." Tutto ciò è stato conferi 
mato da Paramesvara stesso nel Mriyurijayatantra (e così pure altro 
ve), là dove dice: «Adesso, in virtù della sola proiezione, si inveru lu 
purificazione degli elementi».'’ Anche se tale purificazione degli 


. Il Tdelle due sillabe (pada) PHAT. 

. PHAT. 

. Il seme di méyd, HRÎ più l'emissione H. 

. Il catushala Hum 

Il mezzo fonema, che, cioè, non è appoggiato a vocale, è s. 

La vocale è AU. 

. L'emissione H. Su questo mantra, si veda sotto, XXX, 27-28a. 

. Nove nel caso del Navatman, ecc. 

. YA, eCC. per restare all'esempio del Navàtman. La vocale qui è u. Leggo nel ius 
varnasamkhyavibhedatah per vamasamkhyà vibhedatah e nyasyam per nyasyd. 

10. Costoro pensano cioè che anche i pinda, i «gruppi», pervadono, come | semi, | 
diversi principi a uno a uno. Le stanze seguenti 2235-49 sono dedicate alla prole 
ne eseguita per mezzo dei soli mantra purificanti, indipendentemente da quell tit 
purificando. 

11. Si veda sopra, XVI, 162-63a 

12. Non sono riuscito a rintracciare questa citazione nel testo edito del Netruluntin 
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elementi è stata là esposta ai fini d’ottenere una purificazione del 
corpo, essa è tuttavia essenzialmente simile a quella di cui ci stiamo 
occupando. Una cosa detta in un determinato contesto può benissi- 
mo essere accettata anche in un contesto diverso, provvista, nei suoi 
riguardi, di valore indicativo, o anche direttamente [normativo]. 

[227] In questa proiezione eseguita per mezzo dei mantra 
purificanti soltanto, la proiezione della Matrka e della Malini non è 
diversa da quella esposta precedentemente a propositp del rito d’a- 
dorazione.' 

[228-30] 7re «formule» ogni due dita, quatiro «formule» su otto dita 
ciascuno, undici «formule» su dieci, uno, uno, sei, dodici, cinque, cinque, 
due, due, uno e un dito rispettivamente. La diciannovesima «formula» per- 
vade îl tutto [e non è quindi calcolato nel computo]. Tale la misura inferio- 
re dell'ordine della dea {Parapara],® nella proiezione dei soli mantra 
purificanti. Le altre due misure superiori [del corpo], che prendono rispetti- 
vamente il nome da Paraparà e Parà, si formano aggiungendo a sei «for- 
mule», cominciando dalla quarta, altre dodici e dodici [dita], così come s'è 
fatto prima sopra per è princìpi* 

[231] Questa nuova proiezione, in contrasto con quella precedentemente 
esposta [delle «formule»] sui princìpi da purificare, è stata enunciata da 
Mahadeva intendendo riferirsi alla proiezione dei soli mantra purificanti. 

[232-33] Nelle stanze che iniziano con «in Siva nella sua trascen- 
denza una “formula” d’una sillaba» e terminano con «sulla terra 
tre» è stata da lui esposta la purificazione concernente i principi.‘ 
Nello stesso Malinîvijaya egli ha poi esposto questa diversa proiezio- 
ne con le parole: «Qui le “formule” sono duplici, secondo la divisio- 
ne in “classi” (varga) e in “vidya”» 

[234-36] «Le prime tre “formule” si estendono per due dita cia- 
scuna, quattro per otto dita ognuna, l'ottava per dieci, le due susse- 


1. Si veda sopra, XVI, 141 e anche 108. 

2. Le diciannove «formule» sono le stesse di quelle esposte sopra, XVI, 213-164, 

appartenenti all'ordine di ParApara. In questa proiezione tali «formule» vengono 

applicate alle ottantaquattro dita che formano la misura inferiore del corpo (si ve- 

dia sopra, XVI, 99-100). Le prime tre (cominciando sempre secondo l'ordine inver- 

#0, si veda sopra, XVI, 213) occupano sei dita, le successive quattro trentadue dita, 

c le rimanenti undici occupano rispettivamente dieci, uno, uno, sei, dodici, cin- 

que, cinque, due, due, uno e un dito (6 + 32 + 10+1+1+6+12+5+5+2+2+1 

+1=84). 

8. Si veda sopra, XVI, 97 sgg. Le sei «formule» cui vengono aggiunte due o quattro 

dita ciascuna sono dunque la quarta, la quinta, la sesta e la settima di otto dita cia- 

xcuna, l'ottava di dieci dita e la nona di un dito. 

4. MV, IV, 194-235. Si veda sopra, XVI, 213 sgg. 

. MV, VI, 188. La divisione in tre vidyà (Parapara, Aparà e Para) è quella esposta 

precedentemente Sopra XVI, 213 sgg.). La divisione in varga è probabilmente 
uclla di cui si sta parlando. Nelle tre stanze seguenti Abhinavagupta parafrasa MV, 
I, 19-23, ripetendo sostanzialmente quanto è stato già detto nelle stt. 228 sgg. 
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guenti per un dito ciascuna, la seguente per sei, le altre per dodici, 
cinque, cinque, due e due dita. Le ultime due occupano infine un 
dito ognuna». Tale la proiezione [dell'ordine] della dea ParàparA, 
indipendentemente [dalla proiezione dei principi, ecc.). 

[237] Le altre due vidya' debbono essere applicate al corpo del 
discepolo pensando che sono onnipervadenti. La loro proiezione 
non è stata partitamente esposta da Paramesvara nell'intento ap- 
punto di mostrare [la loro onnipervadenza]. 

[238] La detta proiezione dei mantra purificanti fa sì che la rete 
dei legami? si dissolva in virtù dei raggi da essi medesimi emessi, In 
forza della meditazione (dAyàna) del maestro. 

[239] Nella proiezione dei princìpi da purificare si ha contempo 
raneamente la nascita e le relative fruizioni di tutte le specie dellu 
creazione, e quindi, esauritosi il &arman, la liberazione.* 

[240] Nonostante l’anima minimale venga a trovarsi in possessi: 
di tutti questi corpi e quindi fruisca moltiplicemente, essa tuttavin 
non è consapevole [di questo suo vario fruire], così come accude 
circa le unioni e separazioni del tutto.‘ 

[241] L'attività della mente (manas) si svolge, per forza di necen 
sità, nel corpo soltanto e non altrove. L’immaginazione? infatti è dl 
pendente da un particolare organo di senso unito con la cosa che 
forma il suo oggetto. 

[242] La nostra conoscenza si svolge dentro uno spazio limitato 
consiste nell’apprensione delle varie cose del conoscibile. Essa nun 
può partecipare del pensiero degli altri corpi. 

[243] Quando tuttavia la mente, ancorché limitata al corpo, wu 
quista una particolare limpidezza per virtù dello yoga, dei mantin, 
dell’azione rituale, ecc., si ha anche la conoscenza di cose [trusceti 
denti i sensi]. 

[244] A quel modo che una mente perfettamente limpida vede 
con prontezza anche cose lontane, così nell’iniziazione fornita «ii 
dimostrazione (fratyayadiksd)* può vedersi questo o quel mondo, 

[245] Quando invece’ si vuol celebrare un’iniziazione priva celle 


1. Gli ordini di Aparà e Parà. Si veda sopra, XVI, 2184-20a. Si veda anche XVI, 491 6 
p. 425, nota 5. 

2. I sei cammini, che in questo caso non sono stati precedentemente purificati 

3. Si veda MIT, Kriyapàda, VII, 1046-1054; SVT, IV, 1088; si veda sotto, XVI, 24h, 

4. Anche se il tutto è in realtà dissolto ed emesso d’istante in istante dal Signor, li 
anime non sono coscienti di questo processo. 

5. Si veda sopra, IX, 2396-38. L'immaginazione (kalpand) è la funzione 0 uttività ap 
cifica del senso interno. 

6. Si veda sotto, cap. XX. 

7. Questa stanza è collegata sintatticamente con la st. 239. 
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dette nascite, ecc., conviene formulare, modificandolo opportuna- 
mente, questo pensiero: «Io estraggo il tale dal tale principio». 

[246] Nel caso di una proiezione dei mantra purificanti senza 
quella del purificando, giova pur sempre mettere in atto, coni man- 
tra opportuni, il procedimento delle nascite, ecc., privo tuttavia di 
contatti con i princîpi.' 

[247] Nella proiezione dei soli mantra purificanti, e quando [l’i- 
niziazione] è priva delle nascite, ecc., occorre formare il nome del 
discepolo racchiuso in mezzo ai detti mantra purificanti. 

[248] In un'iniziazione basata sull'azione rituale, conviene che i 
semi di sesamo, il burro, i grani di riso mondati e non mondati of- 
ferti siano accompagnati dai mantra appropriati," fornita o sfornita 
di nascite che essa sia.* 

[249] Quando infine si vuol celebrare un’iniziazione fondata sul- 
la conoscenza (vijianadîksa), il maestro deve guardare con inten- 
sità il discepolo, in forza del «discorso» (samjalpa) del mantra pu- 
rificante, sino a ottenere uno stato privo di pensiero differenziato 
(avikalpaka) 


IX. LA NATURA E LO SCOPO DEI MANTRA 
(«MANTRASATTAPRAYOJANA») 


a) La natura dei «mantra» 


[250-51] Il pensiero differenziato (vikalpa) costituito di discorso 
(samjalpa) diventa in verità pensiero [puro] (vimarsa). Ora questo 
pensiero, nella sua forma di mantra, è puro, immune, dai vincoli del- 
l’esistenza fenomenica, permanente, formato da Siva — il senza 
principio, il munifico - in identità con se stesso.’ Entrando in con- 
tatto con esso (tadyogat), anche le rappresentazioni differenziate 
del maestro si identificano con Siva." 

[252-534] «La potenza dei mantra,» così è stato detto da Parame$- 


1. In un modo generico, che prescinde dai particolari (]). 

2. Caratterizzati dal nome del discepolo racchiuso in mezzo ai mantra purificanti (J). 
A. Si intende (così ]): «per consentire l'unione o non unione con le nascite». 

4. Si veda sotto, XVI, 3045-3064. 

8. Oppure, «considerato in identità con Siva», ecc. 

6, «Del recitatore dei mantra {[cioè, del maestro] si identificano con Siva perfino le 
rappresentazioni differenziate [il pensiero discorsivo, vikala], in virtù d'una pene- 
trazione nella natura propria della coscienza. Il senso, insomma, è questo, che il 
pensiero discorsivo si converte, alla fine, in un pensiero non discorsivo» (J). 
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vara nel Trikasara «che si distende [poi nel vario] spiegamento dei 
mantra, sì identifica con la [prima] percezione dell’oggetto, dove 
percepibile e percettore non si sono ancora distinti». 

[253454a] La potenza dei mantra, secondo questo testo, è dun- 
que, di natura, una cogitazione (parimarsa). Ora la cogitazione, se- 
condo che sia pura o impura, è duplice, e, come tale, rompe l’unità 
dei mantra. 

[254557a] «Nei mantra dei seguaci di Brahma, di Visnu, ecc.,» è 
detto nel Pauskaratantra «predomina la Natura ed essi sono quindi 
albescenti, rubescenti o nigrescenti, impuri, racchiusi nelle uova.' Il 
maestro visnuita, ecc., che si è concentrato e immedesimato con es 
si (tanmayibhavita), a causa appunto dell’impuro cogitare [da cui 
sono pervasi] è detto essere un vincolato, non idoneo alla dottrina 
del Signore». Il maestro che si è invece concentrato e immedesima- 
to con i mantra che stanno nel cammino puro, cioè a dire il venera- 
bile Siva, ecc., secondo quanto è detto nel Matarigatantra e via di 
cendo, diventa Siva. 

[2574614] Ma - dirà qui alcuno - ammettiamo pure che il pen- 
siero differenziato, grazie a un’unione con tale libero discorso, dil- 
venti pensiero puro. Quest'unione però da che cos'è originaria- 
mente determinata? Se essa — come tu forse risponderai — è deter- 
minata dal pensiero puro, allora questo da che cosa è determinato?! 
[La verità è dunque che] nell’insegnamento si verifica questo, che Il 
pensiero puro, il quale sta alla fonte dell’anzidetto pensiero diffe 
renziato, si trasmette via via, in forma di discorso, da insegnante a 
insegnante, per cui bisogna ammettere che all'origine di questo 
discorso trasmesso via via fino a oggi ci deve essere un maestro 
originario. Qualsiasi forma di libero pensare noi possiamo imma: 
ginare, inveratasi in forza di tale discorso, è identica anch'essa 
questo discorso [derivante dal maestro originario]. E questo è atu- 
bilito. 

[2614632] Se, nell’apprendimento di una parola attraverno 
un’altra parola — per esempio, ghafa, kumbha [che significano en- 
trambe «vaso» ] -,' tu ci dicessi che c’è diversità [di significato], que 


1. Sulle uova o involucri, si veda sopra, XI, 8 sgg. 

2. Si veda MPA, I, 2, 20. 

3. Se si ammette che il pensiero differenziato diventa pensiero puro in virtà 
un’unione col discorso, e che quest'unione col discorso deriva a sua volta dul pren 
siero puro, si ha un circolo vizioso (J). 

4. Questa trasmissione da pensiero a pensiero può anche, nel linguaggio, verificata 
attraverso sinonimi. L'apprendimento di una parola da un suo sinonimo non è tutta 
via diretto, ma presuppone il pensiero puro, dove riposano tutte le satana Se, pel ne 
surdo, il pensiero non esistesse, i vari sinonimi sarebbero ognuno cl in ne Meno, 
Si veda in proposito quanto è stato detto prima (XI, 6845-69): «Senza questo rijumi 
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sta diversità sarebbe fonte di immagini diverse e il metodo d'ap- 
prensione basato su di esse dovrebbe essere evitato con ogni cura. 
In effetto le parole kara o pari [«mano»], collegate come sono con 
le idee di prendere e di giocare a dadi, come potrebbero coincide- 
re e designare la medesima cosa?! 

[263-640] L’apprensione di una parola attraverso un’altra paro- 
la si svolge dunque indirettamente (vyavadhanatah). L'apprensione 
[di cose e parole] nel corso naturale del vivere ordinario (vyavahà- 
ra), ricca di molteplici immagini e pensieri, si svolge invece diretta- 
mente.? 

[2644-65a] Il sorgere di [questo o quel] pensiero — sorgere che è 
essenziato del pensiero proprio dei nostri padri — è perciò fondato 
- così perfino in un bambino - su di un pensare increato. 

[2654-67] I mantra sono stati per ciò presi in particolare conside- 
razione da Paramesvara. Egli ha infatti ben scorto come l’idea 
(vikalpana) suscitata dai particolari suoni e significati mantrici sia 
diversa da quella suscitata dagli altri suoni o parole ($abda).* La for- 
ma di coscienza che pervade i semi e gruppi sillabici cui si è prima 
accennato‘ appartiene in proprio ad essi soltanto, non alle parole 
[ordinarie], per cui, nei loro riguardi, non c'è bisogno di immagi- 
nare l’altro pensiero [precedente].* 


(nell’increata, infinita coscienza fonematica, cioè nel pensiero puro] tutte le parole 
convenzionali, ancorché variamente sostituite da sinonimi, non troverebbero punto 
fisso di riposo, sì che alla fine si verrebbe a determinare un regresso all’infinito 
difficilmente scongiurabile, in quanto si sarebbe costretti a ricercare sempre nuove 
parole convenzionali per spiegare quelle attraverso cui viene erudito un bambino». 

I. L'idea che qui vuole esprimere Abhinavagupta mi sembra essere la seguente. Pa- 
role sinonime come ghata e kumbha («vaso»), pani e hara («mano») si riferiscono al 
medesimo concetto, nonostante l'etimologia accettata sia diversa (per esempio, pani 
da pandyate, «giocare a dadi»; kara da karoti, «fare»). Il concetto di «vaso» o di «ma- 
no», perciò, sia che lo apprendiamo direttamente, attraverso il commercio comune, 
sia indirettamente, attraverso una parola sinonima, non cambia e rimane uhico. Sui 
sinonimi, ecc., si veda Kunjunni Raja, 1963, pp. 32 sgg. e Kumarila, TV, I, 3, 26. 

2. L'apprendimento di una parola attraverso un’altra parola non si svolge diretta- 
mente, ma è mediato dal pensiero, che è l'elemento che fonde insieme i due sino- 
nimi, nonostante l'etimologia accettata sia diversa (si veda l'esempio precedente di 
hara e pani, che significano ambedue «mano»). 

9. Le parole ordinarie, anche se in ultima istanza essenziate di pensiero puro, ci so- 
no pervenute attraverso una serie ininterrotta di parlanti, ridotte nei modi del lin- 
Ruaggio (samjalba) comune, «grosso». I mantra, invece, cominciando dal primo 
maestro fino al giorno d'oggi, sono tutti ugualmente essenziati dello stesso innato e 
illimitato cogitare (paramarsatva), senza mai essere discesi nel piano del linguaggio 
ordinario, convenzionale (J). 

4. Si veda sopra, VII, 24-34, 

A. Trasmesso, in forma di linguaggio, attraverso una serie ininterrotta di parlanti. I 
mantra, cioè, restano, nella trasmissione, uguali a se stessi, senza passare per una fa- 
se discorsiva. 
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[267568a] Tale la ragione per cui in varie scritture, trattandosi 
dei caratteri che deve avere il maestro, si insiste specialmente su 
questo, che egli cioè sia esperto nella scienza dei mantra (mantratan- 

drada). 

[2684-70a] Per intendere perciò il senso dei mantra (mantrartha) 
conviene che il maestro faccia diligente uso delle spiegazioni dei 
mantra (mantravàrttika) e dei metodi di modificazione (ha) ed 
esclusione (apoha).' Nel caso che il proprio maestro non sia buon 
conoscitore del senso dei mantra, conviene assolutamente [lasciarlo 
e trovare in suo luogo] un maestro tutto concentrato sui mantra, Il 
maestro si immedesima col pensiero mantrico (tatsamkalpa) mercé 
un’assidua pratica (abhyasa) di essi. 

[27071] In certi casi, grazie a un’assidua meditazione (bhavand) 
del senso dei mantra, anche ogni altro discorso del maestro si fa si- 
mile a un mantra. Stando così le cose ed essendovi, fra i due, perfet- 
ta uguaglianza, non si può evidentemente più parlare di differenza. 
Ma se c'è anche la più piccola differenza, gli effetti suscitati dal det- 
to discorso sono evidentemente diversi.? 

[272-73] Quando uno - diranno qui forse taluni —, in base al 
principio che dallo sterco di vacca e da un verme proviene pur sem» 
pre un verme, vede che dai mantra o dai discorsi, benché diverti, 
proviene la stessa efficienza causale, allora si dice che un tale mae 
stro è provvisto di discorso verace, che non è altro che Siva. Tutto 
ciò che egli dice è un mantra, dispensatore di fruizioni e di liberu- 
zione. 

[274] Non è questa la tesi di Abhinavagupta, tutto dedito alla me- 
ditazione dei mantra. Per lui, infatti, anche tali due vermi sono fon 
te di una diversa efficienza causale. 

[275] Mantra è dunque qualsiasi cosa che, detta da uno tutto de» 
dito alla meditazione dei mantra, possa scacciare il veleno, ecc. Il 
suono, rispetto ad essa, non è diverso da quello di una parola quw- 
lunque, come «vaso», ecc. 

[276-78] Un amante, tutto allietato dal godimento e dal discorm» 
con la sua amata e da essi accompagnato,* è intimamente felice 


1. Abhinavagupta usa qui il linguaggio dei grammatici e della Mimamsa, o sciensa 
esegetica del Veda. L'uha è letteralmente la modificazione di una parola di un mam 
tra vedico per adattarla al contesto in cui detto mantra viene usato. Questa moxlifit a 
zione o adattamento di un mantra viene foralnone compiuta cambiando i mulliaa) 
dei casi (si veda, su questo metodo, Mahabhésya, P. ahnika, 1, 1, e, per un ‘omaii 
riente esemplificazione, Ganganatha Jha, 1942, pp. 3 ). L'apona è qui veronimil 
mente sinonimo di bédha, cioè di esclusione di taluni aspe I mantra originariv 
dal rito che si celebra (su di esso, si veda Gariganatha Jha, 1942, pp. 34147). 

2. Lett. «l'efficienza causale che deriva da esso [discorso] non è più quella [quella, 
cioè, che deriva dai mantra]». 

3. Lett. «purificato». 
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qualunque cosa faccia. Parimenti, chi è accompagnato da questo di- 
scorso mantrico, pur non volendo è immedesimato con esso qua- 
lunque cosa dica, e produce effetti ad esso appropriati. «Una perso- 
na, infatti, pur pensando una cosa, ne può vedere tuttavia 
un’altra».' Nel Malinivijaya leggiamo: «Armato dei mantra che scac- 
ciano il veleno» e quanto segue.* 

[279] Nulla vieta tuttavia che la distruzione del veleno possa esse- 
re accompagnata da vari altri effetti, quali l'incremento delle essen- 
ze vitali e via dicendo, a cagione della diversità delle cause. 


b) Lo scopo dei «mantra» 


[280-82] In tal modo, grazie a un continuo esercizio nei riguardi 
del discorso (samjalpa) e del pensiero (vikalpa) mantrici, l'oggetto 
della nostra meditazione (bhavyavastu)‘ s'invera infine in tutta la 
sua chiarezza, tanto più evidente quanto più scema il discorso. Il 
meditante medita (bhavayati) una cosa reale (vastv eva), non un di- 
scorso. Questo è assunto semplicemente in qualità di mezzo di ma- 
nifestazione (bhasanopaya), né, una volta manifestatasi la cosa, serve 
più a nulla. Scemato così il discorso, la cosa risplende in tutta la sua 
evidenza, essenziata d’un pensare non convenzionale (akrtrima), in- 
differenziata (avikalpaka). 

[283] La natura reale d'una cosa è tale qual è con chiarezza vista 
dalla coscienza non differenziata. Anche le cose esteriori sono infat- 
ti essenziate da essa. _ 

[284-85] Se il maestro è provvisto d'uno stato d’identità con Siva 
verace, non mayico, mezzo di liberazione può essere tuttavia anche 
il suo normale immaginare (samka/pa) è Liberazione e legame deri- 
vano infatti da esso. Nel caso di un maestro che si trovi in uno stato 


1. Citazione di Dharmakirti, PV, II, 207. Tale stanza è citata anche in BV, IV, 1, 11 
(vol. III, p. 389). Secondo Abhinavagupta, come anche per i buddhisti, possono esi- 
mere più forme di conoscenza contemporaneamente. Su questa stanza e su tutta 
l'argomentazione connessa, si veda Vetter, 1964, pp. 64-71. 

2. MV, XVIII, 81: «Come chi è armato dei mantra, ecc., che scacciano il veleno, pur 
bevendo il veleno ne resta immune, così lo yogin, [pur gustando gli oggetti dei sen- 
sl, non è toccato dai loro mali influssi]». 

8. L'effetto principale, cioè la distruzione del veleno, è provocato dalla forza del 
mantra e non dalle parole che pur si accompagnano ad esso (si veda sopra, XVI, 
275). Queste tuttavia possono produrre effetti secondari su cui si veda sopra, I, 115- 
#2. Nella st. 2795 leggo -Adryabheda per -kiryabhedid. Le cause sono le varie parole 
mantriche, considerate a sé stanti. 

4. La divinità mantrica (J). 

A, Leggo samkalpa invece di samjalpa nel testo, conformandomi al commento di J e 
al senso della stanza seguente. 
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di verace identità con Siva, ogni pretesa d'una conversione finale 
del suo pensare differenziato in un pensare indifferenziato è in ve- 
rità infondata [ed egli può benissimo continuare a pensare difte- 
renziatamente]). 

[286-87] «La divinità mantrica» è stato detto nel Gamatantru 
«espressa [dal mantra] (v&cya) è infatti naturata di tale pensare non 
differenziato, prossima alla grande coscienza».' A quel modo che | 
cortigiani, che sono prossimi ai re, sono in grado di mandare celer- 
mente a effetto i frutti (siddhi) che uno spera d’ottenere da loro, 
così fanno i mantra, ecc. nei riguardi del frutto supremo.* 

[288] Quanto è stato detto nel Mdlinzvijaya, dopo che i savi der 
mandarono [a Kumara] quale scopo avesse l'esposizione del carat: 
tere dei mantra non ha intento diverso [da quello che ha dettato 
le] nostre parole. 

[289-934] «Lo yoga è considerato essere l'unione d’una cosa con 
un’altra — la quale “altra cosa” è ciò che occorre conoscere - alli 
scopo di realizzare ciò che dev'essere fuggito [e ciò che dev'essere 
eletto]. La conoscenza cui s’è fatto cenno è stata esposta da Sivu up 
punto per la realizzazione di ciò. Per la realizzazione dello yoga du 
tato di semenza (sabija) [la conoscenza delle] caratteristiche cel 
mantra è poi sufficiente. Senza l'iniziazione non si è idonei ad ace 
dere allo yoga di Siva. L'iniziazione, da parte sua, è duplice, secoli 
do che sia fondata sulla conoscenza o sull’azione rituale. lam 
dev'essere celebrata in ambedue i modi. Tale la ragione per cul tut 
to ciò è stato esposto. Né grazie all’iniziazione di Siva ci deriva soll 
to l’idoneità ad accedere allo yoga, bensì anche quella ad accedere 
ai mantra e alla liberazione».* 

[2935954] Con tali parole si vuole anche significare questo, «he 
lo yogin, per inverare l’unione con la realtà (tattuaikya), deve pren 
dere come fondamento il mantra di base ed essere intento ad cui 
sino a raggiungere un pensiero non differenziato; e che chi vile 
tradurre in realtà una fruizione o la liberazione grazie alla pratli 
dei mantra, deve prima ricevere dal maestro l'iniziazione, per ucqui 
stare l'idoneità ad accedere ad essi. 


1. In altre parole, come osserva ], il mantra stesso è, per sua propria natura, emeti 
ziato di coscienza non differenziata. 


2. La liberazione (J). 
3. MV, IV, 2. 
4. MV, IV, 4-8. Si veda anche sopra, XV, 5-7. 
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X. LE DIVERSE SPECIE DI CONGIUNZIONI 
(«YOJANIKABHEDA») 


[295597a] Il discepolo, perciò, anche se congiunto dal maestro 
con un diverso principio, può tuttavia raggiungere parimenti ciò 
che desidera in virtù dei mantra, della conoscenza e dello yoga. Nei 
suoi riguardi l’iniziazione viene celebrata per purificarlo. Egli poi, 
purificato che sia, raggiunge, da quel savio che è, la fruizione [desi- 
derata] o la liberazione in virtù delle sue proprie forze (svabalena). 

[2975-99a] Perciò colui che ha in sé la capacità di sostenere la co- 
noscenza, lo yoga, ecc., divenuto che sia regolare o figlio spirituale, 
non deve limitarsi a ciò soltanto, ma confidare nelle proprie forze. 
Chi invece è privo di conoscenza, di yoga, ecc., come un cieco per 
via, dipende completamente dal maestro, tanto rispetto alle fruizio- 
ni quanto alla liberazione. 

[2994300] Com'è stato precedentemente esposto in base a ragio- 
namenti e a scritture, l'iniziazione è in grado, infatti, di dispensare da 
sola la liberazione, anche senza [la detta] intima conoscenza interiore.! 

[30043024] Altri discepoli guardano unicamente al genere di 
congiunzione effettuato dall’iniziazione, facendo ricorso, per ren- 
derlo più manifesto ed evidente, alla conoscenza e allo yoga ad esso 
appropriati. Costoro raggiungono uno stato di immedesimazione 
con la realtà con cui sono stati congiunti e sono, per quel che è sta- 
to detto, completamente dipendenti dal maestro, dall’iniziazione, 
dai mantra e dalle scritture. 

[3024-304a] Gli aspiranti a fruizioni* debbono essere purificati 
soltanto da tutte le male azioni (RKarman) passate, presenti e future, 
non da quelle buone. Invece il discepolo che, tralasciato ogni desi- 
derio di fruizione ordinaria, quali un regno, la residenza nei cieli, 
ecc., aspira a una fruizione di carattere non ordinario, dev'essere 

urificato anche dalle buone azioni. 

[3044-3064] A questo proposito, il buon maestro che voglia cele- 
brare un’iniziazione fondata sull’azione rituale deve eseguire l'offerta 
per mezzo di burro liquefatto, grani di sesamo, ecc., dicendo: «Io pu- 
rifico il kerman di costui». In un’iniziazione fondata sulla conoscenza 
il Rarman del discepolo viene invece purificato per mezzo di un atto 
mentale (samdhi= anusamdhi) del maestro ben fondato nella sua pro- 
pria coscienza, sì che la distruzione di esso si verifica forzatamente. 

[3064-3082] Quando nel discepolo sono state purificate* soltanto 


1. ] rimanda genericamente al cap. XV ecc. 

2. Secondo ], le stt. 3025-3044 non si riferiscono più ai «figli spirituali» (putraka), 
ma ai sédhaka. 

8. Si intenda cancellate. 
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le sue male azioni, quelle buone fruttificano in diverso grado, se- 
condo la loro intensità, in questo o quel luogo del cammino. Esau- 
ritasi poi la fruizione a causa della graduale digestione del karman 
buono, ed effettuatasi di conseguenza la distruzione del karman fu- 
turo, stanza dell’iniziato è allora il luogo dove è stato unito [dal 
maestro]. 

[3084-3094] Quando il karman futuro, il quale, secondo che inte- 
ressi questo nostro corpo odierno' o altri corpi, è di due specie, è 
purificato della parte cattiva soltanto, non per questo le fruizioni 
sono distrutte. 

[3094104] L'individuo in questione fruisce di continuo varie 
fruizioni fino alla dissoluzione di méyà, senza per questo entrare 
mai in possesso d’un corpo, ecc. che sia fonte per lui di dolore, in 
qualsiasi parte del cammino si trovi. 

[3105-11] Giunta infine la dissoluzione di méyà, costui, dopo aver 
fruito d'ogni sorta di fruizioni piacevoli, si riposa in Siva «disorga- 
nato» o «organato» in forza della congiunzione [da lui ricevuta]. 

La maniera in cui il maestro debba, giunto il momento,’ celebra- 
re l’iniziazione, è stata così esposta. 


1. In un periodo posteriore all'iniziazione (J). 
2. In occasione d’una caduta di potenza (J). 
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Quadrato esterno: 


1. Ganesa 

2. Vatuka 

3. Maestro del maestro 
del maestro 

4. Maestro del maestro 


Quadrato interno: 


9. Khagendranatha, ecc. 


10. Kirmanatha, ecc. 

11. Meganàtha, ecc. 

12. Macchandanatha e le 
sei coppie di principi 

13. Mattkà 

14. Malinîi 

15. Le otto potenze, 
Mahef, ecc., ciascuna 
su di un petalo 


Centro: 


16. Parà 


17. Paràparà 
18. 


19. KuleS$vari 


Tav. 4. Schema essenziale del mandala della scuola Kula esposto in 
XXIX, 275 agg. (si veda MV, XI, 8 sgg.) 


XVII 
LE VARIE CERIMONIE CONCERNENTI «I FIGLI SPIRITUALI» 


[1a] Esponiamo adesso il rito che fornisce uno stato di identità 
con Bhairava. 


I. LA PREPARAZIONE DEI CORDONI 
(«SUTRAKLPTI») 


[134] Dopo aver attuato una vicendevole pervasione, in perfetta 
unità, fra il mandala, i [due] vasi, il fuoco, il discepolo e il suo propri 
sé,' e aver proiettato il cammino sul discepolo,’ il maestro deve lin 
porre sul braccio, sulla gola e sul ciuffo di questi le tre maculazioni - 
karmica, mayica e minimale —, simboleggiate dai nodi d’un cordone. 

[344a] La maculazione, cioè il manifestarsi della realtà in manie 
ra diversa da come è effettivamente, è chiamata col nome di nodo, 
sì che per corroborare quest'idea tali nodi debbono essere fatti un 
che fuori.* 

[4>5a] Le braccia sono la sede dell’azione; Visnu, naturato di 
maya, ha come stanza la gola; il ciuffo, volto verso il basso, è la mu 
culazione minimale. Tali i motivi per cui questi nodi sono stati così 
disposti. 


1. Si veda sopra XVI, 81-96, cui la presente esposizione si riallaccia direttamente. 

2. Si veda sopra, XVI, 946 sgg. 

3. Parafrasi di MV, IX, 54-56. 

4. Il discepolo riceve materialmente l'imposizione d'un cordone. Si veda SvT, III, 1A 
5. MV, IX, 564; SvT, III, 168. Sul ciuffo ($iXAd), si veda sopra, VI, 22 e p. 197, nota 4 
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[55-6a] Il cordone per il nodo, [è detto nelle scritture], dev’esse- 
re fatto tre volte triplice (tristrigunam) per significare le varie forme 
che assume la triade Uomo Potenza Siva.' 

[64-7a] Appunto questa è la ragione per cui nel Vedanta? taluni 
hanno insegnato che nei tre elementi della famosa triade fuoco, ci- 
bo, acqua vi sono a loro volta, in ciascuno, tre aspetti, uno bianco, 
uno nero e uno rosso. 


II. LA PURIFICAZIONE DEI PRINCÌPI 
(«TATTVASUDDHI») 


[7484] Dopo di ciò, conviene che nel fuoco, nel quale sono stati 
soddisfatti e propiziati tutti i mantra, che consiste nella coscienza e 
null’altro, e che è generico, il maestro esegua via via la purificazio- 
ne dei principi. 

[84104] Innanzitutto egli deve dunque evocare la terra per mezzo 
del suo mantra, e, dopo aver ad essa sacrificato con fiori, ecc., soddi- 
sfarla e propiziarla con burro liquefatto, grani di sesamo, ecc. Fatto 
ciò, egli deve evocare col suo proprio mantra la potenza di maya, 
cioè la divinità che presiede al principio maya, la quale pervade la 
terra, e dopo aver ad essa sacrificato soddisfarla e propiziarla.' 

[1048-11] L’evocazione, come ha detto il Maestro, dev'essere fatta 
con i fonemi della Matrka e l'adorazione con quelli della Maliniî, in 
quanto dotati rispettivamente di potere creativo e incrementante. 

[11413] Il mantra om, il fonema conveniente, il nome del princi- 
pio al vocativo, l'oggetto espresso dal pronome di seconda persona 
all’accusativo, il verbo «evocare» nella prima persona del presente, 
il mantra vivificante [NAMAH], il pronome di seconda persona, il no- 
me del principio al dativo e infine il mantra vivificante appropriato: 
i vari riti debbono essere svolti con questo metodo, servendosi di 
questo mantra opportunamente modificato (ha). Tutti gli altri riti 
seguono temporalmente all'evocazione. 

[14-15] L'evocazione è la «vocazione»? e consiste in questo, che 


1. Si veda sopra, Introduzione, pp. LIV sg. 

2. Nelle Upanigad. Si veda Chandogya Upanisad, VI, 4 sgg. 

8. La dea Vagisvari. Sì veda MV, IX, 59; anche sotto, XVII, 74-75. Il mantra è OM HRÎM. 
4. L'esposizione del rito continua sotto, alla st. 308. 

5. Il mantra è dunque OM KsA DHARE TVAM AVAHAYAMI / NAMAH TUBHYAM DHARÀYAI 
NAMAH: «OMKSA, terra, ti evoco. Obbedienza a te, terra, obbedienza!». Nel caso dell’a- 
dorazione, il mantra della terra sarà, secondo l'ordine della Malinî, PHA. Nell’oblazio- 
ne il mantra NAMAH è sostituito da svAHA (J). 

6. Termine grammaticale che designa il vocativo, solitamente tradotto con «chiama- 
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una cosa, dapprima racchiusa nei limiti del suo proprio sé (sva- 
svabhàvavyavasthiti), sta ora per entrare in identità col nostro pro- 
prio sé, cioè con l’Io. Tale momento, come si dice, è il piano del- 
la Potenza, dove risiede in senso primo l’«adorabilità» ({rjyatd). 
Questa infatti non appartiene né al piano dell'Uomo né a quello di 
Siva, perché rispettivamente privo di luce (abhéata)' e indifferenzia- 
to (abheda). 

[16-18a] Conviene dunque che rispetto ai princìpi terra, ecc., 
che sono insenzienti (jadabhasa), il maestro, per addurli a coscien- 
za, applichi prima l’affisso dell’evocazione, e quindi, congiungen- 
doli finalmente col mantra «obbedienza» (namaskara) mediante Il 
suffisso del dativo, li immagini nella loro pienezza. Questa natura 
piena e compiuta è dovuta a un’esaltazione del loro essere. L'esaltu- 
zione del meditato ha luogo infatti in virtù d'un umiliarsi del medi- 
tante. 

[188-194] Secondo i nostri maestri quanto è detto nello Svacchan- 
datantra:* «Dopo aver evocato, sacrificato e soddisfatto», dev'essere 
interpretato appunto in questo senso. 

[19214] Ciò che viene adorato pensando che sia la suprema 
realtà è di fatto un'espressione della libera coscienza. La supremu 
realtà è infatti essenziata di luce illimitata e come tale non può mul 
venire illuminata. Le sue forme adorabili, meditabili, ecc. sono 
espressioni della sua libertà, cioè della sua facoltà di compiere lr 
cose più difficili e inverosimili.? 

[215-224] Come può la suprema realtà, che è il soggetto della vu- 
cazione stessa, diventare il suo oggetto?‘ Se la luce fosse illuminata 
[da un’altra cosa], allora non sarebbe più luce, [bensì ricettacolo til 
luce]. 

[22424a] Nel caso del Dio, conviene dunque che il maestro im 
difichi opportunamente il mantra, senza il nome al vocativo, nella 
forma seguente: «Io evoco il Dio», allo scopo di mostrare comc la 
divinità stessa abbia assunto liberamente?” la condizione di oggetto e 
delle altre potenze [che, espresse dai diversi casi grammaticali, com 
corrono all'esecuzione dell’azione espressa dal verbo]. Subito cu 
po, alla parola «dio» declinata al dativo va aggiunto il muntin 


re», «rivolgersi». Si veda VP, KZnda III, Sadhanasamuddesa, 163. La natura della ven # 
zione è stata discussa e variamente esemplificata da Abhinavagupta nel PIV, ppi. 99. 
81 (Gnoli, 1985, pp. 45-49). 

1. Cioè, insenziente (J). 

2. Si veda SvT, IV, 155. 

3. Si veda sopra, I, 73-74. 

4. Lett. «Come può rispetto ad essa, che è già vocazione di per se stessa, uvei luigi 
una vocazione?», 


5. Leggo nella st. 23a svdtantrydttim per svdiantrydttam. 
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vivificante «obbedienza» (namah) o svAHA che, in base a quanto è 
stato detto, è fonte di pienezza.' 

[244-25a] Il mantra «obbedienza» è a questo proposito fonte di 
pienezza e svAHA, essenziato dall'unione del fuoco e della luna,? è 
fonte di incremento. Sorgente straordinaria d’incremento è anche 
il mantra vivificante VAUSAT, ecc. 

[254-304] A questo proposito, qualora l’azione prescritta sia tale 
e quale anche nella realtà esteriore, chiaramente riconoscibile, con- 
viene che il maestro non menzioni né modifichi il termine che 
esprime l’oggetto. Il mantra viene in effetto applicato per rendere 
manifesta una cosa che tale non era, e non ha più funzione alcuna 
da svolgere se l'oggetto è chiaramente manifesto. Nei riti di spruz- 
zamento, aspersione, recitazione, ecc., la menzione e modificazione 
dell'oggetto sarebbe perciò, tutt'al contrario, fonte di occultazione 
[e come tale di ostacolo]. La menzione e modificazione dell’ogget- 
to dev'essere fatta quando l'operazione compiuta è diversa dall’o- 
monima operazione esteriore,* ossia nei riti di soddisfazione e pro- 
piziazione, nelle oblazioni, nella recisione e consumazione dei lega- 
mi per opera del fuoco, ecc. Nei riguardi del rito annunciato e da 
mandare quindi ad effetto mediante molteplici azioni secondarie, 
come ad esempio l'iniziazione, ecc., non si deve fare menzione e 
modificazione del mantra. 

[30433] Dopo di ciò* il maestro deve percuotere con l'Arma il di- 
scepolo nel luogo proprio al principio [proiettato]® e quindi, median- 
te la mano di Siva,” toccarne il cuore. Fatto ciò, avendo raggiunto per 
la via dei canali, nel modo giusto,* il cuore del discepolo, ottenuto 
uno stato d'unità col sé del discepolo e afferratolo per mezzo del 
[mantra del] cuore, con la mudré della dissoluzione? deve stanziarlo — 
racchiuso dal cuore,'° simile al hamsa — nel proprio cuore; [e meditare 


1. Si veda sopra, XVII, 17-18. 

2. Si veda sopra, XV, 436541a. 

3. «Il senso è che l'operazione di soddisfazione, ecc. non appare così anche nella 
realtà esteriore, come accade per quella dello spruzzamento, ecc.» (J). Nel caso di 
quest'ultima, la dizione «io faccio lo spruzzamento» è del tutto inutile. 

4. Come, p. es., «celebro l'iniziazione», «celebro la consacrazione», ecc. 

5. Si veda sopra, XVII, 104. 

6. Nel caso della terra, nella caviglia (J). 

7. Si veda sopra, XV, 4564-74a. 

8. Uscendo per il proprio canale di destra ed entrando per quello di sinistra del di- 
scepolo (J). Si veda MIT, Kriyapdda, VIII, 106. 

9. «La mudrd della dissoluzione consiste nel pregare gradatamente le dita in forma 
di pugno, cominciando dal mignolo, e nel premerle col pollice» (J). A questa 
mudri è sostituita nel MV, IX, 59a, la «mano di Siva». 

10. Dal mantra del cuore. Il hamsa è solitamente il fonema H. 


439 


come il cuore], pur risiedendo in lui, illumini il corpo del discepolo 
con le sue fiamme, di modo che egli non si separi dalla luce.' 

[34-35] Per il sé del discepolo è arrivato a questo punto il mo- 
mento della nascita in tutte [le varie matrici], perché è stato rimos 
so dal luogo ov’era legato, perché ha ottenuto un luogo ove c'è so- 
lo libertà, e perché non è più dipendente dal suo proprio karman. 
Perciò, dopo aver condotto il sé del discepolo nel suo cuore, [il 
maestro] deve procedere alla creazione dentro méya? dei corpi rela- 
tivi al detto principio terra che gli appartengono. 

[36-38a] [Il maestro], nei suoi riguardi, deve celebrare il solo sa- 
cramento della concezione,* che in questo caso comprende dentro 
di sé gli altri, da quello della generazione d’un maschio fino a quel- 
lo dell’uscita dell'embrione. Il secondo sacramento, che abbraccia 
anche quello della nascita, consiste nell’idoneità a fruire delle frul- 
zioni. Dopo di ciò conviene immergersi, cioè immedesimarsi, in 
queste fruizioni,* e, ancora dopo, attuare la recisione dei legami 
concernenti tale principio. 

[385-394] Nei riguardi di questi quattro sacramenti vanno succer 
sivamente applicati il martra di Aparà, quello di Paraparà, i quindicl 
mantra e quello di Parà. 

[395404] I quindici mantra concernenti il sacramento dell'im- 
mersione sono costituiti dagli otto mantra di Pibani, ecc., dai sei 
mantra dell'Arma, ecc., e da quello di Parà. 

[405-45a] Pronunciato dunque il mantra di Aparàa, il maestro deve 
dire: «Io celebro, nei riguardi del tale [nel principio terra]* il sacre 
mento della concezione», aggiungere un altro mantra di AparA, il 
mantra SVAHÀ, e offrire contemporaneamente tre oblazioni. Dopo di 
ciò, pronunciato il mantra di Paraparà, il maestro deve dire: «Io cele 
bro, nei riguardi del tale, il quale è così nato, il sacramento dell'abl- 
litazione alle fruizioni», aggiungere un altro mantra di ParaApara, il 
mantra svAHA, e offrire quindi tre oblazioni. Pronunciato quindi ll 
mantra di Pibani, egli dirà: «Io celebro, nei riguardi del tale, il sacrw 
mento dell'immersione nelle fruizioni», e, recitando un altro mantra 
di Pibani e il mantra svAHA, offrire quindi tre oblazioni con burro lIl- 


1. L'espressione rafmimatraviyogatah è tolta dal MV, IX, 594, e citata da KR ad SVI, IV, 
11la. In tal modo, dice J, la luce della coscienza non si separa da esso (corpo). In ul 
tre parole, il discepolo continua ad essere cosciente, senza perdersi nella luce di Siva 
(si veda anche SSP, vol. I, pp. 112 e 261). 

2. La quale è, come si è visto, presieduta da Vagisvari. 

3. Sui sacramenti, si veda sopra, XV, 497-508. 

4. Entro maya. 

5. Si veda sotto, XVII, 47. 
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quefatto, semi di sesamo, ecc. Lo stesso metodo deve applicarsi a Va- 
mani, ecc., sino alla fine dei quindici mantra anzidetti. 

[45546] Pronunciato quindi il mantra di Para, il maestro deve di- 
re: «Io celebro, nei riguardi del tale, il sacramento della recisione 
dei legami», aggiungere di nuovo il mantra di Parà e quindi, pro- 
nunciati i mantra HUM SVAHA PHAT, offrire tre oblazioni. 

[47] Ai mantra da me esposti concernenti questi quattro sacra- 
menti dev'essere aggiunto, prima della parola che designa l’ogget- 
to, l’espressione «nel principio terra». 

[48] Il maestro, quindi, dopo aver invocato, adorato e propiziato 
il Signore del principio terra, e tutto preso dalla convinzione della 
propria identità con Siva, deve così ordinargli: . 

[49] «O Signore [di questo o] quel principio, per comando di Si- 
va, tu non devi fare ostacolo a questo figlio spirituale diretto verso il 
piano senza macchia!».* 

[50-52] Se dopo di ciò il maestro desidera purificare separata- 
mente, cominciando dai mondi, ecc., [la parte dei] cinque cammi- 
ni contenuta nel principio terra, allora, mediante il mantra di 
Apara, deve come prima offrire, sereno e ben disposto di spirito, 
tre oblazioni, modificando opportunamente il mantra: «Io purifico 
il mondo», ecc. Nel caso delle forze, dei mantra, delle «formule» e 
dei fonemi, egli deve parimenti, esperto com'è, offrire ogni volta 
tre oblazioni, sia che si riferisca ad essi separatamente o voglia com- 
prenderli tutti insieme.* 

[53] Dopo di ciò, offerta un’oblazione plenaria mediante il man- 
tra di Parà, cui sarà aggiunto alla fine il mantra vauSAT, egli deve, 
mediante il mantra di Apara, estrarre il discepolo [da questo princi- 
pio così purificato] e condurlo nel proprio cuore.* 

[54-57] Quando invece il maestro, purificato un principio, pensa 
che gli altri sono in esso contenuti e quindi non imprende a 
purificarli a uno a uno, occorre che subito dopo l’allocuzione al si- 
gnore del principio egli offra un’oblazione plenaria e, tirato fuori il 
discepolo da quel principio così purificato, lo congiunga col pro- 
prio sé.° Secondo alcuni maestri, per effettuare questo stato di bilo- 
cazione del discepolo, il quale viene a trovarsi contemporaneamen- 
te nel suo proprio sé e nel sé del maestro, occorre offrire tre obla- 
zioni mediante il mantra di Aparà, accompagnato dalla parola che 


1. Col mantra di Aparà (J). Si veda sotto, XVII, 116. 
2. MV, IX, 645-654. 

8. «Io purifico i restanti cinque cammini» (J). 

4. MV, IX, 67. 

fi. Il sé del maestro. 
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esprime l’oggetto.' Altri maestri dicono invece che tale operazione 
è di ordine puramente meditativo (bhavanamaya) e che per effet- 
tuarla il maestro non è tenuto a offrire alcuna oblazione esteriore; 
ma che se tuttavia la offre separatamente, non commette perciò un 
fallo, ed essa può fungere anzi da aiuto (upàya) alla meditazione. 

[58-60] Il maestro, insomma, dovrà effettuare questo stato di bi- 
locazione del discepolo, che verrà a trovarsi contemporaneamente 
nel suo proprio sé e nel sé del maestro,? dopo di che il sé del disce- 
polo, purificato dall’anzidetto cammino, dovrà essere ricondotto 
nel suo cuore.’ Per consolidare poi quest’[idea di purezza), il mae- 
stro dovrà offrire mediante il mantra di Parà un’oblazione plenaria, 
preceduta dalla grande Arma di Pasupati,* per eliminare ostacoli, 
ecc. Dicendo «io offro», ecc., con l’Arma e aggiungendo alla fine il 
mantra VAUSAT, egli dovrà poi offrire un’altra oblazione plenaria. 
Dopo di ciò, occorre adorare mayà e congedarla. 

[61] Conviene a questo punto meditare come il principio terra, 
così purificato, si frammischi con pura acqua. L'acqua, in virtù di 
questa meditazione, diventa atta a essere purificata. 

[62] In tal modo, grazie a questo mescolarsi dei [princìpi] via via 
superiori con quelli rispettivamente inferiori, tutta la serie deli 
princìpi si identifica gradatamente con Siva, diventando così pura. 
Se è impura, essa è separata [da Lui]. 

[63] Questo stato di separazione è la cosiddetta maculazione li 
mdyà, e finché essa dura, sebbene il Rarman possa anche essere esau- 
rito, non c’è tuttavia liberazione, come accade, ad esempio, a pro 
posito dei Vidyesvara,’ ecc. 

[64] Tutte le precedenti operazioni, dalla vocazione alle susse- 
guenti oblazioni sul fuoco — che rappresenta l’etere della coscienza =, 
debbono quindi essere ripetute a proposito del principio acqua, 8l- 
no a che esso non si mescola col principio fuoco. 


1. «Io faccio sì che il sé [del tale discepolo] risieda in me stesso» (J). 

2. In altre parole, il maestro deve unire queste due condizioni in cui si viene u tri 
vare. 

3. Il cuore del discepolo. 

4. Si veda MV, IX, 68. Leggo nel testo -pdfupatapirvam per -pafupatampirvam, l'ei 
l'Arma, si veda sotto, XXX, 410. 

5. La dea della parola, Vagigvari. Si veda sopra, VIII, 29843000 e p. 196, nota A, e 
MV, IX, 69. 

6. Il principio acqua (J). 

7. Sui Vidyesvara, si veda sopra, p. 34, nota 5 e Torella, 1994b, pp. 201-202 (IPK, III, 
2,9e urti). 
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III. LA COMBUSTIONE DEI LEGAMI 
(«PASADAHA») 


[65-66] Giunto il momento in cui in base a questo processo gra- 
duale è stato purificato anche il principio Forza (kalé), il maestro 
deve recidere il legame che irretisce le braccia. La Forza consiste in- 
fatti nel manifestarsi di una parziale capacità di azione ed è un’e- 
spressione della maculazione karmica.' Il maestro dovrà dunque 
bruciare questo nodo? simultaneamente all’oblazione plenaria sul- 
l'estremità del cucchiaio sacrificale dentro l'ardore mantrico del 
fuoco.* 

[67] Il mantra è in realtà onniforme e se viene detto igneo si deve 
soltanto al luogo in cui si manifesta. Manifestatosi dunque nel fuo- 
co, esso determina una combustione dei legami. 

[68] Il legame, davanti al fuoco, né più né meno che davanti a Si- 
va, rimane bruciato, dissolto, né di esso resta altro che il gran fulgo- 
re di Paramesvara. 

[69-70a] Nell’atto di offrire [e bruciare] questo legame karmico 
mediante un’oblazione plenaria, il maestro deve dire così: «Io bru- 
cio, di costui, il kfarman buono e cattivo (0, secondo i casi, il cattivo 
solo, il presente, il passato, il futuro o tutti quanti insieme)». Detto 
ciò e aggiuntovi tre PHAT e il mantra VAUSAT, egli deve versare l’o- 
blazione. 

[70-72] Purificati in tal modo tutti i princìpi fino a maya compre- 
sa, il maestro deve offrire in oblazione [e bruciare] il legame che ir- 
retisce la gola mediante un’oblazione plenaria,’ così dicendo: «Io 
brucio, di costui, la maculazione mayica, la quale consiste nella per- 
cezione della diversità e dei legami». Detto ciò e aggiunti tre PHAT e 
il mantra VAUSAT, il maestro offrirà l’oblazione plenaria. Nel caso di 
un’iniziazione priva di semenza bisogna avere l’accortezza di versa- 
re un’altra oblazione plenaria, dicendo: «Io brucio i legami delle 
regole chiamati col nome di semi», ecc. 

[73] Il discepolo così iniziato deve naturalmente avere devozione 
per il maestro, per il Dio e per le scritture. Questa infatti non è una 
regola a sé stante, bensì una naturale espressione della caduta di 
potenza.* 


1. Si veda sopra, IX, 1556 sgg. 

2. Il nodo della corda che irretisce le braccia (J). 

8. MV, IX, 70. 

4. Leggo piurnayà per pirnasya. 

5. Se l’anzidetta devozione fosse una regola, essa sarebbe «bruciata» come le altre. 
Essa è invece dovuta al favore divino ed è presupposto essenziale anche dell’inizia- 
zione «priva di semenza». 
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[74-78a] Purificati tutti i princìpi fino a nad compresa, la dea 
Vagisvari, già naturata della potenza di mdy4,' si sostanzia della po- 
tenza della Sapienza pura. Evocata dunque questa Sapienza pura, il 
maestro deve soddisfarla e propiziarla.* Essendo poi stato purificato 
con tale processo anche il piano di Sadasiva, il maestro, reciso il 
ciuffo insieme col nodo, deve bruciare la maculazione minimale. Il 
legame «minimale» arriva in effetto fino a Sadasiva, poiché, com'è 
stato detto, in tale principio ci sono due legami, rispettivamente co- 
stituiti dalle incombenze (adhikara)* e dalle fruizioni. La maculazio- 
ne mAyica arriva invece fino a maya. Bruciata la cosiddetta macula- 
zione «minimale», risiedente nel ciuffo, che è rivolto verso il basso,* 
il discepolo deve quindi bagnarsi in modo a lui appropriato e il 
maestro compiere personalmente l’assaggio rituale.* 


IV. LA CONGIUNZIONE 
(«YOJANIKA») 


[78582] Successivamente il maestro, richiamando alla mente tut- 
to ciò che è stato detto fin qui, dopo aver unito fra di loro il corpo, 
ecc. del discepolo e il proprio corpo, soffio vitale e via dicendo, de- 
ve meditare come il tutto risieda dentro il proprio corpo, soffio vita- 
le, ecc. Basandosi quindi sulle concezioni anzidette, ben fermo e 
concentrato di mente, egli deve meditare come il cammino del 
tempo e il cammino dello spazio riposino sul soffio vitale, come 
questo riposi sulla potenza,” come questa riposi sulla coscienza e ci 
me la coscienza pura sia identica a Siva, inseparata dalla coscienza 
del discepolo e inseparata pure dal fuoco mantrico, ecc.; [e cosl 
meditando], secondo il metodo già esposto, su Siva, disorganato (1) 
organato,* o ambedue insieme, deve versare l'oblazione plenaria - 
[e tutto ciò] «con la mente ben pacificata». 


1. Si veda sopra, XVII, 9>-10a Cfr. anche MV, IX, 57. 

2. La lezione nîyojayet non mi sembra soddisfacente. Il senso richiede piuttosto un 
pratarpayet (e così ho tradotto) o un visarjayet. Si veda, p. es., SvT, IV, 1939-40. 

3. Il termine adhikàra indica l'incarico da assolvere e la qualificazione a completi 
Esso implica l'impossibilità, per chi ne è incaricato, di esimersi dal portarlo x tei 
mine. 

4. Si veda sopra, XVII, 5. 

5. Si veda sopra, p. 337, nota 2. 

6. ] rimanda genericamente ai capp. XV e XVI. 

‘7. La potenza del tempo (J). 

8. Si veda sotto, XVII, 88-91, dove sono citate le stt. 755-794 di MV, IX. 
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[83-85] «Il maestro» è detto nel Trisirobhairavatantra «deve sod- 
disfare e propiziare la divinità con l’ambrosia della conoscenza, for- 
nito, s'intende, d'una mente ben pacificata. Quest'ambrosia della 
conoscenza sorge su dalla corrente principale dove hanno stanza la 
base della nascita, lo dvadasanta e il cuore. Sorta dunque su dalla 
base principale, essa è perturbata [prima] dai violenti raggi del sole 
di Siva e [poi] tutta irrorata dalla luna di Siva; e, come tale riempie 
e adempie tutte le cose.? 

[85487] «Risplendente* dei raggi emessi dalla luce che sta nel 
mezzo del loto della stanza vuota; dopo aver assunto, conformemen- 
te alle scritture, una conoscenza senza movimento che insiste sul so- 
stegno e il sostenuto; divoratore, fuso in essa, della risonanza, [la 
quale rappresenta] lo spiegamento della nascita‘ e del sostenuto 
[anzidetti]: nella misura in cui [lo yogîn], essendo tale, dopo aver 
condotto la luna {dell'apàna] dal luogo-radice fino alla fine, sta, per 
dir così, nell’etere, siffatta sua condizione si chiama “pacificata”».5 

[88-91] «Riempito il cucchiaio di burro» tale letteralmente il te- 
sto del Malinivijaya «e fatto sì che il discepolo risieda nel suo sé, 
conviene che il maestro, ben concentrato di mente, meditando sul 
mantra di base, unifichi Siva, la Potenza, il suo sé, il discepolo, il 
burro e il fuoco, e, così fatto, entri via via nello dvadasanta. Colà 
egli, sospeso il respiro, deve sostare imperturbato meditando su Si- 
va disorganato e organato, sino alla consumazione del burro. Il di- 
scepolo, unito in tal modo dal maestro, il quale è Siva incarnato, 
con la suprema realtà, non ritorna più nella sua [antica] condizio- 
ne di vincolato. I legami di màyà sono [per lui ormai] bruciati».* 


1. Si è seguita l’interpretazione di ] che commenta karana con manas. 

2. La citazione è alquanto criptica. Genericamente il senso mi sembra il seguente, 
che la corrente del respiro mediano sale via via attraverso le varie ruote fino a rag- 
giungere lo dvadasanta. Il sole di Siva e la luna di Siva sono rispettivamente il pràna 
e l’apana. La «corrente principale», secondo ], è il primo movimento (parispanda) 
della potenza. L'ambrosia della conoscenza è «perturbata», cioè estrinsecata, e «ir- 
rorata», cioè irrorata dalla luna di Siva che risiede nello dvadasénta, ridotta in uno 
atato di identità col suo stesso sé, intrinsecata. 

8. Secondo ]J, con le stanze seguenti (85487) si risponde a un'ipotetica domanda: 
«Ma che cosa s'intende con questa condizione di pace della mente?». 

4. Il luogo della nascita (J). 

S. La «stanza vuota» è la «base principale», il mulzdhara. Quanto al «loto», ] riman- 
da a XXIX, 150453a. La «luce» è la potenza. «Risplendente» sta per infervorato, 
ecc. «Una conoscenza, ecc.»: una conoscenza che sorge dal risveglio della potenza; 
questa conoscenza è «senza movimento», nel senso che si presenta in una forma 
unica; il «sostegno» è il luogo della nascita e il «sostenuto» il prîna, ecc. Lo yogin di- 
vora (ghattana, grisa), giovandosi della risonanza (sphota, identificato col suono 
inarticolato, andhatadhvani), presa in identità con lui, lo spiegamento del sostegno 
c del sostenuto. «La fine» è lo duddafénta. 


0. MV, IX, 755-79a. 
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[92-93] Nel caso invece che il discepolo desideri ottenere dopo 
morto determinate fruizioni in qualche principio, parzialmente o 
totalmente, e alla fine il luogo supremo, conviene allora che il 
maestro, ben concentrato, celebri il rito di congiunzione col princi. 
pio da lui desiderato,* giovandosi d’una nuova oblazione plenaria. 

[94-97a] L’iniziazione che, com'è detto nei testi, dispensa la libe- 
razione, o anche fruizioni e liberazione, si divide a sua volta in due 
varietà, secondo che sia dotata o no di semenza. Nel caso di un in- 
capace, di un moribondo, di chi sia reso impotente dalla vecchiez- 
za, ecc., l'iniziazione che il maestro deve celebrare — sempre che co- 
stui sia stato oggetto d'una caduta di potenza —, è quella priva di se- 
menza, nella quale occorre purificare anche i vincoli delle regole.” 
Chi abbia ricevuto un’iniziazione senza semenza e abbia devozione 
per il Dio, per. il fuoco e per il maestro, può in virtù di essa soltanto e 
nulla più raggiungere Siva, o immediatamente o dopo aver fruito le 
fruizioni desiderate. 

[975-99a] «Percorrendo le trentasei dita,»' è stato detto nel DIk- 
sottaratantra’ «il maestro deve via via superare e abbandonare, dai 
piedi fino alla testa, i princìpi e i mondi, [e riposare] per un istante 
in [Siva] disorganato, senza corpo, essenziato [della consapevolez- 
za) “Io”. Quivi (così deve meditare) immetto, per mezzo della po- 
tenza, costui. Tale il modo in cui viene eseguita quest’iniziazione». 

[99>101] Nell’iniziazione dotata di semenza, invece, i vincoli del- 
le regole non debbono essere cancellati.‘ In essa il maestro, per abi 
litare il discepolo all'adempimento delle regole postiniziatiche, de- 
ve avere l'accortezza di effettuargli un’emissione di principi puri 
per mezzo di un’oblazione plenaria. Per far ciò, conviene ch'egli, 
nell’atto di versare la detta oblazione, mediti come dall’indifferen- 
ziato mare della coscienza di Siva promani contemporaneamente 
un insieme luminoso e splendente di princìpi. 

[102] Quest'emissione di princìpi puri può essere altrimenti ef» 
fettuata con aspersioni dal vaso sacrificale e così pure grazie allu 
meditazione, o anche per mezzo di [tutti e tre, cioè la meditazio 
ne], l’oblazione plenaria e l’aspersione. 


1. Il primo caso si riferisce, secondo |, allo stato di «unità» (s@yu pa) e il secondo 
alla Voslaian di mondo» (salokya). Si veda sotto, XXVIII, 2375 sgg. e p. 521), 
nota 2. 

2. L'espressione tatsamkky@yim è commentata da J] con tasya samyak prathit&yAm abhi 
psitàyam ity arthah, e in quest'ultimo modo ho tradotto. 

3. Si intenda anche qui purificare, nel senso di cancellare, cioè sciogliere il discepir 
lo dai vincoli delle regole. Si veda su tutto ciò, sopra, XV, 31-33a. 

4. Lo spazio che va dal cuore allo duadasanta. Si veda sopra, VI, 61-62. 

5. L'argomento è trattato nel Diksottaratantra, I. 

6. Si veda qui sopra, nota 3. 
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[103-152] La terra, che è ferma, meditata dal maestro in identità 
con Siva rafferma in lui questa stessa meditazione e diventa quindi 
pura; e così l'acqua l’incrementa, il fuoco la rende luminosa, il ven- 
to le induce una sensazione tattile beatifica, l’etere l’amplia. Gli ele- 
menti sottili si identificano anch'essi con Siva in modo analogo. La 
gran pervasione della suprema beatitudine, l’escrezione di tutte le 
maculazioni, l’andar verso Siva, il prenderlo, le lodi da cantare in 
suo onore, l’odorarlo, il gustarlo, il vederlo, il toccarlo, l’udirlo cor- 
rispondono qui rispettivamente ai cinque sensi d'azione e ai cinque 
sensi di conoscenza, che in tal maniera sono purificati.' I princìpi 
dal senso interno fino alla Natura diventano puri, meditando come 
l'immaginazione, la deliberazione e la presunzione, l’albedine, la 
rubedine e la nigredine sono identici a Siva. Le sei corazze — la Ne- 
cessità, l’Attaccamento, la Forza, il Tempo, la Sapienza impura e l’cy 
ser presi come da sonno" rispetto a ciò che occorre fuggire - diven- 
tano pure anch'esse, meditando che formano tutt'uno con Siva. L’a- 
nima diventa pura, identificata con Siva. Nei princìpi Sapienza pura, 
ecc., non c'è infine impurità alcuna. Grazie dunque a tale emissione 
di principi puri, anche il discepolo si consustanzia di essi. A tutto ciò 
si fa [chiara] allusione nel Mdlinivijaya, là dove si dice che «legame e 
liberazione [derivano ambedue dai sensi]. I sensi, come dicono i sa- 
vi, se raffrenati portano al legame e se lasciati liberi alla liberazione. 
Quando l’oggetto di essi e, insieme con essi, della mente, è una 
realtà onnipervadente, allora sono liberati; ma se costretti su qual- 
che oggetto limitato, allora essi sono fonte di legame. Analogamen- 
te, nel Siddhayogifvarimata è detto che i sensi si presentano in due 
modi diversi, secondo che siano puri o impuri».' [La stessa cosa ha 
pure] detto il maestro Vidyapati nel suo Pramanastotra* 

[1154-17] Nell'iniziazione, una regola importante da osservare nei 
riguardi di tutti i mantra è la seguente, che qui espongo. I mantra 
che di regola occorre applicare circa la purificazione di ogni princi- 
pio fino a m&yà compresa, circa i princìpi che vanno [dalla Sapienza 
pura] fino a [Siva] organato compreso, e circa [Siva] disorganato, 
sono rispettivamente quelli di Apara, Paràparà e Para. I mantra di Pi- 
bani, ecc. non debbono inoltre essere applicati di là da Îsvara e le 
cinque membra di là da [$iva organato].* Il buon maestro, nelle 
azioni rituali da lui celebrate, non deve trascurare questa regola. 


I. Sulle funzioni dei vari sensi, si veda sopra, IX, 228 sgg. 

2. Le tre funzioni proprie rispettivamente al senso interno, della mente e del senso 
dell'io. Si veda sopra, IX, 238. 

8. Cioè un'incapacità di pensare (anava4iptiparatà) (J). 

4. Citazione abbreviata di MV, XV, 44-47. 

A. Si veda sopra, IX, 173. 

t. Le stt. 116-17 sono una parafrasi di MV, IX, 7185-73. 
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V. I DIVERSI CAMMINI 
(«ADHVABHEDA») 


[118-20] It numero di oblazioni richiesto dal cammino dei mon- 
di e che noi abbiamo sopra esposto dev'essere raddoppiato nei 
cammini dei princìpi e dei fonemi, quadruplicato nel sentiero delle 
«formule», moltiplicato rispettivamente per otto e per sedici nel 
sentiero dei mantra e delle forze. Nella purificazione dei tre princl- 
pi esso dev'essere infine moltiplicato per venti, sicché nei tre prin- 
cìpi vi sono, a ogni rito,' sessanta oblazioni. Nel principio unico, le 
oblazioni debbono essere centootto. 

[121] Il numero delle oblazioni plenarie, insieme con quella con- 
cernente il rito d’eliminazione degli ostacoli, resta immutato, quale 
che sia il cammino che viene purificato. 

[122] L’iniziazione dotata di nascite, ecc. è stata così esposta. 


1. Ogni volta che il rito iniziatico viene celebrato. 


448 


XVIII 
L'INIZIAZIONE ABBREVIATA 


Esponiamo adesso un’iniziazione che, sebbene abbreviata, som- 
ministra parimenti uno stato di identità con Siva. 


I. L'ASSENZA DI NASCITE, ECC. 
(«JANANADIVIHINATVA») 


(1-3a] Qui non occorrono né polveri colorate, né purificazione 
preliminare, né presa di possesso del terreno. Il maestro che ha affer- 
rato l’ultima essenza della realtà (tattuapàraga)' può, in qualsiasi luo- 
go si trovi, dopo aver adorato Siva e meditato dentro di sé? il cammi- 
no, iniziare [il discepolo]. Quale che sia il cammino attraverso cui il 
maestro, perfettamente identificato con Siva, intenda celebrare que- 
st'iniziazione, la quale può anche basarsi sulla divisione del tutto in 
un unico principio (ekatattvanta), essa dev'essere priva di nascite, ecc. 


II. I DIVERSI «MANTRA» USATI 
(«MANTRABHEDA») 


[34-6] Il maestro deve pronunciare, per ogni principio, il mantra 
di Para, la formula «io purifico, nel tale, il tale principio» seguita 
1, Non gli altri (J). ' 
2. Con un puro atto mentale, senza bisogno di ricorrere ai «cordoni dei legami» 
(pasasitra), ecc. 
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dal mantra sVAHA, e quindi, dopo che questo è stato purificato, deve 
versare un’oblazione plenaria. La stessa cosa egli deve fare con gli 
altri mantra, tutti quanti; oppure, com'è stato detto,' conviene che 
egli pronunci il nome [del discepolo] al nominativo, racchiuso fra i 
mantra di Parà e seguito alla fine dal mantra svAHA. Egli deve quindi 
vedere di celebrare quante più oblazioni possibile: cento, mille, au- 
mentate o no di otto, e coronate da un’oblazione plenaria. Tale rito 
iniziatico, privo di purificando,* il più alto di tutti, è stato esposto da 
Mahesvara in varie scritture.? 

[7] In esso il maestro può purificare i princìpi a uno a uno me- 
diante i fonemi della Matrka e della Malini, o anche mediante un 
mantra collettivo (pindamantra). Nei riguardi di tutti i mantra il me- 
todo è quello già esposto.‘ 

[8] L'’iniziazione abbreviata può essere celebrata soltanto se il 
maestro è dotato di una conoscenza ben esercitata, se è concentra- 
to e immedesimato [in Siva], e mai altrimenti. 

[9] «Nel rito iniziatico abbreviato» è detto nel Brahmayamalatan- 
tra «il maestro deve sperimentare mentalmente come tutti i cammi- 
ni si pervadono l’un l’altro” e non insistere in modo particolareg- 
giato sul rito sacrificale». 

[10] Chi non è ancora ben concentrato e immedesimato {con $i. 
va] può raggiungere però tale stato d’immedesimazione soltanto 
celebrando i riti iniziatici particolareggiati, che non devono quindi 
essere trascurati. 

[11] Questo rito abbreviato che noi abbiamo qui esposto è stati 
per compassione descritto da Siva in varie scritture, quali il Diksotta 
ratantra® e il Kiranatantra. 


1. XVII, 46. 

2. In esso non occorre fare la purificazione dei cammini neppure mentalmente (|) 
3. Fra cui, dice J, nel Kiranatantra. 

4. Si veda sopra, XVII, 106 sgg. Nel «mantra collettivo» i singoli nomi della tertn, 
ecc. sono sostituiti dalla locuzione sarvatattva, «tutti i princìpi». 

5. Lett. «deve realizzare nella sua mente una pervasione comune a tutti | casini» 
6. Se ne accenna nel Diksottaratantra, XI, 39 e 45. 
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XIX 
L’INIZIAZIONE DELL'USCITA IMMEDIATA [DAL CORPO] 


[1] Passiamo adesso a esporre l’iniziazione che somministra 
un'uscita immediata dal corpo. Nel Malinivijaya essa è stata indicata 
dal Signore con le parole: «Immediatamente o dopo determinate 
fruizioni, uno, dopo la morte del corpo, entra in Siva».! 

[2-3] Se, essendo ormai imminente la fine del corpo, uno ottie- 
ne, grazie a un’evidente caduta di potenza, l'iniziazione di Siva 
($@rikarî), subito dopo quest’iniziazione entra in Siva, Tale, in base a 
un’analisi di quanto precede e di quanto segue, il senso di quest’e- 
spressione, quale ci è stato spiegato dal Maestro, che è una vera e 
propria incarnazione di Siva. 


I. LA DETERMINAZIONE DEL MOMENTO 
(«KALAVEKSA») 


[4-6] Quando in un moribondo si verifica una caduta di potenza, 
sia che egli sia preso in punto di morte da venerazione per il mae- 
stro, essendo la [potenza violenta]-debole,? sia che essa scenda dal 
Signore per opera di parenti, amici, ecc.,* sia che costui sia stato sì 
un regolare, ma non abbia ottenuto la suprema iniziazione, sia che, 
già ottenutala, desideri lasciare al più presto i suoi spiriti vitali desi- 


1. MV, I, 45. 
2. Si veda sopra, XIII, 218 sgg. 
8, Si veda sotto, XXI, 6-1la, 
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derosi di andarsene — il maestro dovrà somministrargli l’iniziazione 
dell’uscita immediata, priva di impurità. 

['7-8] Il maestro deve ben guardarsi dall’impartirla sia a colui la 
cui maculazione non è maturata,' sia a chi non sia giunto all’esauri- 
mento del suo karman. «Veduto un discepolo sopraffatto dalla vec- 
chiaia o afflitto dalla malattia,» leggiamo nel Gahvaratantra «il mae- 
stro deve farlo uscire [dal corpo] e congiungerlo con la suprema 
realtà».? 

[9] Cosa specificata e attributo specificante sono in quest'espres 
sione intercambiabili a volontà.’ Risulta dunque chiaro che il Signo- 
re, in questa stanza, descrive le specie anzidette. 


II. LA PROIEZIONE DELLA LAMA, ECC. 
(«KRPANYADINYASA») 


[10] Celebrati tutti i riti anzidetti fino alla dispensa dalle regole 
(asamayasuddhitah) * il maestro deve proiettare su di lui [il mantra 
chiamato] «lama» (ksurikà), che fiammeggiando recide i punti vitali. 

[11-14] Dopo aver eseguito secondo dissoluzione la proiezione 
anzidetta — così nel Malinîvijaya —,* scintillante come il fuoco del 
tempo (kalanala), insieme con una coppia di sRK e di CHINDI,° |il 
maestro] dovrà eseguire la concentrazione del fuoco (dgnaim 
dharanim), la quale riscalda tutti i punti vitali.” Subito dopo egli de 
vrà riempire di vento* il corpo [del discepolo], dall’alluce fino alla 


1. Quest’espressione non è da intendersi letteralmente (la teoria della maturazione 
delle maculazioni è stata confutata sopra, XIII, 54 sgg.) bensì, come commenta |), 
nel senso di «colui che non sia stato fatto segno d'una caduta di potenza». 

2. La stessa citazione ricorre sopra, XVI, 182. 

3. Le due espressioni in questione sono «discepolo» e «sopraffatto dalla vecchiula=, 
«afflitto dalla malattia». Se per «cosa specificata» si intende il discepolo, si tratterà 
allora di un «regolare», ecc. (si veda sopra, XIX, 55). Se per cosa specificata al In 
tende «sopraffatto dalla vecchiaia», ecc. (e la traduzione sarebbe allora: «Veduto un 
uomo sopraffatto dalla vecchiaia, ecc., come discepolo», ecc.), la referenza è ul cuni 
espressi nelle stt. 4 e 5a. 

4. Oppure: «e purificatolo si intende dalle regole (samayasuddhitah) ». Il discepoli, 
vecchio, malato o in punto di morte non è più tenuto a osservare le varie regole di 
condotta su cui si veda sopra, XV, 521 bsgg. 

5. Parafrasi di MV, XVII, 26-28. 

6. Due mantra. MV, XVII, 265 va integrato ed emendato nel modo seguente: vifpart 
tavidhanena kuryat <srkchindi> yugmatàm. Si veda sotto, XXX, 55557. Questo mem) 
mantra, in forme varie, si trova anche altrove. Si veda, p. es., Rauravagama, Kriyapada, 
I, 15. 

7. Questa meditazione è descritta in MV, XIII, 20-93. 

8. Cioè di soffio vitale. 
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cima del capo e, dopo aver tirato a forza [il principio vitale di questi] 
dall’alluce appunto fino al vertice della testa, dovrà recidere per mez- 
zo della kalaratri, di cui si dirà più in là, i suoi punti vitali e quindi la- 
sciarlo andare. In base a questo metodo, anche un «regolare» può es- 
sere congiunto [con la suprema realtà], indipendentemente da obla- 
zioni. Quest’iniziazione si addice dunque anche ai «regolari». 


III. LA CIRCOLAZIONE NEL CORPO 
(«CARAH SARÉRAGAH») 


[15-16] [Non è questo l’unico metodo. Secondo altri), il mae- 
stro, entrato attraverso il metodo citato sopra, a proposito degli ani- 
mali, in una delle sedici basi, delle sei ruote, delle tre mire, o dei 
cinque eteri," deve recidere la radice, cominciando dal bulbo, ecc., 
pensando e realizzando l’unità, e, così fatto, assegnare il discepolo 
alla sede desiderata grazie all'impiego di un'’oblazione plenaria. 

[17-20] [Un altro metodo ancora]. Dopo aver meditato il triden- 
te della conoscenza come tutto acceso e fiammeggiante di tre ruote 
accese, [il maestro], per mezzo di esso, deve ripetutamente esegui- 
re sul bulbo e sulle altre ruote, e soprattutto sul cuore, le operazio- 
ni di conoscenza, risveglio, movimento, accensione, percussione, 
eccitazione, agitazione.' Eseguitele infine circa lo dvadasanta — ca- 
ratterizzato dall’arresto di pràra e apàna -, egli deve offrire l’obla- 
zione. [Il discepolo] congiunto con l’invisibile suprema dimora è 
Paramesvara stesso. Nei suoi riguardi — come ha detto il Signore nel 
Gahvaratantra — il maestro non deve celebrare alcun rito di purifica- 
zione. Costui è già purificato, né, essendo pieno e perfetto, ha nien- 
te da guadagnare dai riti dell'offerta post mortem, ecc. 


1. In XXX, 58-61; si veda MV, XVII, 826. La lacuna segnata nel testo edito nel MV 
dopo la st. 32 va colmata con la stanza: anena kramayogena yojitah parame pade / sa- 
may) api mahédevi diksohtam phalam aînute, citata da ] (TAV, XIX, 55) e qui parafra- 
sata da Abhinavagupta. Si veda sotto, XXX, 55457. Sulla Adlaràtri (lett. la «notte del 
tempo»), si veda sopra, p. 313, nota 2, e sotto, XXX, 55657. 

2. Si veda sopra, XVI, 36545a. 

3. L'Agama che aveva qui in mente Abhinavagupta è citato, senza menzionarne il 
nome, da J. Nel passo citato (che ritengo superfluo tradurre) sono elencati appun- 
to, tra maggiori e minori, sedici cakra, cinque eteri e tre mire (/2k570). 

4. La conoscenza è la suprema coscienza, immaginata come un tridente in quanto 
passa da parte a parte le varie basi o cakra. Le tre ruote sono Pari, ecc., consistenti 
nelle tre punte del tridente stesso (}). Il movimento (bhrama) consiste nell’andare 
in giro, tenendo a sinistra il cakra. La percussione (toda) è la spinta (prerana). 
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[21-23a] Nel Diksottara è poi prescritto il rito seguente: il hamsa 
[+] racchiuso da [due] fuochi [R]; sotto di esso l’uomo [M], provvi- 
sto di Rudra [ù] e di punto [M]:' dopo averlo applicato sul corpo 
del discepolo, il maestro deve pronunciare questo mantra cento vol. 
te, imperturbato. Nell’attimo seguente, il discepolo, uscito fuori dal 
corpo, va nel supremo. Tale il rito che prescrive anche il Sid- 
dhayogisvarimata. 


IV. IL RITO DELLA BRAHMAVIDYÀ 
(«BRAHMAVIDYAVIDHI») 


[234264] Quest’iniziazione che somministra l’uscita dal corpo de- 
ve essere celebrata da un maestro che sia esperto nello yoga. Uno 
che non abbia praticato i vari esercizi respiratori non è in grado di 
effettuarla.® Chi tale non è, deve recitare o far recitare ripetutamen- 
te all'orecchio del discepolo la Brahmavidyà - che esporremo più in 
là —, nelle sue due forme organata o racchiusa dalle formule disor- 
ganate.’ [La Brahmavidya] è in grado di produrre automaticamente 
i suoi effetti, quali la purificazione dei principi, ecc.‘ Il maestro, gra- 
zie alla forza dell’azione rituale e dei mantra, può congiungere così, 
con un'oblazione plenaria, il discepolo alla suprema realtà. 

[264-274] Anche se non è specialmente esercitato nello yoga, Il 
maestro è pur sempre in grado di eseguire l’iniziazione che sommi. 
nistra un'immediata uscita dal corpo grazie alla forza della cono 
scenza, dell’azione rituale, dei mantra e della meditazione. 

[275-29a] In virtù di essa, il discepolo esce [dal corpo] di forza, dir 
po un solo istante di tempo. Anche ammesso che egli abbia nel frat- 
tempo un’esperienza, questa non dura che un istante e non ha alcu- 
na importanza. Un’altra varietà di iniziazione che comporta l'uscita 
dal corpo è quella in cui il maestro offre un’oblazione plenaria quan: 
do gli spiriti vitali del discepolo stanno sicuramente per andarsene. 

[295314] Il maestro può fare uscire il discepolo dalla rete dei 
princìpi e dalle corazze e via via congiungerlo a qualsiasi forma dii 
realtà — organata, disorganata, o ambedue — anche senza l’azione rl 
tuale, in forza della Brahmavidyà che esporremo più in là, recitan- 
dola all’orecchio del moribondo. 

[31432] La Brahmavidya può essere recitata [non solo da uni 


I. RARMÙOM 

2. Si veda sotto, XIX, 52. 

3. Si veda sotto, XXX, 6259la. 
4. Traduzione incerta. 
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maestro ma] anche da un «regolare» o da un «figlio spirituale». La 
recitazione di essa fa sì che il’ moribondo riceva [automaticamente] 
l’iniziazione di «regolare» e diventi così una parziale incarnazione 
di Rudra.' 

[324-33] Sia il «regolare» sia il «figlio spirituale» sono entrambi 
provvisti dell'idoneità alla recitazione e alla lettura, non all’istru- 
zione e all'insegnamento. Ora la recitazione della Brahmavidya 
non è altro che una lettura. Mentre essi la recitano, il moribondo 
riceve l’iniziazione di regolare, perché così vuole la natura stessa 
delle cose. 

[34-36] Come un individuo non qualificato a fare esorcismi, pur 
recitando fra sé e sé dei mantra in qualche parte, persino davanti a 
un indemoniato, non commette infrazione, ché non ha nessuna 
intenzione di esorcizzare; e un «regolare» che reciti un libro sacro 
in una casa [che egli pensa erroneamente] vuota, non commette 
neppure lui infrazione alcuna, ché anzi beneficia le creature che 
in quella casa si trovano — proprio così chi recita fra sé e sé questa 
vidya davanti [al moribondo che] così si libera non commette in- 
frazione, ché così vuole la natura stessa delle cose. Il moribondo, 
infatti, è allora del tutto inattivo. 

[37-40] Ma - dirà qui alcuno - il leggere libri sacri davanti ai non 
iniziati è proibito! E che? Ma allora — io rispondo - dovrebbe essere 
proibito recitarli anche davanti a un muro! Coloro cui si riferisce que- 
sto principio sono dunque, per esclusione, coloro che sono capaci di 
udire e di intendere. La proibizione concerne solo costoro e non cer- 
to i muri, le tarme e gli uccelli! Ora il moribondo [per tornare a 
quanto si diceva] non è dissimile da una pietra, privo di sensi. Chi re- 
cita davanti a lui non trasgredisce dunque l’anzidetta proibizione. 

[40542] Ora costui, perché così vuole la natura stessa delle co- 
se, sebbene privo-di sensi, si risveglia per opera dell’interiore poten- 
za di coscienza (cicchakti), la quale è autoluminosa e indipendente 
dai sensi. Insomma, il morente, che sta per lasciare il corpo antico 
senza tuttavia averne ancora occupato uno nuovo, si risveglia, nel 
frattempo, in virtù di un fattore di risveglio (prabodhakabalat). 

[42544a] I mantra, naturati di parola (fabda), poiché sono di per 
sé essenziati di pensiero puro, manifestandosi in forma di significa- 
to suscitano l’idea di quel significato.? Nel moribondo privo di sen- 
si nasce perciò da sé un risveglio a causa della presenza di tale pen- 
siero mantrico (mantràmarfana) omogeneo alla sua propria co- 
scienza. 


I. Si veda sopra, XV, 519-20. 
2. Si veda sopra, XVI, 250-95a; e sotto, XXVI, 21-23. 
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[44545a] Come un vento poco veloce acquista velocità mescolan- 
dosi con altri venti omogenei, così pure un sé il cui pensare è preso 
da sonno (samsuptaàmarfa) si risveglia [mescolandosi col suddetto 
pensare mantrico]. 

[45-546a] Una volta risvegliatosi, non si può più dire di costui 
che sia un non iniziato. L’iniziazione non è infatti altro che una pu- 
rificazione (samskara), ed egli l’ha senza dubbio ricevuta. 

[46b547a] Se perciò un fortunato morente, udita la conveniente 
scrittura recitatagli da un «regolare», si libera, questi non commette 
infrazione alcuna. 

[47548] Ma [dirà qui alcuno] il senso ultimo della frase «recita- 
re le scritture davanti ai non iniziati è proibito» è che non bisognu 
vilipendere le scritture, perché questo sarebbe di danno ad ambe- 
due. 

[484-504] A quel modo [io rispondo] che un «regolare», facen- 
do applicazione di mantra a un pezzo di legno o a una palla di ter- 
ra, non commette, anche se questi si muovono, infrazione alcuna, 
così, dico, accade anche rispetto a un moribondo. La liberazione 
di quest’ultimo si verifica infatti perché così vuole la natura stessa 
delle cose, e il «regolare» che desidera avere una testimonianza 
[del potere dei mantra] e agisce di conseguenza non è soggetto u 
nessuna colpa. 

[504-514] L’adepto (sadhaka),' invece, dato che di regola i frutti 
cui aspira soggiacciono al potere della necessità, deve sottostare ul 
appropriati riti di riparazione anche se il suo mantra è udito soltan- 
to dalle mosche. 

[514-53] In tal guisa anche un «regolare», ecc., col consenso, be- 
ninteso, del maestro, può celebrare personalmente quest’iniziazit 
ne che somministra l'immediata uscita dal corpo, nel momento an 
zidetto e per i fini anzidetti. Il maestro poi che, avendo ben pratica 
to gli esercizi yoghici concernenti la circolazione del soffio vitale e 
il suo andare e venire,? si rifiuta tuttavia di adempiere ai suoi doveri 
e di dispensare dalle regole, andrà [dopo morto] in un piano di cw 
scienza inferiore. Tutto ciò, ovviamente, non concerne colui lu cui 
mente è ben infiammata dalla conoscenza.’ 

[54-55] Il fatto che quest'’iniziazione dell’uscita immediata può 
essere celebrata sia da se stessi sia dal maestro è stato indicato dal 
Signore nel Mdalinivijaya: «Se uno, avendo pensato che ogni fruizio 


1. Sul termine s&dhaka, si veda sopra, p. 333, nota 5. 

2. Cioè il maestro yogin. 

3. Il maestro janin non sottostà ad alcuna prescrizione o proibizione. Si veda notti, 
XXIII, 26828; 97-101a. 
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ne è difforme, abbandona il corpo, allora, unitosi attraverso questo 
metodo [alla suprema realtà), anche se è un semplice regolare di- 
venterà immediatamente Siva».! 

[56] E così abbiamo esposto l’iniziazione dell'uscita immediata, 
che i savi debbono custodire quanto la loro stessa vita. 


1. MV, XVII, 25. 
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XX 
L’INIZIAZIONE DELL’ALLEGGERIMENTO 


[1] Diremo adesso dell'iniziazione che infonde fiducia a indivi» 
dui offuscati.' 

[2-4] Il maestro, tutto inteso a recitare i convenienti mantra," deve 
meditare la sua mano destra in forma di un triangolo di fuoco, tutto 
fiammeggiante, splendente dei fonemi del fuoco, attizzato da una 
ruota di venti," mettervi un seme qualsiasi e meditare come esso, 
nella mano e dentro il cuore, stia bruciandosi. Il seme, in tal guisa, 
consumato dal calore di una moltitudine di PHAT, vivificati dai fuo- 
chi [R], perde ogni qualità seminale, incapace ormai di generare. 

[5-7] Questo seme, arso che sia, non è più in grado di sviluppar?i. 
Allo stesso tempo, in virtù di questa stessa dimostrazione, sono bri» 
ciate, in forza dei mantra, della meditazione e dell’azione rituale, 
anche le tre maculazioni — minimale, mayica e karmica, - nel senw» 
che non sono più in grado di fornire i loro prodotti. Quest’inizia- 
zione che ha come dimostrazione la combustione del seme mi è sta» 


1. Le due iniziazioni dotate di dimostrazione, in cui si verifica la combustione del 
seme e l'alleggerimento, sono già menzionate e confutate dal buddhista Dhur 
makirti (VI sec.) in un passo del PV (I, 2584-60) che cito qui nella traduzione di NI. 
roni (1987, p. 13): «Il rito iniziatico, provato con successo nei riguardi di un seme, 
ecc., non basta a eliminare la rinascita delle creature, ché allora si andrebbe incon: 
tro a questa conseguenza assurda, che anche un'applicazione di olii, ustioni, ect, 
potrebbe liberare la trasmigrazione. Il fatto che una creatura, pesante prima [dell'l 
niziazione], diventi poi leggera, non implica che essa abbia perduto i suoi peccati, 
ma solo un po' di peso. Il peccato non è pesante, perché incorporeo». Le stanze ili 
Dharmakirti sono citate e confutate da Ksemaraja nel suo commento allo SVT (V, 
88) (si veda sempre Sironi, 1987, pp. 94-97). 

2. La sillaba PHA7 vivificata dai fonemi del fuoco R. 

3. Il seme del vento è il fonema vy. 
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ta descritta dal venerabile Sambhunatha, nella sua benevolenza. Il 
maestro, per pietà, può congiungere anche il seme a Siva. L'’inizia- 
zione, infatti, se piena di fervore (sudipta), è in grado di conferire 
liberazione anche ai vegetali. 


I. L'ESAME [DEI MAESTRI] QUALIFICATI A QUESTA INIZIAZIONE 
(«ADHIKARIPARIKSA») 


[8-10] L'’iniziazione fornita di dimostrazione dev'essere pratica- 
ta da un maestro cosciente di avere raggiunto l'eccellenza della pre- 
ghiera, dell’oblazione, dell’adorazione e della meditazione, e non 
si conviene invece a un «puro» (avadhita), a chi non cerca appog- 
gio nei riti (niràcara), a uno «gnostico» (tattvajiia).' L'iniziazione 
accompagnata da una dimostrazione visibile dev'essere insomma 
celebrata da maestri ben esperti nel rituale (sacara). Nell’iniziazio- 
ne eseguita da maestri che non cercano appoggio nei riti non c’è, 
secondo i testi, dimostrazione. 

[106-114] Infatti la conoscenza, com'è detto nel Siddhayogisvari- 
mata, contiene in se stessa la dimostrazione della sua realtà (sva- 
pratyaya), non dipende da un risultato esteriore. La meditazione, 
ecc. sono invece aiutate da una dimostrazione esteriore.? 


II. IL RITO DELL’ALLEGGERIMENTO 
(«TULAVIDHI») 


[115-134] Il maestro, volendo, può sottoporre il discepolo all’ini- 
ziazione che somministra l’eliminazione del peso, dotata anch'essa 
di una dimostrazione sensibile. Essa è stata esposta dal Signore nel 
Tantrasadbhava e da lui indicata anche nel Mdlinivijaya, là dove, a 
proposito delle varie gradazioni di potenza, si parla dei cinque mo- 
menti di beatitudine, salto, tremore, sonno e vibrazione.‘ 

[13415a] Il salto è dovuto a un alleggerimento causato da un’e- 
clissarsi dell'influenza corporea (dehagraha). Il corpo è essenzial- 
mente costituito dall'elemento terra. Esso, quando il maestro, gra- 


1, Si veda sopra, XIII, 147-48. L'avadhita, il «puro», è un rinunciante, senza fissa di- 
mora; il nindedra è uno che ha trasceso ogni disciplina, ecc.; il tattvajia, in questo 
caso, è uno che persegue solo la conoscenza, non interessato al rituale e allo yoga. 


2. Nella fattispecie, la combustione del seme, ecc. i 
5. Leggo tul&fuddhidadiksAm per tutAfuddhipariksam. Si veda sotto, XX, 164. 
4. Si veda sopra, V, 100+104; e sotto, XXIX, 2025-208. 
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zie al mantra della leggerezza, che sarà esposto più in là," medita co- 
me il discepolo ascenda in aria, perde questa sua terrestrità. 

{155] Il maestro deve quindi celebrare tutti i riti [purificanti] an- 
zidetti.? 

[164] E con ciò abbiamo esposto l’iniziazione che elimina il pe- 
so, fornita d’una dimostrazione immediata. 


1. Si veda sotto, XXX, 93. 


2. ] osserva che la «purificazione» (samsàAdra), menzionata nell’«indice particolarey. 
giato» (sopra, I, 287 sgg.) dopo l'esame dei maestri qualificati, segue, nell'ordine 
del capitolo, il secondo paragrafo, e si riferisce alla st. 156. 
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XXI 
L’INIZIAZIONE DI ASSENTI 


[1] Diremo adesso dei riti iniziatici da eseguire a proposito di un 
assente. 


I. I RITI CONCERNENTI INDIVIDUI ASSENTI, MORTI O VIVENTI 
(«MRTAJIVADVIDHI») 


[2-3] In questa frase del Malinivijaya. «Per mandare a compimen- 
to fruizioni e liberazione, è condotto verso un buon maestro», la 
parola «verso» (frati) ha il significato di «in presenza di» (s&m- 
mukhya). Questa «presenza» consiste nel fatto che il discepolo è fat- 
to oggetto di compassione da parte del maestro. L'espressione «do- 
po averlo soddisfatto»? implica le [varie] cause della compassione. 

[4] Vediamo adesso il senso di un’altra preziosa frase del Malinî- 
vijaya: «Grazie a quest’unione, taluni si liberano immediatamente» 

[5] Con l’espressione «sull’istante» si allude a questo, che per il 
discepolo vi possono anche non essere altri momenti caratterizzati 
dal desiderio di dirigersi [verso il maestro], ecc., e che il maestro lo 
salva quindi di sua spontanea volontà, spinto da compassione. 

(6-114] Coloro che si sono consumati a servire i maestri, che so- 


I. MV, I, 445, si veda sopra, XIII, 199-203; 2465-532. 

%. MV, I, 454. 

8, Questa compassione, osserva ], può aver luogo anche per virtù di parenti, amici, 
rec. 

4. MV, I, 432. Si intenda: grazie all'unione con la potenza. Si veda sopra, XIII, 200. 
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no morti prima di essere stati iniziati, che in punto di morte hanno 
spontaneamente manifestato il desiderio di essere iniziati, che sono 
stati iniziati a dottrine inferiori, ecc., che hanno ottenuto la dignità 
di «regolare» ma non la suprema iniziazione, che sono stati feriti a 
morte in un tumulto, divorati da streghe, morti di gravi sortilegi, 
uccisi per opera di diagrammi o di riti magici, che, dopo essere stati 
iniziati, hanno poi derogato dalle regole che dovevano osservare - 
il maestro può, a tutti costoro, impartire l'iniziazione attrattrice dei 
morti che conferisce la condizione di Siva. I motivi che determina- 
no quest’iniziazione possono essere un’insistente richiesta da parte 
della consorte, dei figli, dei parenti e amici del morto, una gratuita 
compassione del maestro per lui: le quali cose mostrano tutte come 
questi fu fatto segno d’una caduta sia pure parziale di potenza. 
[11415] Il maestro, come ha detto il Signore nel Mrtyurijayatantra,' 
nel Siddhayogisvarîmata, ecc., può celebrare quest’iniziazione [dei mor. 
ti] nei riguardi di chi non è stato iniziato, di un sovrano, ecc., di gen- 
te infiacchita [dai piaceri] (alasa)* sono fuorviati dalle fruizioni 
(bhogalasa), di chi, colpito, è poi deceduto, di bambini, di malati, di 
donne e di vecchi. I riti da celebrare sono tutti quelli precedente 
mente detti, ma in forma abbreviata, privi dell’adorazione al maestro 
e via dicendo. Scopo dell’iniziazione di cui s'è parlato' erano infatti 
fruizioni concernenti la realtà esterna. Il rito di purificazione prell- 
minare, il riso sacrale, il terreno, l’apprestamento del giaciglio e del 
mandala,* diretti come sono a purificare il discepolo e a indurgli il x» 
gno, non svolgono funzione alcuna nei riguardi di questa cerimonia. 
Il mandala [vero e proprio], che serve a provocare la presenza del 
mantra e a soddisfarli, e, il giorno seguente, l'adorazione del dio mr 
no invece, sia pure indirettamente,’ utili [per il discepolo assente]. 
[16-18a] Le cause della presenza {dei mantra], per il maestro, i di- 
scepoli e chi eventualmente sia riuscito a penetrare,‘ sono undici, cioè 
a dire l’azione rituale, gli ingredienti sussidiari, il luogo sacro, il mam: 


1. NT, XVIII, 1128 sgg. 

2. Si intenda: di un sovrano che non ha ben protetto i suoi sudditi. Il termine alam 
(bhogdlasa in NT, II, XVIII, 1184) si riferiva, secondo Ksemardja, a persone che, in: 
ziate prima con riti dotati di semenza, hanno poi trasgredito le regole, per attacca 
mento a piaceri mondani o preconcetti di nascita. 

3. Quella, come osserva ], in cui il discepolo è presente. 

4. Il mandala è qui, secondo ], uno speciale diagramma tracciato intorno al letto. 

5. Essi, anche se non sono visti direttamente dal discepolo, servono a provocare lu 
presenza dei mantra (J). 

6. L'estraneo che, per caso o curiosità, si sia introdotto nell'edificio sacro mentre ni 
celebra il rito non deve essere scacciato o fatto oggetto di domande indiscrete, la 
cerimonia deve continuare, nella speranza che anche costui ne sia sentimentalmen: 
te o spiritualmente attratto. 
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dala, l’immagine, il mantra, il concorso di chi è inteso alla meditazione, 
allo yoga, alla devozione a Lui solo, alla conoscenza.' Esse, comincian- 
do dalla prima, sono sempre più elevate e non equipollenti di grado. 

[184-22a] L'azione rituale dev'essere quanto più copiosa possibile; 
gli ingredienti sussidiari più elevati di tutti sono i fiori provvisti delle 
caratteristiche desiderate; il luogo ha come sua sola caratteristica, 
ecc. quella di soddisfare colui che vi risiede. Il mandala è quello dei 
tre tridenti e dei loti," dotato di tanto potere che alla sola vista di es- 
so il devoto diventa un «regolare», anche senza l’evocazione [dei 
mantra]. Tutto ciò è stato detto nel Malinivijaya, attraverso le due pa- 
role «ben conosciuto» e «soltanto», là dove leggiamo: «Il mandala 
delle regole è poi ben conosciuto, alla cui vista soltanto...» L’imma- 
gine dev'essere ben fervente‘ e così pure il mantra. Il resto è chiaro, 
perciò non ci diffondiamo particolareggiatamente su di esso. 

[22424] Dopo aver costruito il mardala e avervi adorato la divi- 
nità, il maestro deve foggiare con erba kufa e sterco di vacca un'im- 
magine del discepolo che vuole iniziare e quindi porsela davanti. 
Egli, dopo aver proiettato su di essa il cammino da purificare fino 
alla Natura, pensando com’esso pervada [tutti gli altri),* deve quin- 
di eseguire il rito seguente, che consiste [anzitutto] nel rendere 
presente nell'immagine [appena foggiata] la coscienza [del disce- 
polo defunto], dopo averla attratta a sé [tirandola fuori] dal cam- 
mino [in cui si trova], qualunque esso sia, attraverso il metodo della 
Grande Rete. Ma passiamo al rito. 


II. L'INSEGNAMENTO DELLA RETE 
(«JALOPADESA») 


[25] Sorgendo su dalla radice, con la forza l'asse investita,® 
simile a una via dove stanno canali infiniti che ovunque 

si stendono e si diramano, e poi dissipata nel punto 

ch'essa ha raggiunto l'etere delle narici, il maestro, 

ecco, ha potenza di tutto pervadere, e quindi coprendo 


1. Per far sì che il numero degli elementi indicati sia undici bisognerebbe separare 
tanmayabhdvatas («stato di identità») da jriana. Si veda TS, XVI. 

2. Si veda sotto, XXXI, 106 sgg. 

9. Questo verso non mi sembra figuri nel testo edito del MV. 

v Resa cioè fervente dai mantra, dalla preghiera, ecc., oggetto di un'intensa devo- 
zione. 

5. Si veda sopra, Introduzione, pp. LXIV-LXV. 

6. L'asse, secondo ], si identifica con il soffio vitale che in essa risiede. «Investita» 
(Akramya) è commentato con «assoggettata a se medesimo». 
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con una rete densissima di fiamme, caliginosa 

tutta dî fumo, la ruota dei cammini, a sé la creatura 

bramata attrae. Tale il mezzo chiamato la Grande Rete. 

[26] Con questo mezzo, la cosa da noi voluta coprire, 

la ruota* incontro ci viene dapprima, da noi dipendente, 

e subito, ecco, gli esseri bramati sono strascinati 

fuori di essa, in nostra balia. Son tali gli effetti 

di questo mezzo che ho appreso da Sambhundatha, chiamato 

la Grande Rete, e che îo circa la gente già morta 

da estrarre e i vivi da attrarre ho qui esposto. 

[27] A quel modo che due eserciti dopo essere stati a lungo separati si ri- 
congiungono e i vari cavalli, fanti, elefanti che li compongono tendono per 
natura ad andare ciascuno coi loro simili, così accade pure degli organi di 
senso, dei soffi vitali e delle ruote dei canali [del maestro e del discepolo], 
che, soggiogati dalla Rete, tendono spontaneamente a unificarsi. 

[28] Attratto che sia col metodo della Grande Rete da un mae 
stro che possieda la conoscenza, il vivente abbandona immediata 
mente i cieli, i trapassati, gli animali, gli inferni [dove risiedeva]. 

[29] Tale individuo, raggiunto dal conoscere, dai mantra e dallo 
yoga del detto maestro, si separa {dal luogo che lo accoglieva], conì 
come uno yogin [si separa] dal cuore della creatura con cui si era ul 
arte identificato. 

[30] L'abbandono dei vari regni vegetali, ecc., della comunanza 
di mondo e della contiguità con essi, è provocato anche dal karman, 
né quindi in esso c’è alcunché di straordinario. 

[31] Colui che si è reincarnato fra gli uomini, possedendo un 
corpo qualificato, non ottiene, [come negli altri casi], una liberw 
zione immediata dal corpo, ma raggiunge Siva soltanto alla fine del 
corpo stesso. 

[32] Pur rimanendo in tale stesso corpo, in alcuni si sviluppa tul- 
tavia un'intensa devozione a Siva, nonostante essi non si siano mal 
dati pena di coltivare un retto ragionamento, la conoscenza o un 
maestro. 

[33] Sebbene permanga nel suo proprio corpo, in forza della Re- 
te il vivente pervade e potenzia il corpo fatto di erba kusa, ecc., sen: 
za naturalmente esserne consapevole. 

[34] In certi casi, ripetutamente forzato dallo yoga, dai mantm, 


1. La radice (milàdhara, janmasthana) è la ruota immaginata nella regione perl 
neale. L'asse consiste in una corrente centrale di respiro ascendente. La forza, m' 
condo ], è la forza della coscienza stessa, l'energia dell’Io. I canali sono trentacini 
que milioni. Gli eteri delle narici sono i fori del naso. Col fumo si allude allu capa 
cità di pervasione delle potenze dei sensi [le fiamme] che compenetrano allora 
tutto l’universo. 

2. Si intenda: la ruota, l'insieme dei cammini. 
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dai riti e dal conoscere del maestro, questi può anche abbandonare 
senza indugio il corpo umano. 

[35-36] Non solo. In questo corpo fatto di erba kusa o di frutta 
può entrare, attirato dalla Rete, anche un vivente che sia sfornito di 
corpo e come addormentato.! L'immagine può esser formata anche 
con un frutto qualsiasi, come la noce moscata, ecc. Un tale corpo, 
adatto a essere impiegato di fuori e di dentro,* è anzi considerato 
come superiore a tutti. 

[37-42a] Attirato dunque col metodo della Rete, il vivente, a cau- 
sa dell'assenza della necessaria combinazione di un corpo caratte- 
rizzato dalla mente, ecc., sta in principio come addormentato, non 
si muove, non conosce, non parla, né ovviamente è fornito di vole- 
re. Tale essendo, il maestro deve parimenti eseguire nei suoi riguar- 
di tutti i vari riti di purificazione, come prima. Dopo aver effettua 
to, servendosi di un’iniziazione priva di semenza, tutti i riti anzidet- 
ti, [fino alla] congiunzione [con Siva], il maestro, insieme con l’o- 
blazione plenaria, deve gettare [nel fuoco la detta immagine]. Una 
volta che il corpo di erba kusa, ecc. è stato gettato nel fuoco mantri- 
co insieme con l’oblazione, il vivente, sciolto da ogni legame, entra 
in Siva, non più soggetto ormai a rinascita. Quest'iniziazione può 
anche essere fornita [d'una patente] dimostrazione. In essa il cor- 
po di erba ku$a si muove, in virtù d’una congiunta somministrazio- 
ne di soffio vitale, mente e mantra. Questo movimento infonde sicu- 
ramente grande fiducia in chi si esercita a questo rito, ma non è di 
giovamento alcuno all’iniziando. 

[42544] L'iniziazione di un assente ancor vivo è determinata, per 
quanto è possibile, dalle medesime cause esposte a proposito dell’e- 
strazione dei morti. Essa, [come la precedente], è priva di semenza. 
In tale rito, l’attrazione del vivente nell'immagine fatta d'erba kusa 
per mezzo della Rete viene effettuata grazie all'immaginazione sol- 
tanto, per paura che il discepolo muoia. Le altre cerimonie sono le 
medesime di prima, tranne naturalmente la combustione dell’im- 
magine d'erba kufa, ecc. 

[45] Senza esercizio, l’attrazione per mezzo della Rete non si in- 
vera, per colpa della passione e dell’odio [e delle loro conseguen- 
ze], vale a dire la nostra condizione limitata, la mancanza di sovra- 
nità e il vincolo della necessità [che si estende a tutto] quello che 
uno si propone di mandare ad effetto. 


|. L'allusione è probabilmente ai «disorganati per dissoluzione» (pralzyakala), che 
sono come addormentati (si veda sopra, IX, 138). 
2. Senso incerto. Forse tanto piacevole da vedere quanto gradevole da mangiare. 


465 


III. L'ESAME DELLA MAGGIORE O MINOR FORZA 
DEI VARI RITI DI PURIFICAZIONE 
(«SAMSKRIYAGANE BALABALAVICARAH») 


[46] Delle varie iniziazioni con cui può essere stato iniziato un as 
sente, la più forte è la più elevata. Quelle inferiori servono a prepa- 
rare la purificazione [richiesta dalla prima]. 

[47] La varietà delle fruizioni determinata da riti di congiunzio- 
ne a fruizioni celebrati da diversi maestri è in diretto rapporto con 
la varietà delle cause. 

[48] Nell’iniziazione di un assente — la quale non trascende il do- 
minio di maya —,' [il maestro] deve congiungere [il discepolo] 4 
fruizioni. L'assenza di desiderio di fruizioni è infatti estremamente 
rara — ma, se c'è, porta verso l'abbandono delle fruizioni. 

[49] Fra la coscienza propria e quella altrui,’ quella propria 
(com'è giustamente stato detto) è di gran lunga la più forte. Essa 
ha sempre la meglio, tanto su un elemento invalidatore, quanto su 
uno amico o indifferente. 

[50-53] Il venerabile Dharmaîiva,* nel trattato sui riti da eseguire 
nei riguardi di un assente, ha poi detto: «Se durante l'iniziazione 
d’un assente, mentre si sta celebrando l’oblazione plenaria, il fuoco 
emette il suono citicità, fa fumo, assume un colore scuro come dii 
nuvola, fiammeggia a fatica e tende a spegnersi, o diffuso, terribile, 
discorre giù a terra, o emette un suono insopportabile di cornac- 
chie, ecc., il discepolo, come il maestro può intendere da questi se 
gni, è inquinato da grandi peccati, quale l'uccisione d’un brahm#w- 
no, o da peccati secondari connessi con questi. Prima di impartirgli 
l’iniziazione, occorre allora celebrare il rito seguente. 

[54-56] «Il maestro, dopo il mantra Navitman racchiuso da due 
PHAT e seguito da altri cinque PHAT, deve pronunciare la formula: 
“Io brucio i peccati del tal dei tali”, seguita da otto PHAT. Questo ri- 
to di oblazione dev'essere ripetuto mille volte, con semi di sesamo © 
di riso. Alla fine va eseguita l’oblazione plenaria. Più tardi il mue- 
stro, attraverso l'iniziazione, può eseguire per questo discepolo ln 
purificazione dei princìpi, fino alla congiunzione con Siva». 

[565574] Questo stesso rito può essere eseguito anche nei riguut - 
di di un’anima (ar) peccatrice non assente ma presente davanti w 


1. Leggo 'mayottirne per indyottirne. Nonostante nell’iniziazione di un assente Il nur 
stro congiunga di solito il discepolo con fruizioni, costui, se tali sono le suc diujui 
zioni mentali, può anche raggiungere la liberazione. 

2. Nel caso presente, la coscienza del discepolo e quella del maestro. 

3. Maestro fivaita che scrisse, a quanto pare, un trattato (paddhati) sulle Iniziazioni 
Un passo di Dharmaîiva è citato da KsemarAja nel suo commento allo SvT (XI, 74) 
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noi, la quale sia stata fatta segno d'una potenza favorevole,' natura- 
ta del Beato. ° 

[575-58] Nel caso in cui il maestro non si senta infervorato abba- 
stanza, è d’uopo che si purifichi prima con riti di riparazione, doni 
ed esercizi basati sul dominio della respirazione. Dopo potrà com- 
piere, in tutta sicurezza, il rito anzidetto. 

[59-60] Uno «gnostico» (tattvavid), poi, anche se non è pre- 
sente, è in grado di liberare le anime imprigionate a suo piacere. 
Egli è Siva in persona e merita come tale di esser sempre onorato. Il 
discepolo dev'essere privo, nei riguardi di questi riti, d’ogni spirito 
di meschina economia, che lo condurrebbe sempre più in basso. [Il 
maestro], da parte sua, non deve propalare gli [eventuali] peccati 
del discepolo. Chi li propala va all’inferno: veda perciò di evitarlo. 
Ciò quanto dice il Diksottara. 

[61] E così abbiamo esposto l'iniziazione degli assenti, la quale è di due 
Specie, secondo cioè che si tratti di vivi o di morti. 


1. Lett. Jyeytha. 
2. Leggo 'vartamdno ‘pi per vartamdno ‘pi 
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XXI 
L'ESTRAZIONE DEI SEGNI SETTARI 


[1] Diremo adesso dell'estrazione dei segni settari (linga), la quale è 
esposta soltanto nelle scritture di Siva. 

[2-7a] Nel Malinîvijaya, dopo che è stata esposta la concentruzit» 
ne della terra, è detto: «Una volta che il discepolo è stato unito [cal 
maestro] a un dato principio, non ne decade. Il discepolo è da uni. 
re nell’iniziazione a quella realtà dove per naturale disposizione li 
portano le sue impressioni latenti. Egli, dopo aver raggiunto grurle 
ad essa tutti i frutti desiderati, unito con Siva, si libera. E anche n 
non è unito, viene ulteriormente purificato dai signori dei monili, e, 
finalmente puro, raggiunge Siva, bruciati i legami della trasmigra 
zione». E, dopo avere esposto la concentrazione dell’anima: «(Qui 
sta conoscenza vedantica è stata da me già esposta a Kapila».' Infine, 
nel primo capitolo è stato così detto: «Dopo che mediante tale uni 
ne graduale si è ottenuto il piano supremo, non si ritorna più nell 
stato di anima decaduta e si riposa nel sé nella sua purezza».' 

[749] Il senso implicito che si ricava da queste stanze è queste, 
che cioè anche coloro che sono congiunti a principi inferiori a 
quello di Siva possono essere da essi estratti. Per la scrittura puo 
mulgata da Siva le realtà relative predicate da ogni altra dottrina mi 
no in effetto cose da cui occorre separarsi, ed essa è, come talr, lu 


1. MV, XII, 40-42, con qualche variante e trasposizione (alla st. 3a si legga evidente 
mente vasanà per $&sand). Si veda anche sopra, XV, 254. 

2. MV, XVI, 24, con qualche variante. 

3. MV, I, 47. 
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più elevata di tutte.! Senza la conoscenza di Siva, uno rinasce ripe- 
tutamente nella condizione di vincolato. 

[10-12a] [Questo superamento delle dottrine inferiori si svolge 
attraverso] una successione di momenti, costituiti dalla caduta di 
potenza, dall'abbandono delle maculazioni, dal desiderio di trovare 
[un buon maestro], dall’iniziazione, dalla conoscenza, dall’abban- 
dono di quanto conviene fuggire, dalla totale adesione a quanto 
conviene eleggere, dall'abbandono della condizione di esseri frui- 
bili e vincolati, dal ricupero? della condizione [originaria] di attori 
e signori, dal riposo nel proprio sé. Chi appartiene a dottrine infe- 
riori può essere così estratto da esse, purché, beninteso, eccitato 
dalla potenza di Siva. 

[124144] Quando dunque nei seguaci di dottrine inferiori, quali 
quella visnuita, quella buddhista, ecc., il loto del cuore comincia a 
dischiudersi sotto i raggi del sole di Siva, conviene che il maestro, 
prima dell’iniziazione, celebri il rito dell'estrazione dei segni, dopo 
di che anche chi apparteneva precedentemente ad altre sette può, 
grazie all’iniziazione, raggiungere Siva. 


I. IL RACCONTO E IL CONSENSO 
(«SRAVANAM CABHYANUJNANAM») 


[14+19] Fatto dunque digiunare il discepolo, l’indomani, sulla su- 
perficie sacrificale, il maestro deve adorare il Signore mediante i 
mantra generici e raccontargli la storia di costui. «Costui fu già un 
portatore di segni settari, ma ora è incitato da Te, sereno e ben di- 
sposto verso di lui. Vedi però di riversare su di lui il Tuo favore, né 
l'abbandono dei segni da lui assunti sia fonte per lui di dubbi che lo 
obblighino a praticare riti di riparazione. E tutto immedesimatosi in 
Te possa egli in breve tempo conseguire fruizioni e liberazione!».* 
Dopo aver atteso e ricevuto il consenso del Signore, il maestro deve 
prendere i suoi voti, gettarli in acqua, far sì ch'egli faccia un bagno 
in modo appropriato,‘ e, subito dopo che s'è bagnato, aspergerlo 
con l’acqua contenuta nel recipiente sacrificale. Egli deve quindi 
affidargli i cosiddetti cinque prodotti della vacca, la bacchetta per i 
denti, e, dopo di ciò, avendolo introdotto nella superficie sacrificale 
con gli occhi bendati, farlo inginocchiare. 


1. La stessa espressione ricorre anche in TS, p. 4, Il. 4-5. 

2. Nella st. lla leggo per -samksayah, evidentemente corrotto, -samcayah. 

8. Per una dichiarazione analoga, si veda MV, IX, 87-38 (citata da Abhinavagupta, 
sopra, XVI, 74-76). 

4. Alla dottrina (darsana) che intende impartirgli (J). 
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[20-21] I sette mantra generici sono, a questo proposito, il mantra 
om, la Matrka, m&yà, il «pervasore dell'etere» (uyomavyapin), l’«esa- 
sillabo», il «multiforme» e l’Occhio.' Il mantra che deve confidargli 
il maestro dev'essere uno di questi. Il discepolo, da parte sua, deve 
recitarlo notte e giorno, nutrendosi poco o niente affatto. 


II. LA PURIFICAZIONE E LA LIBERAZIONE DEI PECCATI 
(«SODHANAM PATAKACYUTIH») 


[22] A questo punto il maestro, dopo avergli confidato il mantra, 
purificato il fuoco mediante un rito generico,? quivi soddisfatto e 
propiziato il detto mantra, dovrà, [nel fuoco],* procedere alla new 
tralizzazione dei voti. 

[23-27a] Avendo racchiuso il nome del discepolo entro questi 
mantra [così] adorato, il maestro dovrà eseguire cento o anche mil. 
le oblazioni, recitando questo mantra opportunamente modificato 
secondo i casi: «Io elimino l’espiazione». Queste parole debbono 
essere seguite dai mantra PHAT e SVAHA. Sempre con questo steam: 
metodo egli deve indi offrire un'oblazione plenaria terminante col 
mantra VAUSAT. Dopo di che, invocato il Signore dei Voti dicendo: 
«OM, obbedienza al Signore dei Voti!», dovrà quindi adorarlo e «il. 
chiarargli: «Per comando di Siva, tu non devi nuocere a costui». Il 
Signore dei Voti dev'essere quindi soddisfatto e propiziato con 
un'oblazione che termini col mantra svAHA. Egli, dopo avergli chie- 
sto perdono, dev'essere quindi congedato; e congedato dev'essere 
anche il fuoco. [Le operazioni da celebrare] circa questo dio, [Il Sl 
gnore dei Voti, sono insomma due], ossia prima la dichiarazione e 
poi il congedo, dicendogli «perdona». 


1. La Matrka è stata esposta sopra, XV, 1174-20. Mayd è il mantra HRIM Il «pervaso 
dell'etere» è costituito da ottantuno formule di lode a Siva (si veda sopra, VI, QUA 

27a). L'esasillabo è il mantra OM NAMAH $ivAva, com'è confermato da Jayadratlia 
nel suo HCC, XXX, 15-22. Il «multiforme» (bahunipa) è il mantra di Aghora, unu 
dei cinque brahman (si veda sopra, XV, 2035-2042), che, tradotto, suona presso w jus 

co così: «Lode, o Tremendo, o Sarva, o Rudra, a tutti i tuoi aspetti, quelli sereni, 
quelli tremendi e quelli tremendissimi!» (aghorebhyo ‘tha ghorebhyo ghornte 

rebhyas ca sarvatah Sarva sarvebhyo namas te rudra ripebhyah). I cinque man miti 
tratti, come abbiamo accennato, dal Tuittiriyiranyaka (X, 43-47) e servono, # unu n 
uno, di conclusione ai cinque capitoli dei Pafupatasitra (si veda sopra, Introdusi 

ne, p. xxvII). Su di essi, si veda anche il Rauravagama, vol. I, p. 24, e su quelle ii 
Aghora in special modo SVT, I, 43. L'Occhio (netra) è costituito dalle sillabe im |M 
SAH (si veda sotto, XXX, 405410). 

2. «Mediante il mantra generico» (TS, p. 171). 

3. Con oblazioni, ecc. 
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[278-28a] I riti iniziatici che il maestro può eseguire nel terzo 
giorno! sono gli stessi di quelli di prima, dalla purificazione prelimi- 
nare, ecc., fino all’iniziazione vera e propria, che, secondo si desi- 
deri, può essere di questa o quella specie. 

[285-814] Nei riguardi di coloro che sono stati già appartenenti 
ad altre sette, l'iniziazione che porta alla liberazione non conferisce 
l'idoneità [a diventare maestri, ecc.]. Costoro debbono nascere 
un'altra volta e non sono perciò atti a diventare maestri o adepti.” 
Secondo quanto ha detto invece nel suo trattato il maestro I$anasi- 
va, buon conoscitore del Devy&yamalatantra, anche coloro che deb- 
bono nascere un’altra volta possono diventare maestri, se infiam- 
mati dalla conoscenza, idonei tuttavia a conferire soltanto la libera- 
zione, non le fruizioni, o, servendosi di mezzi opportuni, anche 
queste ultime.® 


HI. L'ELIMINAZIONE DEL DUBBIO 
(«SANKACCHEDA») 


[31432] Ai seguaci di dottrine inferiori, [dai semplici discepoli] 
fino ai maestri, gli arcani (rahasya) sono da rivelare soltanto dopo 
che sono stati celebrati i riti di purificazione anzidetti. «Ai seguaci 
d’altre dottrine, benché in esse consacrati maestri,» è detto nel Ka- 
mikatantra «non bisogna svelare gli arcani». 

[33] Gli stessi partigiani della nostra dottrina che, poco importa 
il grado cui appartengono, abbiano frequentato un maestro privo 
di conoscenza e dopo siano stati colti da sfiducia, debbono anch’es- 
si celebrare i riti [anzidetti]. 

[34-35a] La ragione di ciò sta nel fatto che hanno recitato mantra 
provenienti dalla bocca di un maestro senza conoscenza - il quale 
proprio per questo difetto è sprovvisto di idoneità [all’insegnamen- 
to della nostra dottrina] — e quindi privi di forza. Il maestro, prima 
di celebrare l'iniziazione, deve quindi purificarli. 

[35437] Quando uno, già iniziato da un maestro appartenente 
a dottrine inferiori, grazie a una violenta caduta di potenza sì dirige 
verso un buon maestro, questi allora, accoltolo come discepolo e 
purificatolo, può [tranquillamente] celebrare i riti iniziatici, ecc. da 
lui desiderati, così com'è stato detto precedentemente. 


l. Nel primo giorno si ha il digiuno, nel secondo l'estrazione dei segni e nel terzo 
cade l'inizio dei riti iniziatici (J). 

2. Si veda anche sopra, XV, 471. 

9. Attraverso i metodi esposti nelle scritture, ecc. (J). 
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[37439a] Se il buon maestro, finalmente trovato, non sa se il di- 
scepolo è sufficientemente idoneo a ricevere la conoscenza' [e vuo 
le accertarsene], questi è tenuto a mostrargli la propria idoneità. 
Tuttavia, anche se non parla o parla a rovescio, conviene pur sem- 
pre che il maestro, pensando che egli è privo di conoscenza per nw- 
tura, celebri il rito, rinunciando al detto [accertamento]. 

[39540a] Il maestro dotato di retto intendimento non ha motivo 
alcuno di sospettare che tale discepolo sia sotto l'influsso della pi 
tenza d’oscurazione. Questa consiste infatti nella tendenza a diriger 
si verso il basso e non nella ricerca di mezzi che conducono in alto, 

[40542] Gli iniziati - e pur sempre vincolati - secondo le dottri- 
ne del Siddhanta e del Tantra, divise in dieci e diciotto correnti, 
debbono aver ricevuto l’iniziazione da un buon maestro al Trika, la 
dottrina di Bhairava, costituita da sessantaquattro correnti. Sia nel 
Siddhaviravalisara sia nel Bhairavakula è detto che l’iniziazione tec 
nicamente chiamata «Senza superiore» è gradualmente ottenuta wi 
traverso una serie di cinque iniziazioni.* Tutti quanti, anche colore 
che seguono dottrine inferiori, sono perciò favoriti dall’estrazione 
dei segni. 

[43-44] Anche coloro i quali, incitati da Mahesvara, risiedente 
nel loro cuore, aspirano a una conoscenza delle scritture quanti 
più estesa possibile, conviene che frequentino parecchi maestri e ti. 
cevano da essi le relative iniziazioni, che terminano con la consacra 
zione [a maestro). Esse, celebrate dai vari maestri provvisti di comu 
scenza con cui entrano in contatto, corroborano il loro conoscere. 

[45-46a] Sia nel Matasastra sia altrove, in più e più luoghi, è scrittu 
che «come un’ape, desiderosa di profumo, va di fiore in fiore, con 
un discepolo, desideroso di conoscenza, va di maestro in maestro» ‘ 

[46547a) Tra molti maestri, il principale è quello da cui è atata 
ottenuta la conoscenza più alta, e l'iniziazione capitale è quella che 
[ci ha elevato] a tale grado di coscienza.* 

[47548a] Il fortunato che ha trovato un maestro ricettacolo d'u 
gni conoscere, se è veramente savio e desideroso di varia conom ci 
za deve cercare di compiacerlo e renderselo propizio. 

[485] E così è stato da noi esposto il rituale dell’iniziazione, chie 
termina appunto con l’estrazione dei segni. 


1. Preferisco leggere vijrianadane piuttosto che vijrianadàne, lezione tuttavia au 
ch’essa sostenibile («nel momento in cui il [maestro] sta per impartirgli la «eni 
scenza»). 

2. E non perché oscurato dalla potenza d'offuscamento (J). 

3. Si veda sopra, XIII, 302. 

4. Si veda anche sopra, XIII, 335. 

5. Leggo nel testo sa syéd per so ‘ya e catra per ndtra. 
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XXIII 
LA CONSACRAZIONE A MAESTRO 


[1] Ed esponiamo adesso il rituale della consacrazione [a mae- 
stro] così com'è stato insegnato da Paramesvara. 


I. L'ESAME 
(«PARIKSA») 


[2-3] La sopra esposta iniziazione d’un «figlio spirituale», fonte 
via via di fruizioni e di liberazione," è idonea anche alla consacra- 
zione di un maestro o di un adepto. Il maestro deve trasmettere la 
propria potestà (adhikara) al discepolo dopo aver accertato che 
questi è sul punto di essere, o sarà in possesso, d'una conoscenza 
ben esercitata e come tale idoneo [alla professione di maestro]. 

[4-6] «Chi non è dotato di questa conoscenza» è detto nel Kamika- 
gama «non è un maestro, anche se è stato consacrato ed è passato at- 
traverso i vari gradi di “regolare”, ecc.». Nel Siddhayogifvarimata è det- 
to parimenti che «il maestro che non conosce la struttura dei cammi- 
ni, sestuplice, presente dentro e fuori, non è in grado di liberare». 
Secondo il Kacabhargavatantra, «la conoscenza è l’elemento più im- 
portante. Maestro è colui che possiede la conoscenza, anche se è 
sfornito di tutte le altre caratteristiche». 

[7-10] Il maestro, [secondo numerose scritture, deve essere, in bre- 


1. Leggo bhogyatattvamuktimati per bhogyatattvayuktimati. Conservando quest'ultima 
lezione, la traduzione sarebbe: «caratterizzata dalla congiunzione (yukti = yojand) 
con principi fruibili sempre più elevati». 
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ve], pieno di compassione, buon conoscitore della grammatica (pada), 
della linguistica (v@kya) e della logica (pramana), tutto preso dalla de- 
vozione a Siva e null'altro, conoscitore [profondo] del senso di tutte 
le scritture promulgate da Siva, non un «autogenito» (svayambhi).' Il 
Signore stesso ha esposto le caratteristiche di costoro. Un maestro 
senza devozione, che celebri i riti pensando a campar la vita, come 
un essere qualunque, non ispirato dal Signore, desideroso di affer- 
marsi da se stesso (suayambhiisnu), un tale maestro è sprovvisto di ido- 
neità circa ogni operazione. [Riprovati come maestri in talune scrit- 
ture] sono anche coloro che portino i capelli sparsi di cenere, che 
siano figli di asceti, figli di donne di facili costumi, figli adulterini e di 
vedove. Secondo il Devyayamalatantra, riprovati sono anche colori 
che, dopo aver portato segni settari, hanno sì aderito alla dottrina dii 
Siva, ma debbono [per il loro passato] nascere un’altra volta.? 

[11-12] Nel Malinivijaya non troviamo invece nessuna di queste 
restrizioni. Vero maestro, com'è definito in questo testo, è colui che 
conosce l’insieme dei vari princìpi così come veramente sono, e ll 
espone secondo verità al discepolo. La definizione di tale maestro è 
esposta nelle stanze che cominciano con le parole: «Colui che pol 
conosce tutti i principi, ecc.».? 

[124134] Come è poi detto nello Yogacaratantra, il maestro deve 
eseguire [soltanto] quant'è prescritto nella scrittura da lui scelta. 
Tali prescrizioni sono sufficienti a condurre a buon fine quanto egli 
desidera. 

[13414a] Le prescrizioni di evitare un orbo, ecc., si riferiscono a 
maestri «operatori»,* poiché il buon successo dell’azione rituale «ii 
pende dall’integrità dei fattori che la portano a termine.* 

(144164) La prescrizione, enunciata nel Devyayamalatantra, ili 
evitare maestri di Kaficî, ecc., è dovuta a questo, che le persone na 
tive di tali paesi sono [per natura] fornite di difetti, quali l'ira e via 
dicendo. Ma può forse essa esistere in un maestro dotato di perfetty 
conoscenza?” Com'è stato spiegato dai nostri maestri, le altre {va 
rie] prescrizioni del Devyay&malatantra, ecc., secondo cui binogita 


1. Si veda sopra, XIII, 185. Il termine è, come vedremo, usato qui nel senno negati 
vo di un maestro che presuma di essere inspirato direttamente dal Signore, mensa 
cercare, nella sua presunzione, appoggio e conforto in altri maestri e scritte An 
che i veri maestri spontanei, intuitivi, sono buoni per i pochissimi che aaplrati ll 
liberazione e non per i molti che desiderano fruizioni (si veda sopra, XIIÎ, 147 4N} 
2. Si veda sopra, XXII, 285-31a. 

3. MV, II, 10 sgg. 

4. Dediti al rituale, ecc., in contrapposto con i maestri «gnostici», che hanno In 14 
noscenza. 

5. Tale mi sembra qui essere il senso, anche se il testo è forse corrotto. 

6. L'ira, l’odio, ecc. non possono esistere in chi è dotato di perfetta conumensi 
Costui vede tutte le creature come se stesso (J). 
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evitare gli «autogeniti» e via dicendo si riferiscono ai maestri «ope- 
ratori». 

[164174] Il maestro che crea un maestro deve perciò scegliere 
un individuo di piena e perfetta conoscenza, senza tener conto di 
nessun'altra caratteristica, legata al luogo, alla famiglia, alla condot- 
ta e al corpo. 


II. LA CREAZIONE DEL NUOVO MAESTRO 
(«ACARYARARANA») 


[174204] Dopo aver eseguito come prima i riti d’adorazione e 
d'oblazione, e raccontato quanto intende fare, il maestro dovrà 
dunque aspergere il discepolo, servendosi prima di sessantaquattro 
vasi e quindi di uno solo, con l’acqua essenziata di mantra in essi 
contenuta, conformemente ai riti anzidetti. I riti della consacrazio- 
ne debbono essere celebrati in modo sontuoso e particolareggiato. 
Fatto ciò, il maestro dovrà esporgli in essenza tutti i suoi compiti, 
l'arcano supremo delle scritture. «Tu devi» così dovrà dirgli «piove- 
re il tuo favore sui discepoli incitati dalla potenza di Siva». 

[204234] «Brahmani,» è stato detto nello frianottaratantra® «ksa- 
triya, vaifya, eunuchi, donne, $udra e ogni altra sorta di persone de- 
siderose [di accedere alla dottrina $ivaita] non debbono essere esa- 
minate quando viene loro impartita l'iniziazione, bensì soltanto 
quand'è loro impartita la conoscenza». Il maestro, come è stato det- 
to, è infatti la radice della conoscenza e deve mandare avanti le 
«sette sessioni» (saptasatri) Queste «sette sessioni»che sono sotto la 
sua custodia sono l'iniziazione, la spiegazione, la compassione, l’a- 
michevolezza, lo studio delle scritture, l’unità con Siva e la distribu- 
zione di cibo, ecc. 

[234-224] Nel rito della consacrazione, il maestro deve inoltre 
confidare al candidato tutti i sacri strumenti, quali il coltello, il ges- 
so e via dicendo. Il nuovo maestro, ricevuta la consacrazione, deve 
poi onorare il maestro con la retribuzione d’uso. 

[25-264] Il maestro «operatore», privo di conoscenza, una volta 
che ha trasmesso la sua idoneità non può più svolgere i propri com- 
piti, quali l'iniziazione, ecc., senza avere ricevuto l’esplicito consen- 


1. Si veda sopra, XXIII, 8; XIII, 147-48. Il maestro «operatore» deve appartenere a 
una tradizione. 

#2. SI veda Sarvajridnottara Abhisehapraharana, 21. 

4, Citazione dal K4mikAgama. 
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so del maestro da lui creato. Conviene quindi ch'egli lo informi e 
che quello, dopo averlo ossequiato, approvi. 

[26-28] Il maestro «gnostico», invece, trasmesso che abbia la sun 
idoneità, può dopo comportarsi a suo talento rispetto alla spiega 
zione, all’iniziazione, ecc., privo di ogni restrizione. Continuando # 
esercitare la professione egli non commette colpa alcuna - la lineu 
spirituale si trasmette infatti come da lampada a lampada e non 
comporta un venir meno d’idoneità -, come non ne commette ul- 
cuna ritirandosi. Se si ritira invece prima di aver trasmesso la sua 
idoneità ad altri, si rende colpevole.' 

[29-30] Com'è detto nel Siddhatantra, «uno si chiama maestro ae 
insegna secondo verità. Il maestro non deve tenere a vile [il dix'e- 
polo] e, giunto il momento di celebrare l'iniziazione, deve mostrar 
si sfavorevole a estrarlo dalla trasmigrazione.? Il maestro che si iÌ 
fiuta, per presunzione (garva), di iniziare un discepolo meritevole,' 
va incontro, nel mondo di là, all'inferno e quaggiù a malattie». 


III. IL VOTO DELLA SAPIENZA 
(«TADVRATA») 


[31-32] Il nuovo maestro, dopo aver ottenuto la consacrazionit, 
dovrà meditare e recitare per sei mesi l’intero complesso dci manti 
esposto nelle scritture,‘ sino a concentrarsi e immedesimarsi con va 
so. Immedesimatosi con esso e impossessatosi di conseguenza della 
sua forza (virya), egli diventa finalmente abile a recidere i legami 
Egli dovrà quindi sforzarsi di preservare tale immedesimazione, 

[33-41 a] «[La potenza del soffio vitale], nata dalla ruota del cus 
re, sottile, simile alla luna o a un cristallo, come un filo tenue, nu 
turata di suono, pacificata, passa attraverso la serie delle ruote è al 
riposa infine nello duadasanta, dove sfocia la susumnd e si incontra 
no i tre canali. A questo punto, dopo aver riempito la ruotu dl 
cuore, il maestro deve recitare il mantra, fiammeggiante, simile vl 
fuoco sottomarino, erompente dalle cavità degli occhi, del peli, 
ecc., sino a che, dissolvitore com'è di tutto il burro, sparsoni stilin 
fiamma [ormai] pacificata [dello duadafanta], soddisfatto e pri 
ziato da quella corrente di burro, non raggiunga la cavità omlieli 


1. Leggo pràà cakurvan per prak ca kurvan. Cfr. TS, p. 173, Il. 4-7. 

2. Si veda anche sopra, XV, 35%-36a. 

3. Leggo con qualche esitazione tattvayuktam per tattvayuktas. 

4. «Le tre dee, i quattro Bhairava, gli otto Aghora, ecc.» (J). Si veda sotto, XXN +! 
284 e note; 10-17 e note; 45546. 


5. Dove si incontrano i tre canali, susumnd, idd e pirigala. 
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cale. In tal guisa i mantra dispensano la liberazione, ferventi, sve- 
gli, immacolati. Quali e quante siano le ruote circa le quali si reciti 
— la radice, il bulbo, l'etere, l'ombelico, il cuore, la gola, la fronte, 
il palato, la mezzaluna, l’ostruente, il suono, la fine del suono, la 
pervasiva, la potenza, la mentale, la transmentale e la suprema, pu- 
ra ruota del sé —,? [quali, dico, e quante siano], collettivamente o 
separatamente, il mantra ad esse applicato è [davvero] un grande 
mantra». Tale, secondo il Devyayamalatantra, il voto della sapienza, 
che ha come scopo quello di inverare la forza dei mantra e consiste 
in uno stato di identità [col mantra stesso], ché, com'è stato detto 
nella Spandakarikà: «Impossessatisi di questa forza, i mantra, insigni 
come sono per la loro forza d’onniscienza, entrano in azione per 
svolgere i loro vari compiti, così come fanno negli esseri corporei 
gli organi di senso».’ 

[41>42a] Eseguito il voto della sapienza, il [nuovo] maestro è in 
grado di compiere l’iniziazione, la spiegazione, ecc.: le quali debbo- 
no essere celebrate soltanto a pro dei discepoli idonei, mai di quelli 
non idonei. 

[42543a] «Degli arcani bisogna far partecipi i brahmani' e le po- 
tenze, dopo esaminati casomai fossero di condotta contraria [alle 
scritture, ecc.]». Tale l'opinione dell’ Urmikaulatantra. 

[43544a] [Inoltre il maestro] può anche eliminare, o quasi, i riti 
perpetui, ecc., ché, com'è detto nel Brahmayamalatantra, «colui che 
ha osservato il voto della sapienza, può, se vuole, celebrare ogni ce- 
rimonia nel suo pensiero, o diletta!». 

[44547a] Il maestro che, tratto in inganno, inizia senza saperlo 
(egli possiede sì una conoscenza perfetta, ma questa è pur sempre 
offuscata dal contatto col corpo), [inizia, dico, senza saperlo], un 
ipocrita, non commette colpa alcuna: avendo però notizia della 
non idoneità e sapendo di avere a che fare con un trasgressore, de- 
ve astenersi dall’iniziarlo. Nell’atto di dispensare la conoscenza, il 
magistero, poteri soprannaturali o le sacre scritture, il maestro è te- 
nuto a esaminare ripetutamente il discepolo. Questi beni debbono 
essere confidati dal maestro soltanto a colui che dimostra conve- 
niente attitudine [a riceverli] e non ad altri. 

[47b-50a) Ma — dirà forse alcuno — in chi non è idoneo a queste 
cose, come può nascere mai il desiderio di possederle? Questo stesso 
desiderio, dunque, ispirato dal Signore, è un indice sicuro della sua 


1. Il processo, come osserva J, ha origine dal cuore e ritorna al cuore. La parola 
ombelico, secondo ], è qui usata metaforicamente per cuore. 


%. Si veda sopra, VI, 161 e nota. 
8. SpK, II, 1. 
4, Si intenda: gli uomini. 
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idoneità. Ciò è vero — io rispondo —, sennonché in taluni questo desk 
derio, sebbene risvegliatosi, non si afferma però solidamente, ma 
[s'illumina così] come un lampo, non altrimenti che in chi è ormai 
uso a peccare il desiderio di evitare il peccato. Il saldo affermarsi © 
meno di tale desiderio sono dovuti anch'essi al favore del Signore. 
Coloro in cui questo desiderio non si è saldamente affermato non 
sono, appunto per questo, degno ricettacolo [d'insegnamenti, ecc.|. 

[50451] Taluni, pur avendo ricevuto la retta conoscenza,’ si di- 
mostrano privi di fiducia per il maestro, confondendo così il mo 
do. Anche a costoro, conosciuti che siano per tali, [il maestro] deve 
guardarsi dal confidare la conoscenza. A coloro poi che non sono 
stati in principio conosciuti per tali, ma tali si sono rivelati soltanto 
in un secondo tempo, il maestro può, volendo, provvedere a sottrii 
loro questa conoscenza.? 


IV. LA SOTTRAZIONE DELLA CONOSCENZA 
(«HARANAM MATEH») 


[52-55] Il maestro, dopo aver ripetutamente accertato che ll «i 
scepolo è tale, cioè privo di fiducia, deve [innanzitutto] meditarlo 
di fronte a sé, splendente come il sole o la luna, e, dopo di ciò, me 
ditare come dal cielo della coscienza insita nel loto del proprio cu 
re sorga, fosca come il demone Rahu,* la potenza malevola c nini 
stra (vamà) del Signore, l’offuscatrice. Il maestro, a questo punti, 
deve meditare com’essa, attraverso il processo della dissoluzione,‘ 
fuoriesca da sé ed entri nel discepolo, sì da divorar la sua luce, In 
virtù di questo metodo, la conoscenza, i mantra, le vidyà, ecc. cello 
sciagurato, reso ormai insipiente, agiscono a suo detrimento. 

[56-58] Ma - dirà qui alcuno - come può la conoscenza, che riale 
de nel sé [e ne è parte essenziale], esserne sottratta? E come mul, 
perciò, nel Malinivijaya s'è fatta parola di questa sottrazione di comi 
scenza? A questa obiezione si risponde che ciò è possibile in quunte, 
in tale discepolo, la conoscenza non s'è saldamente affermuta. Ne 
così fosse, questa conoscenza sarebbe dotata di pieno potere" e 11 


1. Pur essendo stati iniziati. 
2. Le stt. 52-55 che seguono sono una parafrasi piuttosto libera di MV, XVIII, AN fi 
Si veda, sulla sottrazione della conoscenza, anche sopra, XIII, 311-14a. 
3. Su Rahu e l’eclisse, si veda sopra, VI, 100-101 e nota. 
4. Lett «attraverso. il processo della condotta di sinistra» (vimAcdratramma), ylemanie 
da ] con samhdrakramena. Il processo va dalla punta dell’alluce fino allo Anta 
5. Seguo nella traduzione ], che nell’epiteto furnayogyatvasalinah sottintente il ye 
nitivo jrianasya. 
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me tale non potrebbe essere spttratta da alcuno. La verità è che il di- 
scepolo in questione è stato profondamente istupidito dalla potenza 
sinistra del Signore e che quindi, di loro propria natura, le vidyà, 
ecc. agiscono a suo detrimento. 

[59-61] Il maestro poi, nella misura che è inseparato da Siva, è in 
possesso di idoneità piena e perfetta, in grado di compiere le cin- 
que operazioni. Perciò, come egli è idoneo a mandare ad effetto le 
quattro azioni di emettere un insieme di princìpi puri, di mante- 
nerli, di condurre di là dalle maculazioni e di dispensare la grazia 
della congiunzione (yojand), così, proprio perché inseparato da Si- 
va, può benissimo compiere anche la quinta operazione, vale a di- 
re l’oscurazione. In tal modo, la sua identità con Siva è completa. 

[62] Ma per questo appunto,! chi, confidente prima in Siva, nella 
scrittura e nella conoscenza, è divenuto poi stupido e offuscato, 
non deve essere, benché tale, oggetto di ira da parte del maestro. 

[63-64] Se è vero infatti che offuscato, secondo quanto si dice, è 
colui verso cui il maestro è adirato, è anche vero che il maestro è il 
Dio stesso, dotato di perfetta conoscenza.” Quindi, anche se il de- 
trattore delle scritture, ecc. non è colpito dall'ira del maestro, tutta- 
via è pur sempre un offuscato. 

[65-67] L'opinione dei nostri maestri è questa, che il savio non 
deve né adirarsi né inveire contro il discepolo che è naturalmente 
offuscato, La principale funzione del maestro è sempre quella di 
favorire [il prossimo suo]. Poniamo che uno, incitato dalla volontà 
del Signore, voglia mettersi la corda al collo, il maestro dovrà forse 
aiutarlo a impiccarsi? Il maestro, infatti, sebbene inseparato da Si- 
va, è più che a ogni altra intrinseco e devoto alla potenza di grazia 
del Signore, intento quindi a favorire il prossimo in ogni maniera. 

[68] La sottrazione della conoscenza, esposta nel Malinivijaya, è 
stata menzionata soltanto per mostrare l’assoluta libertà del mae- 
stro e non è da mettere in pratica. A chi sta cadendo bisogna piut- 
tosto tendere una mano, non dare una spinta. 

[69] Il maestro, anzi, questo discepolo offuscato, proprio per la 
libertà della volontà divina,‘ dopo averlo purificato con riti di ripa- 
razione e reso di nuovo sollecito [delle cose divine], deve, mosso da 
compassione, iniziarlo. 


1. Per il fatto che il maestro è identico a Siva, il quale, da parte sua, è precipuamen- 
te dedito al bene delle creature. 
%. E quindi di là dall'ira e dalle altre passioni. 
8. E come tale capace delle cinque operazioni proprie di Siva (si veda sopra, XXIII, 
59-61). 
4. La libertà divina consiste appunto nel favorire di nuovo chi aveva prima offusca- 
to (J). 
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['70-72] Chi, essendo stato seguace di una dottrina superiore, è 
stato poi preso da sfiducia e si è dato a seguire una dottrina inferio- 
re, non può meritatamente diventare ricettacolo di bene. Chi inve- 
ce dopo essere stato seguace di dottrine inferiori, è stato preso da 
sfiducia per esse e vuole aderire a dottrine più alte, può benissimo 
abbandonare il peccato che gli derivava dall’essere stato loro parti. 
giano e identificarsi con Siva. Chi attenta a un re, viene ucciso se 
suo ministro e intrinseco, non se nemico. Giova dunque che costui 
si faccia seguace della dottrina più alta. 

[73a] Le parole «se non da quello stesso» sono state dette nel 
Mdlinivijaya appunto per questo.' 

[73576] Il senso di queste parole è il seguente. L'espressione «du 
quello stesso» significa che il maestro dev'essere qui lo stesso di pri- 
ma, nutrito dall’anzidetta conoscenza. A costui, se è estratto da altri 
maestri e non dal precedente dotato d'una conoscenza ben eserci 
tata e ben addentro nel piano più alto, non deriva vantaggio alcu. 
no. L'esempio del sole e del loto è stato addotto nei suoi riguarili 
appunto per questo. Una cosa è la luce del sole e una cosa quella 
della luna. Una cosa il conoscere di un maestro seguace del Triku e 
una cosa quello di maestri appartenenti a dottrine inferiori. 

['77-78] Perciò, nel caso che il maestro precedente non sia più tru 
i vivi, l’altro maestro cui il discepolo deve sollecitamente ricorrere 
dev'essere fornito di tutte le caratteristiche convenienti.* Ma se l'al. 
tro è ancor vivo e il discepolo è, da parte sua, sollecito [del suo pro. 
prio bene], perché mai dovrebbe abbandonarlo? L'unico motivo 
può essere un qualche difetto proprio del discepolo o del macsiro 
che ostacoli la loro idoneità.‘ i 

[79-80] I difetti presi qui in considerazione non sono quelli che 
toccano per avventura la vita ordinaria, bensì la mancanza di con 
scenza, l'incapacità di comunicarla e la comunicazione di cose nun 
pertinenti. Il principale difetto, anche per il discepolo," è pol la 
mancanza di fiducia in siffatto* conoscere. Gli altri difetti derivano 
tutti da questo. 

[81-82] Chi, guarito da una malattia, non onora il suo medico 


1. MV, XVIII, 66467: «Chi in base a questo metodo [si veda sopra, XXIII, 52 agy | 
è stato privato della conoscenza non può essere estratto dallo stato in cul ni trova 
ricongiunto con la conoscenza da nessun altro maestro, se non da quello nie» 


2. Il cuore del discepolo, paragonato a un loto, si schiude solo ai raggi del maestri 
che appartiene alla dottrina più alta. L'esempio, secondo ], ricorreva nel conumnen 
to (paricikà) di Abhinavagupta al MV, ora perduto. Si veda anche sopra, XXII, 19. 


3. E cioè essere come il primo. Per le caratteristiche, si veda sopra, XXIII, 11-IUn 
4. A impartire e a ricevere l'iniziazione, ecc. 

5. Oltre che per il maestro (J). 

6. La conoscenza di Siva, ecc., di cui si è già parlato. 
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Ma il detrattore, sebbene malato, fa finta tuttavia di esser guarito 
naturalmente [per non dover poi riconoscere il merito della guari- 
gione al medico]. E così pure chi ha fiducia nella conoscenza, che 
mai non è disposto a fare per compiacere il maestro? Ma chi è privo 
di fiducia, fa finta tuttavia di averne [per non dover riconoscere il 
merito del suo ottenimento al maestro]. 

[83-87a] Difetti imputabili al maestro possono essere solo la man- 
canza di conoscenza, ecc., e non eventuali difetti ordinari. E, per 
mostrar questo, nel Mdlinivijaya è detto quanto segue: «Il discepolo 
non deve ricercare la sua condotta di vita, se è virtuosa o no. Egli 
solo sa quello che è conveniente e quello che è sconveniente. 
Quand'’egli fosse intento a cose che non si debbono fare, quali furti 
e uccisioni, il buon discepolo deve cercare rispettosamente di disto- 
glierlo».' L'intendimento della detta specificazione aggiunta alle co- 
se che non si debbono fare è quello già menzionato. «Se egli poi, 
nonostante si sia cercato di distoglierlo, non cessa però da queste 
sue male azioni, conviene che il discepolo se ne vada altrove, medi- 
tando e raccogliendosi in Siva».* 

(875-489) I difetti di seminare in terreno salso o di andar di notte 
non toccano il maestro. Il medesimo può dirsi del sottrarre i beni e 
la vita ad altri. Chi dunque non sopporta queste cose spiacevoli deve 
limitarsi a fare in modo da non udirle. Questo quanto è detto nel 
Malinivijaya. La medesima cosa è detta anche nel Matarigatantra, che 
se qui non è citato si deve solo alla paura di essere troppo prolissi. 4 

[90] Quanto è stato detto, che cioè occorre fare proprio così,” 
non vale naturalmente per coloro che sono stati colti da una violen- 
ta caduta di potenza, per cui [la conoscenza] si illumina nel loro 
cuore spontaneamente. 

[91-92] Questo insegnamento serve, come è detto, a chi è stato 
colpito da una caduta di potenza debole o mezzana per infiammare 
gradatamente la sua potenza, la quale, di conseguenza, brilla in tut- 
to il suo fulgore. Il seme d’amore che fuoriesce spontaneamente in 
chi [per temperamento è soggetto al] fervore di violente passioni è 
di conforto e conferma per chi tale non è. 

[93] Taluno mi domanderà forse perché ho fatto quest’esempio. 
Ma esso [io rispondo] è tutt'altro che inopportuno. Il movimento 
della coscienza (citspanda) è infatti sì presente [ugualmente] in tut- 


1. MV, XVIII, 705-72a. 

2. In quanto il furto, ecc. sono di carattere ordinario. 

3. MV, XVIII, 72%-73a, 

4. ] rimanda genericamente al lar 

5. Secondo] ci si riferisce con questa frase a quanto è stato detto sopra, XXIII, 73-76. 


Con essa Abhinavagupta pogebbi tuttavia anche riferirsi a tutti i riti in generale. 
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ti, tuttavia, a causa della diversità del ricettacolo che lo accoglie, si 
presenta ora in un modo ora in un altro. 

[94] Taluni che sono stati offuscati possono di nuovo tendere a 
[raggiungere il sommo bene, ecc.], o anche inversamente.' E altri, 
com'è stato detto, possono trovare la liberazione da soli, anche 
senza maestro. 

[95] Noi non intendiamo tuttavia qui riferirci a questo caso limite, 
per cui uno [prima offuscato], colpito da una caduta di potenza, pro- 
cede poi [da solo, senza l’aiuto d’un maestro]. Ciò è infatti una cosa 
improbabile: se prendiamo, per esempio, un’ira violenta vediamo che 
difficilmente è seguita da un sentimento di favore e amorevolezza.* 

[96] Queste norme da noi enunciate a proposito dei compiti del 
maestro debbono dunque essere da lui attentamente custodite, ché 
altrimenti non può raggiungere Siva. 

[97-98] «I maestri che agiscono irregolarmente e trascurano le 
prescrizioni delle scritture» è stato detto nel 7rikasara «andranno 
nel mondo di Ardhanarisvara,* essendo venuti meno alle regole». 
«Un maestro» è stato detto altrove «che non svolge i suoi compiti 
diventa {dopo morto] un Vidyesvara». «A causa d’una infrazione al- 
le regole» è stato detto altrove ancora «uno diventa un demone car- 
nivoro per cento anni».È 


V. LE DISTINZIONI CONCERNENTI I MAESTRI 
(«TADVIBHAGA») 


[99-1004] Quanto si vuole significare con queste espressioni* è 
questo, che cioè il maestro del Siddhanta che abbia trasgredito le 
regole diventa un Vidyesa-Pi$Aca," quello seguace del Tantra un 
Vidyesa puro, e quello seguace del Trika un risiedente nel mondo 
di Ardhanarisvara. 

[1004101] Tutte queste prescrizioni si riferiscono ai maestri 


1. L'espressione concessiva sann api, secondo J, può essere applicata sia a tirobAlltuh 
sia a punar unmukhitah. 

2. Si veda sopra, IV, 405-424, XIMI, 1345 sgg. 

3. Senza l'intercessione di una terza persona, cui viene in tal caso paragonato Il 
maestro (]). 

4. La mirti di Siva attraverso cui egli si manifesta come «metà donna» (ardhan4ri). 
5. Si veda sopra, XVI, 204. 

6. Cominciando dalla terza e ultima. 

‘7. I PisAca e le Pi$Aci sono creature demoniache maligne e malevolenti sulla cul ort 
gine esistono diverse tradizioni. Si veda, p. es., Manusmrti, I, 37; 43. Nel Veda sona 
menzionate assieme agli Asura e ai Rakgasa. 


482 


«operatori». I maestri «gnostici», com'è detto in ogni scrittura, non 
sono soggetti a restrizione di sorta. 


VI. LA CONSACRAZIONE AD ADEPTO 
(«sADHAKATVA») 


[1014-1034] Le cerimonie occorrenti per la consacrazione d’un 
adepto' sono le medesime di quelle già dette. La trasmissione dell’i- 
doneità e il voto della sapienza sono in essa assenti. Operazioni ne- 
cessarie sono invece la consegna del mantra da meditare (sadhya- 
mantra), l'insegnamento di tutte le varie azioni rituali che l’adepto 
deve compiere nel suo stesso interesse e la consegna dei sacri stru- 
menti.” 

[1035] E così è stato esposto il rituale della consacrazione, com'è stato 
esposto da Paramesvara. 


1, Si veda Brunner-Lachaux, 1975. 
2. Si veda sopra, XXIII, 2385-24. 
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XXIV 
L'ULTIMO SACRAMENTO 


[1] Ascoltate ora l'ultimo sacramento, segreto, descritto nelle sacre scrittu- 
re di Siva. 


I. I SOGGETTI QUALIFICATI 
(«ADHIKARIN») 


[2-3] L'iniziazione dell'ultimo sacramento deve essere celebrata 
dal maestro - buon conoscitore della realtà — sia nei riguardi dei se- 
guaci di dottrine inferiori, [dai discepoli] fino ai maestri, sempre 
che siano stati colpiti dalla caduta di potenza anzidetta,' sia nei ri- 
guardi degli aderenti alla dottrina TUBCHOEE che abbiano trasgredi- 
to le regole. 

[4] «L'iniziazione dell'ultimo sacramento deve essere celebrata 
dal maestro nei riguardi di chi, per negligenza, è caduto in fallo, 
macchiandosi di una trasgressione delle regole». Tale il comando 
di Parame$vara nel Diksottaratantra.* 


1. Per opera di amici, parenti, ecc. Si veda sopra, XXI, 9-10. 

2. E che non hanno poi adempiuto i riti di riparazione richiesti (TS, Gnoli, 1990, p. 
206). 

3. Si veda Diksottaratantra, XVI, 300-320. 
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Il. IL SACRAMENTO 
(«SAMSKARA») 


[5] Tutti gli atti [da eseguire] sull'immagine, già esposti sopra a 
proposito del rito dell'estrazione dei morti, vanno invece compiuti 
qui sul cadavere. 

[6-104] Questo rito viene qui adesso descritto, così com’è stato 
esposto nel Siddhayogifvarimata: «In tale rito, il maestro deve pro- 
nunciare a uno a uno, secondo dissoluzione, gli ultimi [mantra, fo- 
nemi, ecc.] per primi, e i primi per ultimi. Tale l'origine del termi- 
ne “ultimo sacramento”, il quale, da parte sua, è di due specie. 
Questo rito, o diletta, non dev'essere celebrato né nei riguardi di 
un adepto, il quale ha bruciato le regole con i riti d’adorazione, 
con le meditazioni e con le recitazioni, e che, dopo morto, o è libe- 
rato o è un etereo (khecara), né nei riguardi di un maestro verace,? 
che dopo morto [entra in possesso d’una] coscienza pura, incorpo- 
reo. L'ultimo sacramento dev'essere qui celebrato dal maestro, tra- 
boccante di compassione, [anche] nei riguardi di coloro che sono 
stati uccisi per mezzo di mantra, di procedimenti yoghici, ecc., e che 
successivamente sono andati nelle regioni infernali». 

[10412] In questo rito funebre il mandala, ecc. non occorrono. 
Secondo taluni esso [mandala] dev'essere tuttavia tracciato nella ca- 
sa del morto. Adorato dunque il Signore, il maestro deve eseguire tut- 
ti i riti di proiezione come prima, secondo dissoluzione, cominciando 
dai piedi e finendo con la testa, e, così facendo, infondere coscienza 
nel cadavere mediante l’azione rituale, la conoscenza e lo yoga.‘ 

[13-17] Il maestro, precisamente, deve prima fissarne l’essenza 


1. Secondo che il morto sia stato un regolare o un figlio spirituale (J). 
2. Lett. «in possesso della verità». 
3. Questo stesso passo è citato da KR nel suo commento al NT, XVIII, 118. 
4. Il metodo esposto nelle stanze seguenti è sostanzialmente quello della Grande 
Rete (si veda sopra, XXI, 25-45). L'anima del morto, il quale è un pas, un «vincola- 
to», viene attirata (4krsta) dal maestro mediante il suo soffio vitale (si veda J e anche 
TS, pp. 1775-76; Gnoli, 1990, p. 207). Il punto (bindu), secondo ], sta qui per il prina 
o soffio vitale. La «fissazione» consiste in questo, che il maestro fissa il sé del morto 
nel proprio cuore, in identità con se stesso. L'«essenza» sta, secondo ], per l’atman, 
il sé del morto. Il «trapassamento» è eseguito per mezzo del fonema s e consiste nel 
trapassare da parte a parte, cominciando dal cuore, le varie ruote del morto (si ve- 
da TS, p. 176; Gnoli, 1990, pp. 206-207). Lo «scotimento» è eseguito nel luogo 
dov'è il suono, rompendo il nodo di Rudra. L'anima, dopo di ciò, è fissata, attraver- 
so il tridente, cioè il fonema au (si veda sopra, III, 965 sgg.), all'estremità del foro 
di Brahma. L'emissione H, infine, investe e assimila in identità con se stessa tutte le 
sedici kalz del morto (sulle sedici kala, si veda sopra, VI, 95496 e p. 144, nota 4). 
Nel TS, pp. 175-76 (Gnoli, 1990, pp. 206-207), Abhinavagupta così si esprime: «Do- 
aver proiettato, secondo dissoluzione, i mantra sul cadavere, il maestro, serven- 
dosi del metodo della rete, deve attrarre il morto, e subito dopo eseguire sul cada- 
vere le operazioni di fissazione, perforazione, concussione, ecc., facendo transitare 
Il proprio soffio vitale nel cuore, nella gola e nella fronte del cadavere», 
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col bindu, trapassarlo col seme della potenza,' scuoterlo nel luogo del 
suono, percuoterlo col tridente,’ e infine percuoterne a una a una, ri- 
petutamente, tutte le forze* mediante l'emissione, la quale risiede 
dentro la susumna. L'anima vincolata, grazie a questi procedimenti, si 
muove e può anche alzare la mano sinistra. Dopo di ciò, essa deve es 
sere congiunta dal maestro alla realtà suprema. La liberazione, senza 
una patente dimostrazione, è cosa incredibile per gli offuscati. Que- 
sta, semplicemente, la ragione per cui è stato qui esposto tale proce- 
dimento, e non perché possa essere di aiuto alcuno quanto alla libe- 
razione. Tutto ciò è stato detto da Paramesvara nel Ku/agahvaratantra. 
La liberazione, ecc. può essere infatti «realizzata», inferita per mezzo 
di dimostrazioni patenti, ché, in se stessa, trascende i sensi. 

[17520a] Un rito che qui esponiamo è quello descritto nel Drksotta- 
ratantra, consistente nell'offerta dei vari elementi che costituiscono il 
puryastaka* Il procedimento è il seguente. Il maestro deve immagina- 
re un loto di quattro petali e ivi adorare nel mezzo Sadasiva e, comin- 
ciando da oriente, ISvara, Rudra, Visnu e Brahma, cui deve via via of- 
frire il senso interno (manas), la mente e il senso dell’io, l'odore e la 
forma, il sapore, il suono e il tatto. Queste divinità debbono essere 
quindi soddisfatte e propiziate dal maestro mediante cento oblazioni. 


III. LO SCOPO DI QUESTI [RITI] 
(«TATPRAYOJANA») 


[204214] Quest'iniziazione funebre ha come effetto quello di 
purificare il puryastaka.® Se infatti il puryastaka non esistesse, non vi 
sarebbero più neppure i cieli, le residenze infernali, ecc. 

[214-22] Durante queste operazioni il maestro deve astenersi dal 
compiere qualsiasi azione ordinaria (laukika). Com'è stato detto nel 
Madhavakula, nonostante si tratti di morti, il maestro che vuole sta- 
re ai comandamenti deve studiarsi di evitare ogni azione ordinaria, 
come quelle di dare elemosine, di versar acqua, ecc.” 


1. «Il fonema dell’immortalità» (s) (J). 

2. Il fonema AU (J). 

3. Le sedici kal&. 

4. Sul puryastaka, si veda sotto, XXIV, 205-214 e nota, e sopra, VIII, 2865 e nota. 

5. Si veda sopra, XV, 209411 e Diksottaratantra, XVI, 20-28. 

6. E quindi di eliminarlo. Il puryastaka (lett. «[corpo] ottuplice») è il corpo sottile, 
costituito, secondo la maggior parte delle scuole Sivaite, dai tre sensi interni 
(manas, ahamkara, buddhî) e dai cinque elementi sottili (tanmdtra). 

‘7. Elemosine, aspersioni con acqua, ecc. sono comuni nei riti funebri indiani. Sul 
Mdàdhavakula, si veda sotto, XXIX, 56. 
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[23] Adorato Siva, il maestro deve celebrare il sacrificio della 
ruota, nei limiti delle sue possibilità, nei giorni terzo, decimo, ven- 
tesimo e trentesimo dell’anno.' 

[24] E con ciò abbiamo finito di esporre il sacrificio dell'ultimo 
sacramento, descritto da Paramesvara. 


1. Anche nei giorni (aggiunge J) primo, quarto e undicesimo. Si tratta probabil- 
mente dei giorni terzo, ecc., contenuti in ogni mese dell'anno. Si veda sotto, XXVIII, 
36-39; 825-111. Leggo vimsa per trimfa. 
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XXV 
IL RITUALE DELLE OFFERTE «POST MORTEM» 


[1-24] Esponiamo adesso il rito dell'offerta post mortem ($raddha), 
così com'è esposto nel Trika.' 

Ad esso si fa accenno nel Siddhayogifvarimata in occasione della 
descrizione del sacrificio dei «corpi sacri».* 


I. LO SCOPO [DEL RITO] 
(«PRAYOJANA») 


[2b4a] Questo rito dev'essere celebrato dal maestro, insieme con 
i suoi intrinseci, nel terzo, quarto e decimo giorno [a partire dalla 
morte], ogni mese, nel primo anno, ogni anno, sempre, e concerne 
sia coloro che sono stati purificati dall'ultimo sacramento sia quelli 
che non hanno ricevuto questa purificazione. Esso non è dissimile 
dai riti suesposti, nel senso che prima occorre adorare il Signore e 
quindi offrire le oblazioni sul fuoco. 

[456] Fatto questo, il maestro deve prendere innanzitutto in ma- 
no l'offerta alimentare (naivedya) e, dopo aver meditato che in 
quell'offerta risiede una potenza costituita di cibo, essenziata di for- 
za, alimentante (brmhika), pensare che il defunto nel cui interesse è 
eseguito questo rito sia da essa tutto compenetrato. La parte vinco- 
lata, [non attiva ma] passiva) del discepolo defunto dev'essere 


1. Lo $réddha, «offerta post mortem», è un rito funerario caratterizzato dall'offerta di 
cibi, ecc. agli antenati. Si veda anche sotto, XXVIII, 8-9. 

2. La cosiddetta festa tantrica, sulla quale si veda sotto, XXVIII, 824-111. 

3. Lett. «fruitrice» e «fruita». 
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quindi offerta dal maestro al soggetto fruitore, in identità con Lui. Il 
discepolo, in tal guisa, diventa Siva. 

[‘7] La fruibilità, l’altro corpo' e il corpo sono considerati come 
costituiti di legame (pasaimaka). Nel rito dell’offerta post mortem, in 
quello dell’estrazione dei morti e nell'ultimo sacrificio,* essi sono 
resi uguali a Siva. 

[8-9] Nonostante la meta desiderata possa essere raggiunta anche 
grazie a uno solo [di questi tre riti], conviene tuttavia che il mae- 
stro li celebri tutti, affinché [nel discepolo]! si possa inverare uno 
stato di concentrazione e immedesimazione [col Signore]. Qualora 
poi il discepolo desideri ottenere fruizioni in base al principio che 
la copia di azioni rituali ed esercizi è fonte di altrettanta copia di 
frutti} conviene che anche in tal caso il maestro li celebri tutti e tre, 
nel suo interesse. 

[10] Se il discepolo è invece uno [«gnostico»] che ha dissipato la 
tenebra col sole della conoscenza della verità, tutti questi riti, quali 
l’ultimo sacramento, l'offerta post mortem, ecc., non hanno più fun- 
zione alcuna da svolgere. l 

[11-12] Il giorno in cui costoro si sono uniti [a Siva] (aikyadina), 
per quanti appartengono alla loro stessa linea spirituale — maestri, 
familiari, discendenti e studenti — è un giorno d’adempimento.* Pa- 
ramesvara ha detto infatti che quando si verifica un emergere della 
coscienza, si ha allora un giorno d’adempimento, così detto appun- 
to da questo, che empie [la coscienza]. I due giorni della nascita e 
dell’unione sono proprio per questo «giorni d'adempimento», in 
quanto in essi la coscienza s’invera [in tutta la sua pienezza]. 


Il. IL PROCEDIMENTO DEI CANALI 
(«NADIVIDHI») 


[13-15] Quando [non solo un maestro o un adepto, ma] anche 
un figlio spirituale vuole essere di aiuto a qualcuno,” conviene allo- 


1. Probabilmente allusione al puryastaka (si veda sopra, XXIV, 204-214 e nota). 

2. Si veda sopra, cap. XXI. 

3. Si veda sopra, cap. XXIV. 

4. Il quale è, in questo caso, un aspirante alla liberazione (J, confermato da TS, p. 176). 
5. Si veda sopra, XVI, 1935-96a. 

6.1 an (lett. «nodo, giuntura») sono particolari giorni del calendario in cui sì 
verificano determinate congiunzioni celesti, ecc. Si veda sotto, XXVIII, 144-18a. L'e- 
timologia proposta da Abhinavagupta (da f?- «empire», si veda sotto, XXVIII, 144 
18a) è ovviamente fittizia. 

7. Celebrando il rito dell'offerta post mortem. 
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ra che faccia spirare i suoi canali di sinistra, di destra e di mezzo, 
propri rispettivamente della madre, del padre' e della potenza, e 
presenti l'offerta (rivedita) al Dio. Questo procedimento è stato 
esposto da Siva nel Varunatantra. Affinché ciò abbia buon esito, 
conviene che il celebrante attenda il momento in cui si verifica que- 
sta spirazione.? Egli tuttavia può anche provocarlo a suo talento, col 
procedimento che diremo tra poco. 

[16-18] Nel rito dell’offerta post mortem, quale che sia la persona 
per cui viene eseguito,* la soddisfazione e propiziazione del mae- 
stro, del dio e del fuoco dev'essere accompagnata dal sacrificio del- 
la ruota.‘ I riti debbono essere in effetto eseguiti secondo le prescri- 
zioni delle scritture, non secondo l’uso comune.® «Chi, sebbene se- 
guace delle scritture di Siva,» è appunto stato detto nel Mukutatan- 
tra «ritorna a quelle vediche, è come una campana rotta, nulla più 
che un rifiuto. Il defunto, in tal modo, grazie ai suddetti riti di ado- 
razione al dio, al sacrificio della ruota e all’ultimo sacramento, rag- 
giunge la condizione di Rudra e consegue fruizioni divine». 

{19-21a] Esponiamo adesso lo spiramento dei canali, così come è 
stato descritto nel Siddhayogisvarimata® Il celebrante deve meditare 
sul canale che desidera far spirare: questo, dopo che egli s'è imme- 
desimato in questa meditazione, prende chiaramente a spirare. 
Egli, volendo, può anche premere, con la mano corrispondente,’ la 
parte del corpo? dove si trova il canale che desidera far spirare e 
piegare dopo l'addome. Il canale, [con questo mezzo],° prende im- 
mediatamente a spirare. 


[IL RITO DELL'OFFERTA «POST MORTEM» È] 
FONTE DI FRUIZIONI E DI LIBERAZIONE 
(«BHOGAMOKSADANA») 


(215-224) Il maestro può in tal modo unire il discepolo a fruizio- 
ni, alla liberazione o ad ambedue anche in virtù dell'offerta post 
mortem, come Siva stesso, pietoso, ha dichiarato in varie scritture. 


1. Per padre e madre, secondo ], si intende qui il maestro e la moglie di questi. 
2. In un giorno equinoziale (si veda sopra, VI, 2004-2040). 

3. Un regolare, ecc. 

4. La festa tantrica. Si veda sotto, XXVII, 606 sgg. 

5. Lett. «secondo l’uso dei pasu o vincolati (fasfava)». 

6. Leggo srimatsiddhayam per $rimatsiddhaye. 

‘7. La sinistra, ecc. 


B. La parte sinistra, ecc. (sempre che tadarigam non debba essere corretto in la 
dartham). Il passo è oscuro né ] lo degna d'una parola di commento. 


9. Che, secondo ], riguarda coloro che non sono yogin. 
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[225-234] Qualsiasi mezzo .di cui il maestro si valga per estrarre 
una creatura — la quale, beninteso, dev'essere stata oggetto d'una 
caduta di potenza —, può servire a farle raggiungere il nirvana. 

[235-24a] Colui che estrae è infatti il Dio degli dèi, il cui potere è 
inimmaginabile, e i mezzi di cui si vale, quali il maestro, l’iniziazio- 
ne, ecc., hanno una sussistenza puramente strumentale. 

[245-28a] Tutto ciò è stato chiaramente esposto nel Matarigatan- 
tra, subito dopo la domanda dell’asceta:” «Se la liberazione deriva 
dalla discriminazione (viveka) dei princìpi, dall’iniziazione o dallo 
yoga, come può derivare dalla sola condotta?». In risposta a questa 
domanda, il Signore disse, sorridendo: «Donde viene questo tuo er- 
rore? Paramesvara, com'è noto e riconosciuto da ognuno, dispensa 
il suo favore su tutti. Tale la sua natura. E infatti vediamo un poco. 
In un moribondo la causa [della morte] è un veleno, poco o molto 
che sia, una malattia, un colpo di freccia, ecc. In modo analogo la 
causa della liberazione è una meditazione devota (anudhya).* Tutte 
le varie cerimonie esteriori non debbono essere prese alla lettera e 
sono state enunciate in vista della liberazione». 

[284-292] Il savio che ha chiara cognizione di ciò non deve essere 
in dubbio come dalla sola condotta possa provenire la liberazione, 
ma essere soltanto quanto più devoto possibile. 

[295] E così è stato esposto il rituale dell'offerta post mortem, che 
distrugge la pena derivante dal veleno dell'errore. 


1, La liberazione. 
2. Il passo seguente non figura nel Vidydp&da del MPA, l'unico edito. 
9. Il termine anudhyd è glossato da ] semplicemente con dhakti, «devozione». 
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XXVI 
LE DISCIPLINE POST-INIZIATICHE 


[1] Adesso esponiamo il comportamento postiniziatico, il quale è 
di giovamento ai vivi. 


I. LO SCOPO DELLE DETTE DISCIPLINE 
(«PRAYOJANAM SESAVRTTEH») 


[2-4] Le varie specie di iniziazioni da noi esposte, fino a quella 
dell’offerta post mortem, hanno come scopo la purificazione, la libe- 
razione, le fruizioni o ambedue.' Le due iniziazioni che qui ci inte- 
ressano sono quelle che hanno come scopo la purificazione, e, pre- 
cisamente, quella che non è in grado di liberare senza fruizioni in- 
terposte (saksat) e quella — dotata naturalmente di semenza - che 
in virtù di un atto di pensiero (anusamdhi)* è in grado di liberare 


1. Le iniziazioni sono di più specie. Le iniziazioni di un adepto «straordinario» per 
ottenere le fruizioni e di un figlio spirituale «dotato di semenza» per ottenere la li- 
berazione abilitano gli interessati a praticare lo yoga, alla conoscenza, ecc., e non 
sono, in questo senso, uno strumento diretto, ma mediato dalla purificazione. Le 
iniziazioni di un adepto «ordinario», per ottenere fruizioni e di un figlio spirituale 
«privo di semenza» per ottenere la liberazione sono invece un mezzo diretto (si ve- 
da sopra, XV, 1). Le due specie di iniziazioni che qui interessano Abhinavagupta no- 
no le due indirette cui si è accennato. La prima, riguardante gli «adepti», è in gru- 
do di liberare solo dopo che questi avranno fruito delle fruizioni desiderate, c, cla 
questo lato, non è diretta. La seconda è in grado di liberare direttamente, indipen- 
dentemente da fruizioni intermedie. 

2. Si intenda: del maestro. Si veda sopra, XVI, 169-75. 
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senza fruizioni interposte. A coloro che sono stati iniziati con una 
di queste due iniziazioni e sono divenuti figli spirituali, ecc., convie- 
ne esporre come si dovranno comportare fino alla fine della loro vi- 
ta, affinché possa in loro inverarsi una [verace] immedesimazione 
col Signore. 

[5-6] L’aspirante a fruizioni o alla liberazione che, basandosi co- 
me autorità sulla sua propria coscienza, sul maestro e sulle scrittu- 
re, ha raggiunto chiara cognizione di essere stato purificato e di es- 
sere divenuto idoneo grazie all’iniziazione che il maestro ha cele- 
brato per purificarlo, è tenuto a osservare, per ottenere le fruizioni 
e la liberazione desiderate, le regole e le consuetudini esposte nella 
scrittura da lui seguita. 

[7-8] Il comportamento postiniziatico dev'essere esposto anche a 
colui che, nel conseguimento delle fruizioni e della liberazione, ha 
come punto d’appoggio (fratyaya) [principalmente] il maestro, ap- 
punto per eliminare l’insorgere di ostacoli,' e, per lo stesso motivo, 
dev'essere esposto anche a chi ha come punti d'appoggio equipol- 
lenti la sua propria coscienza e quella del maestro. 

[9-10] A colui invece che non dipende da nulla e non ha altro 
appoggio che se stesso, come anche a colui che ha come appoggio 
il maestro esclusivamente, e che sono quindi rispettivamente «ini- 
ziati spontanei»? e «privi di semenza», parlare del comportamento 
postiniziatico è, evidentemente, inutile. Costoro sono rispettiva- 
mente intesi a onorare i mezzi della loro immedesimazione col Si- 
gnore' e il maestro. 

[11] Le regole che io qui insegno,” su cui si basa, per i discepoli 
di cui si è parlato, il comportamento postiniziatico, sono a questo 
proposito di due specie, vale a dire quelle perpetue e quelle occa- 
sionali. Quelle volontarie sono escluse, poiché i desideri sono mol- 
teplici e molteplici i riti da cui sono mediati.£ 

[12-13] Tra le regole perpetue ci sono l’osservanza delle con- 


1. Di quale impedimento (fpratyiha, vighna) si tratti ] non dice. Nel commento alla 
st. 4 ] osserva che il comportamento postiniziatico dev'essere esposto affinché si 
possa realizzare, per i discepoli, uno stato di identità con la coscienza senza ostacoli 
(nirvighnam eva). Questi ostacoli possono essere, immagino, mancanza di fiducia 
nel maestro, nelle scritture, nei ritì, ecc. 

2. Si veda sopra, IV, 425434. 

3. Si veda sopra, XV, 31. Tali sono, per esempio, gli anziani, gli incapaci, i defunti, 
ecc. 

4. Le dee della loro propria coscienza (J). 

5. Si legga nel testo (con Sanderson, 1990, p. 67) bruve per dhruve. 

6. La divisione dei riti in nitya, «permanenti», regolari, periodici, naimittita, «occa- 
sionali», dovuti a eventi speciali (nascita d'un figlio, ecc.) e Admya, «opzionali», vo- 
lontari (p. es. tutti i riti magici, scongiuri, ecc.) è comune a tutte le scuole dell'India. 
Sul valore attribuito da Abhinavagupta a questi termini, si veda sotto, XXVIII, 1-5. 
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giunture, i riti d’adorazione alle divinità, al maestro, al fuoco e alle 
scritture, il sacrificio per gli spiriti. Tra le regole occasionali ci sono 
i riti d'adorazione in tutti i vari giorni di adempimento, la recitazio- 
ne [di mantra] in occasione di eventi speciali e, infine, la dedica dei 
sacri cordoni.! 

[14] Tutte le varie iniziazioni da noi discusse concernono [solo] 
il maestro. Tutte queste e così pure, oltre ad esse, l’altro suo compi- 
to, cioè la spiegazione [delle scritture], ecc., fanno parte delle ceri- 
monie occasionali. 

[15-16] In principio, il maestro deve dunque esporre chiaramen- 
te al discepolo tutte le varie cerimonie perpetue, in modo più o me- 
no particolareggiato, dopo averne esaminata l’idoneità. Accertato 
quindi che il discepolo è idoneo [a realizzare] la forza, la pervasio- 
ne, ecc., dei mantra principali e degli altri, egli deve confidargli il 
detto mantra di base.? 

[17] «Costui, iniziato a questa dottrina, è tuttavia esitante di fron- 
te alla condotta senza restrizioni (niryantra)* [da essa predicata] e 
quindi non è idoneo al mantra principale»: colui di cui il maestro 
pensa così può raggiungere l’idoneità desiderata attraverso la vene- 
razione di altri [mantra]. 

[18] All’adepto, all’aspirante a fruizioni e a chi sta per diventare 
un adepto dev'essere confidato [dal maestro] un mantra [da lui] ac- 
certato per mezzo della caduta del fiore, affinché possa realizzarsi 
quanto essi desiderano.‘ 

[19] Dopo aver insegnato, in modo particolareggiato o abbrevia- 
to, le [varie] regole, il maestro, accertata l'idoneità del discepolo, 
deve celebrare per lui il rito in forma abbreviata, essenziale.” 

[20] Regola fondamentale di esso è la seguente, che cioè l’essen- 
za mantrica (mantram ripam) non sia dal maestro rivelata al disce- 
polo per iscritto, e ciò specialmente nelle nostre dottrine, che sono 
a tutte superiori.* 


1. Sulla distribuzione delle azioni rituali in nifya e naimittita non c'è nelle scritture 
un accordo definitivo. Mentre i rituali dei giorni d'’adempimento e del sacro cordo 
ne sono considerati tra le liturgie occasionali, secondo la logica essi dovrebbero tut- 
tavia appartenere alle liturgie fisse. Dalla tradizione scritturale qui accettata da 
Abhinavagupta essi sono considerati occasionali. Si veda sotto, XXVIII, 5 e anche 
TVDh, III, 29-30 e TU, IX; si veda inoltre Gnoli, 1990, pp. 209-10. 

2. Il mantra SAUH. 

3. «Senza restrizioni. è commentato da ] con «senza rappresentazioni differenzia 
te» (nirvikalpa). Si veda sopra, IV, 212 sgg. 

4. Sul rito della caduta del fiore, comune anche a varie iniziazioni buddhiste, si ve- 
da sotto, XXIX, 187492a. 

5. Apparentemente, il rito della trasmissione del mantra. 

6. Nel Trika, nel Kula, ecc. 
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{21-234a] I mantra sono essenziati di fonemi e questi di cogitazione. 
Ora questa può trasmettersi al discepolo soltanto se inseparata dalla 
coscienza del maestro.' I mantra scritti sono invece privi di forza, qui? 
creati immaginariamente [da noi, e dunque irreali]. A causa della 
convenzione [che li offusca], il loro [naturale] fulgore non si manife- 
sta dai libri. Nel Siddhayogisvarimata è stato perciò appunto detto: «Co- 
loro che hanno appreso le vidyà dai libri», [con quanto segue]. 

[234-24a] Coloro poi che arrivano a conoscere la forza di un man- 
tra anche quando lo apprendono da un libro, costoro sono stati pu- 
rificati da Bhairava stesso e, come si dice, sono [maestri] spontanei. 

[245-25a] Ben consapevole di tutto ciò ed ebbro di suprema bea- 
titudine, il maestro, dopo aver adorato [il Signore] in questo o quel 
luogo,’ può dunque celebrare il rito.‘ 

[25427a] Innanzitutto il maestro deve fare in modo che un disce- 
polo non sappia quello che fa l’altro. La mancanza di segreto è in- 
fatti una colpa. I mantra che egli deve confidare sono costituiti dalla 
triade delle dee, pura o in coppia, o anche della Dea unica, an- 
ch'essa pura o in coppia.* 

[275-28a] Il discepolo, dunque, ricevuto il mantra dalla bocca del 
maestro, chiaramente o sottovoce, dovrà tenerlo a mente di conti- 
nuo, fintanto che non lo metta in opera. 

[285-294] Dopo di ciò egli deve eseguire con attenzione la 
purificazione del luogo, del corpo e quella interiore, da noi già 
esposte accuratamente, la proiezione, la meditazione, la recitazio- 
ne, la mudra, e l'adorazione. 

[295-334] Svegliatosi dunque di buon mattino, conviene che il ce- 
lebrante volga innanzitutto il pensiero alla divinità da lui preferita 
e, fatti i propri bisogni e così purificatosi, ritorni a casa. Quivi, rivol- 
to verso nord, dopo aver purificato il luogo, il corpo e il corpo inte- 
riore, egli deve collocare i mantra ciascuno al suo posto, far mostra 
delle mudra, eseguire la meditazione secondo differenziazione e 
non differenziazione circa il corpo, il soffio vitale, la mente, l’etere 
e il terreno, compiere di essi l'adorazione mentale, la recitazione, e 
l'offerta di tutti gli ingredienti del sacrificio alla divinità,’ nei limiti 
delle proprie disponibilità. Tutto questo dev'essere ripetuto a ogni 


1, Si veda sopra, XVI, 250-954; XIX, 42544a 

2. Nelle scritture dove sono stati scritti (se ho ben inteso il senso). 
3. Appropriato al discepolo idoneo (J). 

4. Si veda sopra, XXVI, 19. 

5. Si veda sotto, XXX, 95 sgg. 

6. La referenza di ] è al cap. XV. Si vedano le stt. 2325 sgg. 

7. Si veda sotto, XXVI, 68a. 
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congiuntura, per ottenere uno stato di concentrazione e immedesi- 
mazione col Signore. 

[334374] Secondo altri, il celebrante, nelle quattro congiunture, 
dev'essere rispettivamente voltato a oriente, a nord, a occidente e a 
sud.' ‘Tale credenza è propria dei seguaci del Tantra e non è da noi 
condivisa. Il rituale delle congiunture dev'essere eseguito racco- 
gliendosi interiormente sui quattro detti momenti, quali sono stati 
da noi esposti nel capitolo sul tempo.* Il discepolo può, volendo, 
anche concentrare le operazioni da eseguire a proposito di ognuna 
delle congiunture in una sola di esse. [In tal modo egli risparmia 
tempo] per dedicarsi allo studio, alla conoscenza, al maestro e agli 
altri suoi compiti. Lo stato di concentrazione e immedesimazione 
[col Signore] che, senza fine, si ripete a ogni meditazione fatta in 
occasione dei riti delle congiunture e l'impressione che esso lascia 
sulla sua mente, consente al celebrante di essere continuamente 
immedesimato [con Lui]. 


II. IL RITO D'’ADORAZIONE PERPETUO 
CONCERNENTE LA SUPERFICIE SACRIFICALE 
(«NITYARCA STHANDILE») 


[37>38a] Quindi,* nel momento che più gli è gradito, conviene che 
il discepolo esegua il rito d’adorazione circa la superficie sacrificale, 
mediante fiori, liquidi, ecc., proporzionatamente alle sue possibilità. 

[38444] Essendo dunque ben purificato e avendo eseguito tutto 
il rituale fino alla recitazione interiore, il savio, dopo aver consacra- 
to il vaso sacrificale con i mantra opportuni nel modo anzidetto, de- 
ve spruzzare col liquido in esso raccolto la superficie sacrificale, i 
fiori, ecc., tutto quanto. Quindi, dopo aver ivi immaginato le porte, 
il trono e la successione dei maestri, deve adorarli, compenetrato 
con Siva, non prima tuttavia di avere adorato il suo proprio corpo. 
A questo punto, egli deve immaginare come la superficie sacrificale 
sia essenziata di coscienza, immacolata come un cristallo, come un 
etere senza macchia, e contemplare come quivi le divinità da lui 
elette‘ risplendano come immagine riflessa nella coscienza, da cui 
proviene il riflesso.» Questa è l’evocazione per eccellenza — come 


1. Leggo nel testo daksa per dasa. 

2. Si veda sopra, VI, 63 sgg. 

3. «Subito dopo l'osservanza delle congiunzioni» (J). 

4. I vari mantra. Svam è commentato da ] con ariridhayisitam. 

5. Si veda sopra, III, 11 e J. Una diversa interpretazione del passo è in Sanderson, 
1990, p. 73. 


496 


quella d'un vento per mezzo d’un ventaglio. A quel modo, infatti, 
che il vento, sebbene onnipresente, produce i suoi effetti [soltanto] 
ove mosso da un ventaglio,' così la ruota dei mantra, onnipresente, 
comincia a produrre i propri effetti in virtù di tale suo affermarsi 
[nella superficie sacrificale]. Questa verità la troviamo detta sia nel- 
la Catuskaparicafikà, c* sia nel Nirmaryadasastra, dov'è stata esposta 
dal Signore stesso [con le seguenti parole]: . 

[45-51a] «“Il Dio che è onnipresente, illimitato, Siva, come può 
essere, o Dio, evocato e congedato?”. Così interrogato, il Signore ri- 
spose: “Ciò che è evocato, o Dea, è un’impressione latente (vasa- 
nà), ciò che è congedato è un'impressione latente. In realtà 
(paramarthena) non vi sono, del Dio, né evocazione né congedo. ‘Io 
ho evocato il Dio, l’ho poi stanziato nella superficie sacrificale, l’ho 
adorato e lodato’: così pensando, lieti, dobbiamo congedarlo. I riti 
di evocazione, ecc. sono stati esposti per compiacere ed esaudire le 
creature non ancora risvegliate, pensando che altrimenti non po- 
trebbero procedere [sulla strada della salvezza]. Esse poi, una volta 
intrapreso a seguire la dottrina del Signore, imparano col tempo a 
conoscere il graduale conseguimento del Dio, preceduto dai mon- 
di,° dopo che la luce della lampada della conoscenza ha in esse dis- 
sipato tutta la congerie dell’ignoranza. Donde mai vien qui condot- 
to il Dio? e dove mai vien portato via? Egli, in realtà, è presente in 
ogni dove, in forma grossa, sottile, ecc.”». 

[515534] Una volta evocati i mantra, occorre quindi soddisfarli e 
propiziarli con fiori, liquori, offerte d'’alimenti e incensi, proporzio- 
natamente alla fiducia, alla devozione e alle possibilità [del cele- 
brante]. I mantra fakti, nada, ecc.,' che sono specialmente ferventi, 
debbono essere in un primo tempo soddisfatti con liquori, carni e 
sangue e soltanto dopo con fiori, incensi ecc. 

[535-54a] Chi non esegue i riti di soddisfazione e propiziazione 
nei riguardi del mantra [evocato e] venuto, viene da esso mutilato 
d'una metà del corpo, come ha detto il Signore stesso. 

[54-55] Il rito d'’adorazione dev'essere, da parte sua, eseguito 
con tutto ciò che dischiude la mente del celebrante e con esso sol- 
tanto.® Tale la ferma convinzione di Siva. 

[554-564] Mentre nei riguardi degli adepti e degli aspiranti a frui- 


1. Nel testo il termine upajivitah dev'essere ovviamente corretto in upavijitah. 

2. Opera, per quant’io ne sappia, altrimenti ignota. 

3. Il discepolo, attraverso la congiunzione, viene prima congiunto coi vari mondi e 
i loro rispettivi signori {], che cita MyT, KXriyapéada, VIII, 149). 

4. Si veda sopra, p. 151, nota 3. 

5. Abhinavagupta si è fin qui diffuso sul rito di soddisfazione e propiziazione. 

6. Si veda sopra, XV, 1646 sgg. 
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zioni il rituale è rigorosamente stabilito,' nei riguardi degli aspiran- 
ti alla liberazione e degli «gnostici» esso non soffre di restrizione al- 
cuna. 

[56-57] Chi desidera avere risultati diversi, deve ricorrere a cau- 
se diverse. Chi, ad esempio, desidera una pianta di rakta,? di karpasa 
o di tula* deve innanzitutto procacciarsi i semi convenienti. Ora i 
molteplici tipi di fruizioni sono appunto determinati dalle loro ri- 
spettive cause. 

[58-61a] Nel caso invece d’un aspirante alla liberazione, le varie 
azioni rituali, scarse o copiose che siano — secondo come si presen- 
tino i vari elementi che in esse intervengono, sostanze, qualità, par- 
tizioni di spazio e di tempo, ecc. —, effettuate per mezzo di fattori 
reali o immaginari, ma sempre comunque fonte di gioia per il cuo- 
re, non alterano il risultato finale, cioè l’acquisizione del sommo 
bene. I concetti relativi di larghezza o piccolezza non sono ammessi 
nel brahman.* L'essenza della coscienza è la libertà e questa è a sua 
volta naturata di beatitudine. Questa la ragione per cui l’azione ri- 
tuale diretta al conseguimento di una concentrazione e immedesi- 
mazione con la coscienza dev'essere effettuata da fattori che siano 
fonte di gioia per il cuore. 

[615-62] Il savio, per adorare la suprema realtà, deve offrirle l’es- 
senza (rasa) che stilla dall’insieme delle cose, turgide di divina 
identità con Siva.* Questo concetto è stato da me più volte espresso 
nei miei inni, nella sezione appropriata. 

[63] Riposato nella luce che promana dalla realtà assoluta, Te chi sa i 
tuoi misteri adora con la visione dell’ambrosia suprema, che ne scaturisce 
splendente! 

[64] Nella casa divina del corpo, v'adoro, mio Dio e mia Dea, giorno e 
notte! Vadoro lavando di continuo il fondamento terrestre con gli spruzzi 
dell'essenza del mio stupirsi! Vadoro con gli spontanei fiori spirituali che 
esalano înnato profumo! Vadoro con la preziosa urna del cuore, colma 
d'ambrosia, beatifica, giorno e notte! 

[65] Quest'universo, pieno di molteplici gusti e sapori, legato alla mac- 
china della ruota del cuore, î0 lo spremo, gettandovi giù dall'alto il gran pe- 


1. Mutando secondo i diversi risultati cui uno aspira. 

2. Qui probabilmente lo zafferano. 

3. Due varietà di cotone. 

4. Lett. «esteriori e nati dall'immaginazione». 

5. Si veda la frase scritturale frequentemente citata (peraltro di ignota provenien- 
za): «Anche [una singola] parte del brahman è onniforme né può mai essere ogget- 
to di pensiero discorsivo». Si veda Gnoli, 1985, p. 80, nota 232. 

6. Lett. «a causa della turgidezza [o pienezza] dovuta alla loro non diversità da 
Siva». 
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so della discriminazione — io lo spremo e del succo che fuori ne stilla, supre- 
ma ambrosia di coscienza, distruggitore di nascita, vecchiezza e morte, io me 
ne servo, come di burro sacrificale supremo, o Suprema, per soddisfarti, gior- 
no e notte. 

[66-70] Meditando sul significato di queste tre stanze, il celebran- 
te deve dunque soddisfare e propiziare le divinità, con qualsiasi co- 
sa [ad esse conveniente]. Egli deve quindi far mostra delle mudra, 
con la mente, con lo yoga, con la parola, giovandosi dei mantra o 
col corpo, attraverso una sua posizione [particolare]. Fatta quindi 
la recitazione, egli deve poi offrire il tutto alla divinità. Ciò è stato 
detto sopra, in occasione della discussione della natura del soggetto 
agente.? Dopo di ciò, egli deve congedare la divinità, in identità con 
la coscienza, dopo avere o meno soddisfatto i mantra nel fuoco col 
metodo anzidetto. La parte [principale]*® dell’offerta — tranne le 
porzioni riservate al maestro, al seggio e alle porte - può quindi es- 
sere mangiata da lui stesso, o anche gettata in acqua profonda. 

[71] Le creature acquatiche sono state [infatti] già iniziate da $i- 
va personalmente, quando discese in questo mondo in forma di 
Minanatha, nel modo che diremo sotto.‘ 

[‘72-73] L’offerta divorata da gatti, topi, ecc., i quali non sono sta- 
ti iniziati, è fonte invece di dubbi tormentosi, che hanno, come 
frutto, malattie e inferni. Anche il savio, perciò, che grazie alla co- 
noscenza della realtà è riuscito a distruggere il tormento del dub- 
bio, deve astenersi dal fare apertamente una simile azione, se desi- 
dera di favorire la gente del mondo. 

[74-75a] Nel grande Matatantra il Signore stesso ha infatti detto: 
«Conviene essere spontaneamente intenti a eliminare la contrazio- 
ne del dubbio [in modo ch’esso non alligni non solo in noi stessi] 
ma neppure nella mente altrui». 

[75476] Purificatisi, conviene quindi fare un bagno, adorare [il 
Signore] con fiori e infine gettare i fiori e tutto il resto in acqua 
profonda. 

[765] E così è stata descritta l'adorazione della superficie sacrifica 
le, collocata dal Signore fra i riti perpetui. 


1. Si veda sopra, XV, 2594. 

2. Nei capp. IX e XIII (}). Si veda però soprattutto, XV, 1576 sgg. 

3. Si veda J e TS, p. 181. 

4. In realtà, della cosa non se ne parla più. ] rimanda genericamente al cap. XXIX. 
Su Minanatha (alias Macchandanatha), si veda l’Introduzione, p. xxX1I. 
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XXVII 
L'ADORAZIONE DEL «LINGA» 


[1] Diremo adesso dell’adorazione del liriga, nel Mélinivijaya ac- 
cennata soltanto.! 


I. LA VARIA NATURA DEI «LINGA» 
(«LINGASVARUPAM BAHUDHA») 


[2-3] I mantra propri delle scritture superiori non debbono esse- 
re installati esteriormente. Essi sono infatti dispensatori di perfezio- 
ni nella misura che sono segreti [e interiori]. L'esteriorità, per dei 
mantra che somministrano una penetrazione nella beatitudine 
grande della propria intima energia, [che somministrano, dico], 
questa gran perfezione, equivale a uno scadimento della loro pro- 
pria natura. 

[4] Siva, inoltre, com’è stato detto, pieno di compenetrazione 
com'Egli è, è essenzialmente un fruitore, bramoso di fruizioni, e 
come tale, essendo queste interrotte, diventa severo e castigatore. 

[5] La forma divina (vapus) installata esteriormente è, per sua 
propria natura, non pacificata, ma inquieta e affamata: ove le venga 
a mancare il cibo, colui che l’ha installata è perduto.* 


1. J rimanda a MV, XVIII, 3. Sull'installazione dei liriga (soprattutto il liriga fisso), si 
veda Brunner-Lachaux, 1998. 

2. Il senso è, mi sembra, che la divinità non deve essere indotta, «installata» nel lir- 
ga per mezzo dei mantra segreti (le tre dee, i quattro Bhairava, ecc.), bensì attraver- 
so i mantra generici (il cosiddetto Occhio, ecc.). 
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[6-8] «Poiché Siva» è stato detto dal Signore stesso anche nello 
Jrianottaratantra «è amante dei sacrifici, specialmente quando si trova 
in mezzo alle Madri, perciò giova che il savio si astenga dall’installa- 
re esteriormente i mantra propri delle scritture segrete, specialmen- 
te circa un (&riga) manifesto. Tale la ragione per cui l’installamento 
sostenuto in altre scritture a vantaggio dei morti,* secondo le nostre 
non dev'essere fatto o, piuttosto, dev'esser fatto con mantra generici. 

[9] Un figlio spirituale o un adepto debbono cercare conforto in 
un liriga manifesto o immanifesto sino a che lo stato di immedesima- 
zione non sia cosa compiuta e il frutto desiderato non si sia inverato.* 

[10] Mentre i figli spirituali non possono fare a meno degli uffici 
del maestro, un adepto può, sapendo la procedura, installarlo per- 
sonalmente; se non la conosce, anche lui deve naturalmente ricor- 
rere al maestro. 

[11] Il maestro, da parte sua, deve così dire davanti al Signore, 
giunto il momento della detenzione (nirodha):' «Finché costui vive 
(o anche: “finché dura la sua vita”), fa’ tu di restare, fin quando egli 
non avrà conseguito i frutti desiderati». 

[12-13] Il liriga può essere fatto di pietruzze,* di gemme, di perle, 
di fiori, di cibi, di stoffa [dipinta], di sostanze profumate. I liriga di 
pietra, eseguiti da artigiani, e così pure quelli di metallo, ad ecce- 
zione di quelli d’oro, debbono essere evitati. 

[14-16] Le varie misure elencate a proposito dei liriga non sono 
qui di momento alcuno. Il liriga che somministra i frutti desiderati 
è infatti soltanto quello che sia stato illuminato da mantra animati 
da nobile energia (udaravirya). Questo liriga poi dev'essere purifica- 
to [dal maestro], secondo il metodo esposto a proposito della su- 
perficie sacrificale," ecc.; [il maestro] deve quindi procedere alla 


1. Sulla distinzione in “riga manifesti, immanifesti, ecc., si veda sopra, V, 1124132 e 
nota. 

2. Per esempio nel NT, XVIII, 119 (J). I mantra segreti non debbono essere installa- 
ti in cimiteri e altri luoghi funebri. Un esempio di mantra «generico» è l'Occhio (p. 
582, nota 6). 

8. Si veda sotto, XXVII, 53. 

4. I quattro momenti essenziali dell’adorazione del liriga sono l’evocazione della di- 
vinità (Guzhana), la sua installazione nel lisiga (sthépana), l'effettuazione della sua 
presenza (samnidhana) e la sua detenzione (samnirodhana), fino alla fine del rito. 
«La cosiddetta detenzione del Dio, che tuttavia penetra ogni cosa, è la non interru- 
zione della sua presenza fino alla fine del rituale» (S$P, vol. I, III, 684-694). Secondo 
la fridnarainavali (SSP, vol. I, p. 193, nota 67a), la «detenzione» è accompagnata dal- 
la preghiera: «Possa il Beato restarmi favorevole di continuo». 

5. I banaliriga sono per lo più costituiti da ciottoli di quarzo, di forma ovoide. Su di 
essi, si veda Rao, 1916, vol. I, p. 12. 

6. Si veda sopra, XXVI, 376 egg. 
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consegna del martra e alla sua detenzione in base al procedimento 
anzidetto, e al rito di soddisfazione nel fuoco. Specialissima dev’es- 
sere poi la remunerazione offerta al maestro. Osservanze supple- 
mentari sono i donativi con cui soddisfare i poveri, ecc., e un sa- 
crificio eseguito senza risparmio. 

[17-19a] Fra tutti i liriga immanifesti i più eccellenti sono quelli 
non fatti da mano d’uomo (akalpita). In vari luoghi della scrittura 
di Paramesvara si è infatti così precisato, che nei riguardi di un ro- 
sario, del vaso sacrificale, di un vessillo," di un panno, di un liriga 
nato spontaneamente, di una pietruzza venerata [come un liriga], 
di [un liriga] nato in seno a una corrente, non c'è né invito, né for- 
mazione, né infine restrizione alcuna concernente la base, il tem- 
pietto, i mantra, il momento, ecc.? 

[195-204] Il maestro può, volendo, installare anche un liga manife- 
sto, consistente in un'immagine di creta o cartapesta dipinta, ecc., fat- 
ta di legno di deodar, aurea, o foggiata da un artista esperto e iniziato. 

[20421 a] Il devoto, [invece del liriga], può anche prendere a base 
del rito un recipiente formato da una calotta cranica, fornita delle 
debite caratteristiche, con linee, ruote, tridenti e loti graffiti sopra. 

[214234] «L'unione* con un cranio privo di difetti è sempre lo- 
data e fonte di perfezioni. Un cranio dove ci siano buchi vecchi o 
recenti, denti in più o in meno, o rotture merita di essere abbando- 
nato. Il sacrificio celebrato circa un cranio privo di questi difetti è il 
più eccellente di tutti». Tali le caratteristiche del cranio graffito se- 
condo il Picumatatantra. 

[2354-24] Mentre, secondo alcuni, l’uso del cranio concerne solo 
le cerimonie opzionali, secondo i nostri maestri il senso delle pa- 
role del Picumatatantra è questo, che cioè i difetti suddetti debbo- 
no essere evitati con ogni cura nel caso di cerimonie occasionali, 
ma che non sono di momento alcuno circa le cerimonie perpe- 
tue. 

. [25-28a] Il cranio più eccellente di tutti, secondo il Siddha- 
yogisvarimata, è quello di una, due, tre, quattro porzioni (khanda), 
fatto a forma di «testa di bove» (gomukha) o di luna piena, del 
colore dei loti, dell'orpimento (gorocanà), delle perle, dell’acqua 
o del cristallo, provvisto d'uno, due, tre, quattro o cinque bei fori 


1. Secondo ] si tratta del bastone con i teschi (khafvdriga), ecc. 
2. Si veda su tutto ciò Îfanafivagurudevapaddhati, vol. IV, p. 374. Le proiezioni man- 
triche, ecc. concernono solo i liriga fatti da mano d'uomo (manusesu eva litigesu man- 
tramirtyàdisamkarah, loc. cit.). Leggo nel testo prdsada («tempietto, sacello», ecc.) 
per prasàda, tuttavia egualmente possibile (nel senso di «offerta»). 
3. Invece di yoga («unione», come ho tradotto), la lezione corretta è forse ydgu («sa- 
crificio»). 
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e di quattordici linee, auspicioso.' Cattivo, invece, è quello ruvi- 
do, distorto, manchevole, allungato, depresso o fornito di punti. 
Sulla superficie di tale cranio, con una punta dura e sottile, sono da 
graffire tutte le varie divinità da adorare, insieme con le loro mem- 
bra. 

[28429] Queste medesime caratteristiche sono da tenere in con- 
siderazione anche riguardo al vaso sacrificale. Il vaso migliore di 
tutti, secondo quant'è detto anche nel Brakmayamalatantra, è quello 
a forma di «testa di bove», con la base in guisa di dorso di tartaruga 
o d’elefante, dalla forma di pudendum femminile, rotondo come 
una giara. 


II. LA DESCRIZIONE DEL ROSARIO 
(«AKSASUTRANIRUPANA») 


[30-32a] Un altro [supporto d’adorazione] è il rosario dove oc- 
correrà adorare tutto l'ordine [dei princìpi, ecc.], il quale dev’esser 
di madreperla, di semi di padmaksa,* di perle, di gemme, d’oro. Essi 
sono via via d'ordine sempre più elevato. Specialmente stimato, 
infine, quello fatto di semi di rudraksa.* I grani debbono essere cen- 
toquindici, centootto, la metà, o la metà della metà di questi, o an- 
che cinquanta.‘ 

[32>33a] I cinque volti moltiplicati per le cinque potenze di co- 
scienza, movimento, conoscenza, volontà e azione fanno venticin- 
que, e, aggiuntavi prima e dopo [un'indifferenziata] unità, ventiset- 
te. Tale la procedura concernente il penultimo di questi rosari, 
[quello di ventisette grani]. 

[334-34a] In ciascuno [di questi ventisette momenti] sono pre- 
senti i due aspetti di potenza e di possessore di potenza, per cui di- 
ventano cinquantaquattro. Tanta la proiezione da eseguire circa il 
rosario doppio del precedente. 

[344-364] Nel rosario di centootto grani, la proiezione è la stessa 
della precedente moltiplicata per due, ossia per i due momenti d’e- 
missione e di riassorbimento. Nel rosario di cinquanta grani si 
proietterà la Matrka o la Malinî. Nel rosario a tutti superiore, di 
centoquindici grani, il maestro dovrà proiettare sia la Matrka sia la 


1. Non mi è chiaro a che cosa ci si riferisca qui nel Tantra col termine «porzione» o 
«parte». I fori, secondo |, servono per far defluire i liquidi alcolici, ecc. 


2. Nelumbium speciosum. 


9. Elasocarpus ganitrus. 
4. Sul rosario, si veda S$P, vol. I, p. 216 e nota 2 e Padoux, 1987b. 
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Malini, dopo la proiezione dei quindici mantra più importanti ri- 
spetto all’iniziazione, da noi già esposti. 

[364-372] I grani del rosario, volendo, possono anche essere tanti 
quanti sono i princìpi, i mondi, le forze, i mantra, le «formule» o i 
fonemi, nel qual caso la proiezione che il maestro deve eseguire è 
la corrispondente. 

[3739] Preparato il rosario, il rituale da celebrare nei suoi ri- 
guardi non differisce da quello già esposto a proposito della su- 
perficie sacrificale. Adorato che sia, giova quindi procedere assidua- 
mente alla recitazione. «Tutto ciò che si dice» (tale il modo corret- 
to d'impiegarlo secondo il Màaliniîvijaya) «facendolo scorrere a ruo- 
ta è recitazione, tutto ciò che si vede è un’oblazione, poiché pene- 
tra dentro il fuoco della coscienza»? 

[40-43] Il vaso sacrificale può essere fatto di noce di cocco, di bil- 
va,’ d’oro o d'argento, tenendo presente che il primo è l’inferiore e 
gli ultimi i superiori. Il rituale che li concerne è stato già da noi 
menzionato a proposito dell’installazione, ecc. Riempito che sia di 
umori intrepidi,‘ occorrerà poi adorare in esso la successione [dei 
princîpi, ecc.]. Il vaso adorato, [quando vuoto], dovrà essere posto 
con la bocca all’ingiù. Nell’adorazione, esso dovrà invece essere 
messo nella sua posizione normale, badando bene a che non sia 
vuoto. Finito poi il rito d'’adorazione, gioverà bere del liquido in es- 
so contenuto (e spruzzarsene). Il vaso quindi dovrà essere di nuo- 
vo rovesciato, non senza averlo prima adorato. 

[4446] [Supporti di adorazione], secondo il Kalmukhatantra, 
possono essere anche una spada, una lama, una daga o uno spec- 
chio ben tersi e senza macchia. Secondo quant'è detto nel Bhaira- 
vakulatantra, in occasione del rituale d’adorazione dei giorni d'a- 
dempimento ku/a (kulaparva), l'adorazione dovrà essere eseguita, 
con tutte le varie sostanze (upacara) appropriate,* circa la superficie 
sacrificale, il fuoco, un panno, il lîriga, il vaso, il loto, il mandala, il 
«corpo sacro», un recipiente, un insieme di armi, un recipiente,’ 
un cordone, badando bene a non far confusione. 


1. Si veda sopra, XVII, 395-40a. 

2. Cfr. MV, XIX, 75-83a. 

3. Aegle marmelos. 

4. Alcol, fluidi sessuali, ecc. Si veda sotto, XXIX, 15, 22. Queste sostanze, commenta ], 
sono le cinque ambrosie, ecc. connesse con gli eroi. Si veda anche sotto, p. 529, nota 3. 
5. Si veda sotto, XXIX, 23. 

6. J cita qui la stanza seguente: «L'adorazione dev'essere celebrata secondo le nor- 
me, in casa con sostanze provenienti da casa, in un cimitero con sostanze prove- 
nienti da un cimitero, senza confondere le une con le altre». 

7. Il loto è il pudendum femminile. La parola ghafa («vaso» o «recipiente») è ripeti 
ta due volte. 
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[47-48] A quel modo in cui i mantra, nell'acqua, sono forieri di 
pace, così, proiettati su armi, ecc., hanno il potere di distruggere i 
nemici e via dicendo. Tale la ragione per cui i riti interessati 
(kamya) debbono essere privi di confusione. Per chi non è interessa- 
to, invece, i mantra prendono sì pur sempre il colore di ciò su cui so- 
no proiettati, ma, in luogo degli effetti precedenti, ciò che effettua- 
no è la recisione dei legami, l'alimentazione di princìpi puri, ecc. 

[49] Per supporto d’adorazione si può prendere il volume dove 
sono raccolte le scritture segrete, purissimo, scritto da un iniziato. I 
riti da celebrare riguardo ad esso sono gli stessi dei precedenti. 


III. VARI TIPI DI ADORAZIONE 
(«PUJABHEDA») 


[50-52] In tal modo, circa i liriga, ecc. da noi stessi consacrati, oc- 
corre, fin che durano, eseguire senza risparmio i riti di soddisfazio- 
ne e di purificazione, ininterrottamente. Tale la ragione per cui 
quando si traccia un mandala destinato a permanere per più giorni 
occorre ogni giorno copiosamente soddisfarlo, senza risparmio. In 
ogni sorta di installazioni, giova che il maestro, avendo realizzato la 
loro vera suprema natura già da noi esposta, esegua chiaramente 
[la cerimonia] che assicura la presenza [della divinità]. 

[53-56a] Compiutosi poi lo stato d'immedesimazione e inveratosi 
il frutto desiderato,” questo liriga, ecc. dev'essere confidato dai figli 
spirituali e dagli adepti ad altri figli spirituali o adepti, i quali sono 
tenuti a osservare il medesimo procedimento. In caso poi di man- 
canza di tali figli spirituali o adepti cui confidarlo, esso dev'essere 
gettato in acqua profonda, dopo aver chiesto perdono e averlo con- 
gedato. Tale il procedimento esposto da Siva stesso da tenere circa i 
linga, ecc. da noi stessi installati, circa quelli installati da altri e quel- 
li fatti di pietruzze o naturali:’ in essi bisogna, cioè, proiettare tutta 
la successione [dei principi qual è esposta] nel rituale del trono e 
quindi celebrare l'adorazione.‘ 

[565-584] I liriga* nascono tutti quanti dal cammino puro o impu- 


1. Si veda sopra, XXVII, 9, 11 e p. 501, nota 4. 

2. Il maestro deve far sì, con opportuna preghiera, che la divinità sia effettivamente 
presente nel liriga. 

3. Formazioni naturali che ricordano il lirigu. 

4. Si a sopra, XV, 2975 sgg. Leggo svapratisthéne per svapratisthina-, egualmente 
possibile. 

5. Leggo e traduco lirigdh per mantrah, che è tuttavia egualmente possibile. 
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ro, e [proiettato] “qui nel trono, com'è stato detto, è il cammino tut- 
to intero, fino a Siva. In tutti i casi occorre quindi adorarlo. L'evo- 
cazione e il congedo si svolgono nel modo anzidetto. Tutto ciò è 
stato detto dal Signore anche nello Svacchandatantra. 

[584-594] Alternativamente [il devoto] potrà tracciare ogni gior- 
no il mandala scelto sulla base di metà della metà della misura pre- 
scritta, e quivi adorare l’intera successione [dei princìpi, ecc.].' 

[595] Abbiamo [così] descritto l'adorazione del %riga, differenzia- 
ta in molteplici specie. 


1. La misura usuale è di tre cubiti, escluso lo spazio riservato alle porte, ecc. Il manda 
la di cui si parla misura un quarto di quello ordinario, prescritto per l'iniziazione (al 
veda sotto, XXXI, 62-85a e MV, IX, 1-86). La stanza è citata e lotta da Sanderson, 
1986, p. 170, nota 3. 
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. XXVIII 
I VARI GIORNI D'ADEMPIMENTO, IL RITO DEI SACRI CORDONI 
E LE CERIMONIE OCCASIONALI 


[1] E così il rituale fisso è stato esposto. Diremo adesso di quello 
occasionale. . 

[2] Attribuendo al termine «fisso» il significato di «perpetuo» si 
andrebbe incontro a questo controsenso, che, visto che l’elemen- 
to principale [di tale rituale] risulterebbe una [continua] imme- 
desimazione con esso, tutte le azioni rituali sarebbero allora occa- 
sionali.' 

[3] Ammettendo che la fissità è determinata dalle ripartizioni di 
giorno, ecc., si andrebbe poi incontro a quest'altro assurdo, che vi- 
sto che tale fissità di giorni, mesi, asterismi, anni, ecc. {è dappertut- 
to], tutte [le azioni] risulterebbero allora «fisse». 

[4] Per la gente di senno, le azioni occasionali sono quelle circa 
la cui necessità non si hanno dubbi, indispensabili, saltuarie,* non 
obbligatorie per tutti. 

[5] Azioni «fisse» sono [in tal senso] la venerazione delle con- 
giunture, ecc., l'adorazione dei giorni di adempimento e la dedica 
dei sacri cordoni, cosiddette perché fisse, obbligatorie per tutti gli 
aderenti a una [determinata] dottrina. 


1. In quanto che tutte le liturgie hanno un principio e una fine. 

2. Cioè, che si verificano solo in certe occasioni. Le prime due specificazioni sono ap- 
plicabili anche alle liturgie fisse. Le seconde due sono proprie di quelle occasionali. 

3. Dalla tradizione e dalla scrittura (tale qui il pensiero di Abhinavagupta) sono 
considerate «occasionali» azioni che, secondo la logica, dovrebbero essere «fisse» o 
perpetue, come l'adorazione dei giorni d'adempimento, ecc. Abhinavagupta non si 
pronuncia a favore di questa o quella interpretazione e, nell'esposizione, segue la 
ripartizione tradizionale, già accennata sopra, XXVI, 12-14. 
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I. LE VARIE SPECIE DI AVVENIMENTI OCCASIONALI 
(«NAIMITTIKAVIBHAGA») 
E CIÒ DI CUI SONO CAUSA («PRAYOJANAVIDHI»)! 


[6-9] L’ottenimento della conoscenza, l'ottenimento delle scrittu- 
re, la visita del maestro, dei suoi fratelli e della sua famiglia,? il gior- 
no della sua nascita, della sua consacrazione, della sua unione [con 
Siva],*® il giorno della propria nascita, una festa ordinaria,‘ l'offerta 
post mortem, un malanno, una cura, la gioia [per la salute ricupera- 
ta], la vista d’un avvenimento portentoso,* un raduno di yoginî, una 
riunione con i partecipanti alla propria linea spirituale,° ecc., il mo- 
mento iniziale, mezzano e finale della spiegazione d’una scrittura,’ 
il graduale sorgere d'una ruota, una visione in sogno di divinità, 
l'ordinazione," la riparazione per una trasgressione delle regole: 
questi avvenimenti, fissati nel Tantrasara al numero di ventitré, sono 
«occasionali», causa di speciali riti di adorazione. 


II. I VARI GIORNI D’ADEMPIMENTO 
(«PARVABHEDA») 


[10-14a] Diciamo adesso dei riti dei giorni d’adempimento. I 
giorni d’adempimento, com'è detto nello Yogasamcaratantra, sono 
di due specie, Kula e Akula. I primi sono formati dalle otto [dee 
del] Kula e, secondo lo Yogasamcaratantra, sono ripartiti così: il 
quattordicesimo e il settimo giorno lunare appartengono a Maheîi, 
il primo e il quindicesimo a Braàhmi, il sesto e il terzo a Kaumari; il 
quarto e il dodicesimo a Vaisnavi, il quinto e il tredicesimo ad Aindri, 
il nono e l’undicesimo a Varàhi, l’ottavo e il secondo a Camundi. 
Ad esse tutte spettano dunque due giorni ciascuna. L'unica eccezio- 
ne è costituita da Yogesî, che ha, in proprio, solo il decimo giorno 
e, in comune con Camundi, l’ottavo.* Di lei pure, per tale ragione, 


1. I vari riti occasionali, qui sotto enunciati, sono partitamente discussi nelle stt. 1864 
sgg. Il rito dell’offerta past mortem ($riddha) è stato esposto sopra, nel cap. XXV. 

2. Si veda sotto, XXVIII, 192-212. 

3. La sua morte (J). Si veda sopra, XXV, 11-12. Il motivo dei riti d’adorazione sia 
nel giorno della nascita, ecc., del maestro, sia in quello della propria nascita sono 
esposti sotto, XXVIII, 213-16. 

4. Si veda sotto, XXVIII, 368. 

5. Si veda sotto, XXVIII, 369-70. 

6. Si veda sotto, XXVIII, 370-85a. 

7. Si veda sotto, XXVIII, 3855-4077. 

8. Il giorno della propria consacrazione a maestro (J). 

9. Sulle otto principali yogini, si veda sotto, XXIX, 52-53. 


508 


si dice però che ha due giorni. Da altri anche i giorni di adempi- 
mento Akula sono metaforicamente chiamati Kula. La causa della 
metafora è, in tal caso, la contrarietà.' 

[144-180] Diciamo adesso dei giorni d’adempimento quali sono 
stati esposti nel Bhairavakulatantra, nel Haidaratantra, nel Trika- 
sadbhava, nel Trikakula, nel Kalikula, ecc. Abbiamo parlato sopra 
diffusamente del tempo, il quale si basa sul soffio vitale.® Ora questo 
tempo, passando attraverso le diverse ruote, genera una certa co- 
scienza di sé. Il giorno d’adempimento è il momento in cui si ve- 
rifica la pienezza di questa coscienza di sé. Qui, come anche nel 
Haidaratantra,* la parola parva è usata in due forme terminanti o 
meno col fonema n.° [La coesistenza di queste due forme autorizza 
due diverse spiegazioni etimologiche della parola, che] nell’un ca- 
so può esser fatta derivare dal tema ff-, usato nel senso di riempire 
[cui viene aggiunto il suffisso -van], e nell'altro dal tema parv-, che 
significa ugualmente riempire. Parva è quindi così detto per que- 
sto, che empie [la coscienza]. 

[188-19a] Gli esperti di questo scorrere del tempo attraverso le 
dette ruote [in tali occasioni] si riuniscono, e, dotati di piena co- 
scienza, si dedicano regolarmente ai riti d’adorazione propri di 
questi [momenti]. 

[195204] Anche chi, non immedesimato, entra [da estraneo] in 
una di queste riunioni di Perfetti e di yoginî dov'essi celebrano via 
via, nella successione sua propria, il rituale d’adorazione, si imme- 
desima immediatamente? [con lo stato di coscienza in cui essi si tro- 
vano]. 

[204234] Come anche l’ultimo venuto, entrando in uno spetta- 
colo, può ottenere immediatamente lo stato di coscienza indiffe- 
renziato in cui si trovano gli altri spettatori, da loro gradatamente 
raggiunto, così uno, entrando in uno di questi gruppi, caratterizzati 
da un'unica coscienza, può ottenere immediatamente quella stessa 


1, Leggo nel testo anyaif per anyé$. Quali siano questi giorni non è detto. Sulla me- 
tafora dovuta a «contrarietà» (vaiparitya), si veda Kunjunni Raja, 1963, pp. 238-39. 
2. Si veda sopra, VI. 

8. Il tempo è, come abbiamo visto, basato sul soffio vitale, e, come tale, gira di con- 
tinuo nelle nostre ruote (cakra), trapassando dall'una all'altra. In certi momenti 
dell’anno (nei parvan o giorni d'adempimento) questo tempo si carica, per dir co- 
sì, d'una nuova qualità, e diventa, per sua natura, specialmente favorevole alla «rea- 
lizzazione» (empimento, ecc.) della coscienza. Gli «esperti» di questo fenomeno (si 
veda sotto, XXVIII, 188-19a), in questi momenti, si riuniscono e celebrano speciali 
sacrifici. 

4. Nel Bhairavahula, ecc. (}). 

5. Ossia parva e parvan. 

6. Indipendentemente da successione. 
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pienezza di coscienza che gli altri hanno gradatamente raggiunto 
attraverso lo yoga e l'esercizio. Nei momenti di adempimento, inol- 
tre, la coscienza è piena e, come tale, simile alla vacca dei desideri. I 
riti di adorazione celebrati in questi momenti forniscono perciò in 
breve tutti i frutti che uno desideri. 

[235-254] Chi, dopo aver raccolto da molto tempo il denaro, stia 
dando una gran festa, accoglie con simpatia l’ospite che, saputo di 
essa, è venuto improvvisamente a trovarlo. Analogamente le yoginîz e 
i Perfetti, benché impegnati a inverare i frutti [da loro stessi deside- 
rati], accolgono con simpatia colui che, saputo della riunione, è ve- 
nuto improvvisamente a trovarli.' 

[25430] «Qui nel Kula» è detto perciò nel Haidaratantra «c’è ugua- 
glianza. Il mantra, lo yoga, la graduale {meditazione] che per co- 
mando del maestro, o Dea, uno tiene nel cuore, danno i frutti desi- 
derati in virtù dell’adorazione. E, o Dea, per ottenere liberazione e 
perfezione occorre adorare secondo il metodo del Kula. Coloro, o 
Dea, che nei giorni d'adempimento non celebrano, per negligenza, 
speciali riti di soddisfazione e propiziazione per i maestri e per le 
divinità, costoro si comportano male, sono reprobi, simili ad anima- 
li, o Dea dal bel volto. Se sì è omesso di celebrare i riti di adorazio- 
ne fissi, bisogna celebrare d’obbligo i riti d'adorazione dei giorni 
d’adempimento. I pellegrinaggi ordinati, come si dice, a ottenere 
conoscenza, potenza, ecc., il sacrificio alle potenze, i riti magici di 
sottomissione, attrazione e uccisione, tutto ciò è facilmente tradotto 
in realtà nei giorni d’adempimento». 

[31-35] I giorni d’adempimento sono, com’è detto, di sei spe- 
cie, determinate dalla normalità e dalla specialità. Il primo e il 
quinto giorno d’ogni mese è chiamato col nome di «giorno san- 
to» ($ridina). Tale giorno d’adempimento deve questo epiteto alla 
sua elevatezza. La regola è infatti che tutto ciò che è segreto non 
dev'essere pronunciato senza questa specificazione.? I giorni quar- 
to, ottavo, nono, quattordicesimo e quindicesimo di ambedue le 
quindicine sono qui chiamati col nome di giorni normali-norma- 
li. Questi stessi giorni, quando si verifica in essi una «specialità» 
dovuta a una congiunzione di asterismi e pianeti — la quale sarà 
da noi esposta più in là —, prendono il nome di normali-speciali. 
Di questi giorni normali-speciali ve ne sono, come ha detto il Si- 
gnore, undici, uno per mese [tranne che in 4$vayuja].* Tali giorni, 


1. Si veda sopra, XV, 572-73a, e sotto, XXVIII, 3835-85a. 

2. Si veda sopra, XV, 564. 

3. In d$vayuja si ha il giorno d'adempimento speciale-speciale. Si veda sotto, XXVIII, 
42543a. Diversamente da J, a chasminn ehasmin sottintendo mdse e non Sastre. 
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caratterizzati da una coincidenza, sono, a detta di Siva stesso, i più 
elevati.! 


III. LE «SPECIALITÀ» PROPRIE 
DEI GIORNI D’ADEMPIMENTO 
(«TADVISESA») 


[36-39a] Le quindicine sono, in ordine di successione, due scure, tre 
chiare, quattro scure, tre chiare. I pianeti sono, sempre in ordine di succes- 
sione, Sole, Luna, Giove, Luna, Mercurio, Mercurio, Luna, Sole, Venere, 
Giove, Luna Gli asterismi sono via via Uttaraphalguni, Citrà, Maghà, 
Tisya, Pirvaphalgunî, Sravana, Satabhisaj, Mula, Rohini, Visakha, Sra- 
vana. I giorni delle quindicine anzidette sono il nono, il nono, il quindicesi- 
mo, il dodicesimo, il tredicesimo, l'ottavo, il nono, il primo, l'undicesimo, il 
sesto, il nono, il nono. I periodi di tempo sono, via via, la prima parte della 
notie, mezzanotte, mezzanotte, mezzogiorno, mezzogiorno, mezzogiorno, mex 
zogiorno, mezzogiorno, l'alba, mezzogiorno, la prima parte della notte. I me- 
si sono margafirsa, ecc. 

[39540] Le donne da adorare nel [sacrificio della] ruota, chiamato 
«Sacrificio posteriore» (anuyàga),° sono via via vergini, donne di bassa ca- 
sta, cortigiane, donne piene di ardore, conoscitrici delle regole, coadiutrici, 
ciascuna singolarmente e tutte insieme. 

[405410] In ogni giorno di adempimento conviene far sì che la ruota 
del «Sacrificio posteriore» sia perfettamente piena, in conformità della disci- 
plina sacrificale concernente î riti segreti, non segreti, ecc. 


1. Si intenda: i giorni (tit) normali-normali (IV, VIII, IX, XIV, XV) di ambedue le 
quindicine che coincidano con una specialità, sono chiamati normali-speciali. Se 
Invece una «specialità» si verifica in giorni diversi da quelli normali-normali (VI, 
XI, XII, XIII di ambedue le quindicine), questi prendono il nome di speciali. 

2. I pianeti sono i giorni della settimana che da essi prendono il nome (domenica, 
lunedì, ecc.). 

8. Quest'ultimo nono si riferisce al nono giorno della quindicina chiara di 4$vayuja. 
Si veda sopra, p. 510, nota 3, e sotto, XXVIII, 42543. 

4. Mettendo insieme questi elementi, il primo giorno di adempimento cade dun- 
que nel mese di mérgafirsa, quindicina scura, domenica, costellazione di Utta- 
raphalguni, nono giorno lunare, prime tre ore della notte. Lo stesso criterio deve 
essere seguito per gli altri mesi. I mesi sono in ordine di successione: 1) mé 
(novembre-dicembre); 2) pausa (dicembre-gennaio); 3) méghae (gennaio-febbraio); 
4) phelguna (febbraio-marzo); 5) caitra (marzo-aprile); 6) vaifakha (aprile-maggio); 
7) jyestha (maggio-giugno); 8) dsédha (giugno-luglio); 9) frévara (luglio-agosto); 
10) bhddrapada (agosto-settembre); 11) dfvayuja (settembre-ottobre); 12) karttika 
{ottobre-novembre). Si veda, quanto al mese di dsvayuja, sotto, XXVIII, 425434. 

5. Secondo il TS (cap. XX, p. 184), i termini «sacrificio posteriore», «sacrificio dei 
corpi sacri» e «sacrificio della ruota» sono sinonimi. 
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[41542a] Fra tutti i riti ingiunti, il «Sacrificio posteriore» è in verità îl 
più importante. Giova quindi che îl celebrante si sforzi di determinarne esat- 
tamente il momento. 

[425434] Nel giorno d'adempimento che cade nel mese di asvayuja' non 
si suole prendere in considerazione nessuna «specialità» di asterismi, piane- 
ti e periodi particolari. Il detto computo di pianeti, asterismi e momenti par- 
ticolari interessa perciò tutti gli altri undici mesi, tranne esso. 

[43544a] Quando il periodo di adempimento consistente nel dodicesimo 
giorno della quindicina chiara del mese di phalguna è combinato col tredi- 
cesimo giorno lunare, si ha la cosiddetta «grande specialità». 

[44547a] Il momento adatto all'adorazione è una delle tre parti — pri- 
ma, mezzana, e ultima — în cui si divide un giorno o una notte [d'adempi- 
mento]. Il momento per eccellenza consiste tuttavia nella prima, mezzana e 
ultima parte rispettivamente delle tre parti anzidette® Ora, se con esso coin- 
cide uno dei periodi anzidetti, e, parimenti, gli asterismi e i pianeti, allora il 
sacrificio della ruota diventa un «Sacrificio principale» (adiyaga). Nei 
giorni d'adempimento ciò che desideriamo (kamya) si traduce în realtà per 
virtù della sola adorazione.‘ Il celebrante che grazie a questa ripartizione in 
giorni, periodi, asterismi e pianeti ha chiara cognizione della «qualità» pa- 
cifica o terrifica del momento, deve in rapporto con essa celebrare i vari riti 
da lui desiderati. 

[47548a] Secondo alcuni, nel caso di «specialità» dovute a combinazio- 
ni di giorni lunari, asterismi e pianeti differenti dai periodi già esposti, 
quanto conta è il momento particolare, non esse, che non debbono essere pre- 
se în considerazione. 

[4854-52] L'opinione dei nostri maestri è, su questo punto, diversa. La 
«specialità», infatti, è qui propria del giorno lunare, non del momento. Il 
giorno lunare è quel periodo di tempo in cui si contiene, alimentata dai rag- 
gi del sole, cioè a dire del conoscente, una parte della luna, che come sappia 
mo corrisponde al conoscibile: il quale giorno lunare è specificato e differen- 
ziato da asterismi e pianeti. L'elemento principale è qui perciò il giorno lu- 
nare e non il momento, poiché specificato dalle dette congiunzioni di asteri- 
smi e pianeti è quello solo e non questo. Questa opinione, secondo noi, è 
senz'altro quella corretta. Nel Trikasara e nel Bhairavakulatantra, il Si- 
gnore non ha infatti prescritto, circa i giorni d'adempimento, alcun momen- 
to particolare, bensì altre determinazioni, basate sulla congiunzione di gior- 


1. Nel nono giorno della quindicina chiara. Tale giorno d’adempimento è chiama» 
to «speciale-speciale». 

2. Cioè nei primi ottanta minuti della prima parte (che comprende, come le altre, 
quattro ore), negli ottanta minuti di mezzo della seconda e in quelli finali della ter- 
za. 

3. Nel senso di pradhénam yajanam (J). 

4. Senza bisogno né di yoga né di conoscenza. 
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ni lunari, asterismi e pianeti. Nell'assenza poi di congiunzione d’asterismi e 
pianeti, occorre svolgere l'adorazione durante il giorno lunare puro e sempli- 
ce, essendo esso il principale, ché, secondo la massima [dei seguaci del Ve- 
dal, in mancanza d'un caprone bianco, giova sacrificarne uno nero. 

[53-56] / vari momenti particolari elencati dal Signore nell ’Urmikau- 
latantra e altrove concernono principalmente î riti di carattere opzionale 
(kamya). Così, tanto per fare qualche esempio, chi celebra il rito d’adorazio- 
ne nel giorno d’adempimento che cade nel mese di pausa, a mezzanotte, rice- 
ve, dopo convenienti meditazioni e recitazioni, una predizione: il celebrante, 
uditala e uscito, ottiene il frutto desiderato. In modo analogo, nel mese di 
magha, la voce proveniente da una ruota [fatta girare] dà i frutti desidera- 
ti. Nei cinque mesi seguenti [da phalguna ad asadha] si ha così in breve 
l’ottenimento di ciò cui si aspira, [negli altri cinque, da $ràvana] fino a 
margaîirsa, si ha poi come frutto l'amicizia, la ricchezza, l'unione nel luo 
go dove è radunata la ruota (melapa),' la distruzione dei nemici — ottenu- 
ta infrangendo con îra una pietra [pronunciando il nome del nemico] — e 
l'ottenimento d'una predizione. 

[56557a] Nel caso poi dell'assenza di congiunzioni di pianeti e asteri- 
smi, è necessario osservare, nel giorno lunare, il momento particolare. Infat- 
ti esso, ben evidente e determinato, esalta allora la natura del giorno lunare. 

[57458] Nel caso infine che uno ottenga un giorno dove tutto corri 
sponda — asterismo, pianeta, giorno lunare e il penodo richiesto —, comple 
to, insomma, di tutte le sue parti, conviene celebrare in esso un rito d'adora- 
zione specialissimo. 

[5854-59] / riti da celebrare nei giorni d'adempimento non sono poi solo 
di carattere opzionale, poiché, non eseguendoli, com'è detto nel Bhairavaku- 
latantra e nell'Urmikaulatantra, si commette un'infrazione alle regole: 
«Coloro che ignorano î giorni d'adempimento sono reprobi, si comportano 
male, simili ad animali». 

[604] Non facendo invece riti di carattere opzionale, non si com- 
mette peccato alcuno. 


IV. LA DISAMINA DEL SACRIFICIO DELLA RUOTA 
(«CAKRACARCA») 


[60463] A questo proposito, affinché il «Sacrificio posteriore» 
abbia buon esito, diremo adesso del sacrificio della ruota, il quale, 
nel Siddhayogifvarimata, è chiamato col nome di sacrificio dei «corpi 


1. Si tratta probabilmente dell'unione con le yogini La ruota è il gruppo tantrico. 
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sacri».' Di tutti i riti fissi o occasionali che sono stati esposti dal Si- 
gnore, il sacrificio della ruota è [di gran lunga] il principale, e così 
pure, in particolar modo, rispetto ai riti opzionali. Specialmente da 
ricercare per questo sacrificio dei «corpi sacri» sono uomini o don- 
ne «gnostici» o yogin. Costoro sono infatti i recipienti migliori. Il 
contatto con essi è fonte di pienezza. Tale l’opinione del Trifirobhai- 
ravatantra, ecc. 

[64] «Chi dà o fa [qualcosa a vantaggio] dello “gnostico” e dello 
yogin, costui [acquista meriti pari a chi] offrisse in oblazione o sa- 
crificasse tutti e tre i mondi, con gli esseri mobili o immobili in essi 
contenuti». 

[65-71] Nel Diksottaratantra* poi è detto: «Lo “gnostico” che ha 
chiara cognizione di ciò, come il cibo sia Brahmi, il sapore Visnu 
e il fruitore Siva, è in grado di salvare anche uomini di infima ca- 
sta. L'adepto che, essendo essenziato da tutti i princìpi, si nutre, 
nutre con ciò, automaticamente, dieci milioni [di brahmani]. 
Non c'è però numero [delle persone], o Dea, che si nutrono, 
quando il conoscitore della realtà si nutre in questo sacrificio. Co- 
sì ha detto poi Siva: Tutto il fruibile è essenziato da maya, il fruitore 
è Siva e Siva sono io. Il maestro che ha cognizione di ciò e che co- 
nosce appieno la realtà delle cose, è tenuto per un dio, e, veden- 
dolo arrivare, le erbe danzano nella casa [di chi lo ospita]: Ormai 
che abbiamo ottenuto di vederlo in volto, abbiamo cessato di erra- 
re per l'oceano profondo della trasmigrazione, e perverremo al 
piano supremo. Gli altri sono preda del respiro discendente. Il re- 
spiro ascendente va in alto, quello discendente in basso. Per uno 
che offra sacrifici a tale fruitore, o Signora degli dèi, sono tosto li- 
berate fuori dall’inferno, fuori dal mare delle pene, centinaia e 
centinaia di famiglie». 

[72-75a)] E nel Nifztanatantra è detto: «Nel momento stesso in 
cui le parole [emesse] dalla bocca del maestro - dovute a una spie- 
gazione o investigazione — entrano nelle nostre orecchie, noi sia- 
mo liberati e tutta la macchina si ferma: [ognuno, dico, è libera- 
to], poco importa se ubriacone, ladro, uccisore di brahmano, cor- 
ruttore del letto del maestro, fuoricasta, brahmano, bambino, vec- 
chio, giovane. Lo “gnostico” con la sua sola vicinanza purifica pure 
il luogo [dov'egli si trova]. Ivi è presente il Dio, con le dee e i suoi 
accoliti». 


1. Si veda sotto, XXVIII, 8241064. 

2. Diksottaratantra, XV, 38 sgg. 

3. La medesima espressione occorre in HCC, XXX, 86: «Vedendo arrivare uno yo- 
gin sivaita, ecco che le erbe danzano nella casa dei buoni, pensando che tra poco 
entreranno nella sua bocca, in Siva». 
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[754764] Conviene dunque che [il celebrante], per celebrare il 
sacrificio dei «corpi sacri», scelga soprattutto un maestro dotato di 
conoscenza. Tali le prescrizioni che circa ad esso troviamo nel 
Siddhayogifvarimata. 

['765-78a] Il sacrificio dei «corpi sacri» dev'essere celebrato in oc- 
casione dell'offerta dei sacri cordoni, dell'offerta post mortem, dei 
giorni d’adempimento, delle eclissi di sole, di luna, ecc., dei giorni 
d’adempimento ordinari, d’una festa, d’un matrimonio, ecc., dei ri- 
ti sacrificali di brahmani, dell’iniziazione, della installazione,' nel- 
l'eliminazione delle regole,* e infine per mandare ad effetto deside- 
ri [speciali]. 

['784-82a] Tale sacrificio dei «corpi sacri» è di cinque specie, ossia 
«solitario», «accoppiato», «misto», «congiunto alla ruota» e «miscu- 
glio di eroi». Il «solitario», a questo proposito, è quello costituito 
dai soli maestri, il «misto» quello cui prendono parte gli adepti, 
ecc., € l’«accoppiato» quando costoro partecipano insieme con le 
mogli: questo è poi di due specie, secondo che le donne che inter- 
vengono siano mogli o cortigiane prezzolate. Il «macinatore [o 
spremitore]», ecc., insieme con le loro rispettive potenze, saranno 
esposti più in là.* Il sacrificio «congiunto con la ruota» [o macina] 
viene celebrato grazie all'unione di costoro. Esso dispensa tutti i 
frutti desiderati. Infine, il sacrificio cui prendono parte tutti quanti 
è il «miscuglio di eroi».* 


V. L'ADORAZIONE DELLA RUOTA 
(«TADARCANA») 


{824-84] Colui che è in mezzo a tutti dev'essere il maestro, e, su- 
bito intorno a lui, dev’esserci la sua famiglia. Tre cerchi ulteriori in- 
torno a lui sono costituiti dagli altri partecipanti, fino ai regolari. 
Tutti costoro possono essere anche disposti in fila retta, con l’avver- 
tenza che in mezzo vi deve stare sempre il maestro. Tutte queste 
ruote debbono essere infine adorate, seguendone l’ordine, con 
profumi, incensi, ghirlande, unguenti e tessuti. 

[85-86] In una ruota a un raggio, bisogna volgere il pensiero agli 
«eroi solitari», in una ruota a due raggi alla coppia, in una ruota a 
tre, alla triade, in una ruota a sei, alle sei yoginî, in una ruota a sette 


1. Di un tempio, di un liriga, ecc. 

2. Si intenda: quando il maestro dispensa il discepolo dall'osservanza delle regole. 
3. Leggo caknk4dy4$ per cakrinyadya$, forse ugualmente possibile. Si veda sotto, 
XXIX, 65 sgg., dove si parla di questo sacrificio speciale. 

4, Il sacrificio descritto nelle stanze seguenti è appunto quest'ultimo. 
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raggi, ai sette, in una ruota di sessantaquattro, ai sessantaquattro, e 
così via.' 

[87-88] Il savio deve a questo punto - essendo il vaso pieno di li- 
quore collocato sul sostegno — adorare la ruota primaria.’ Il rito di 
soddisfazione e propiziazione non dev'essere mai privo di un soste- 
gno. Senza una base, si commette una mancanza e i raggi non rice- 
vono conveniente soddisfazione. 

[884-914] Il vaso è qui il Trapassato,” il liquore ivi contenuto è 
l’ambrosia della potenza, e la potenza che ne fruisce il Signore stes- 
so, Paramesvara. Meditato quindi il reciproco mischiarsi dei tre pia- 
ni - Uomo Potenza e Siva -, conviene soddisfare e propiziare i vari 
cerchi, uno dopo l'altro. Questi debbono essere poi ripercorsi di 
nuovo, in senso inverso, fino al maestro. Un giro così fatto è un gi- 
ro completo. 

[914924] Mentre, secondo alcuni, nel rito occorre adorare pri- 
ma le dee‘ e dopo gli eroi, secondo i nostri maestri conviene adora- 
re prima gli eroi e dopo le loro potenze. 

[925934] Ciò fatto, conviene che il celebrante sparga davanti [a 
sé] cibi stimolanti di vario genere — carni, pesci, ecc. —, fino a soddi- 
sfare con essi [i partecipanti]. 

[934964] In mancanza del recipiente, secondo il Siddhayogisvari- 
mata bisogna che il savio disponga le mani a forma di «buon auspi- 
cio» o di «conchiglia». Il «buon auspicio» si esegue a questo propo- 
sito con la mano destra. La «conchiglia» si esegue sovrapponendo il 
mignolo della mano destra sulla mano sinistra in unione con l’indi- 
ce e il pollice [di essa mano], e tenendo sotto le dita della mano si- 
nistra. Queste due mani, strette così insieme, prendono il nome di 
«conchiglia». 

[965-98] Le gocce che durante questo rito, invece di essere bevu- 
te, cadono a terra, servono a soddisfare i Vetaàla, i Guhyaka e i 
Gabhasti.* Il flusso soddisfa invece Bhairava. Dopo di ciò, occorre 
bere dalle mani. Non bisogna ivi far entrare alcuno, e non essendo- 
si fatto in tempo, per negligenza, di impedire a qualcuno di entra- 
re, conviene astenersi dall’esaminarlo. 

[99-101] Così celebrato via via il sacrificio, conviene che il savio,* 


1. I partecipanti alla festa tantrica debbono essere identificati ciascuno con una di- 
vinità: numerose «ruote» sono esposte sotto, cap. XXXIII. 

2. La prima e principale (J). 

3. Sadasiva. Si veda sopra, XV, 309-12. 

4. Si intenda: le donne. 

5. Si tratta di creature demoniache e terrifiche. Sui Vetala, una sorta di demoni o 
vampiri che dimorano nei cimiteri, e i Guhyaka, spiriti che risiedono nelle grotte o 
in luoghi nascosti, si veda Stutley-Stutley, 1980, s.vv. 

6. Il danapati o patrono, colui alle cui spese è stata organizzata la festa. 
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alla fine, dispensi unguenti, betel, panni, ecc., e, insieme con ciò, la 
retribuzione d'uso. Per i regolari questa non dev'essere inferiore a 
mezzo rupaka,' e per gli altri membri, fino al maestro, dev'essere via 
via raddoppiata. Tale il sacrificio dei «corpi sacri», di gran lunga il 
più importante di tutti. Nel caso di un rito opzionale, esso dev’esse- 
re ripetuto sette volte. 

[102-104] «La prima volta, le Madri conoscono la casa, la secon- 
da la capacità [del celebrante], la terza la misura della sua forza, la 
quarta stupiscono [d'’ammirazione], la quinta vengono di persona, 
la sesta diventano tutte gioiose e la settima dispensano i frutti desi- 
derati. Questo sacrificio dei “corpi sacri” è oltremodo gradito sia al- 
le dee, sia al Signore e al suo seguito, e merita di essere celebrato 
dal savio».? 

[10441062] Gli eroi e le potenze debbono riunirsi di notte in 
una casa appartata, dandosi la voce l’un l’altro per mezzo di un lin- 
guaggio segreto - il cosiddetto linguaggio delle dee —, e chiamarsi 
con nomi indipendenti dai [nomi e dalle] convenzioni ordinarie. 
Nel caso che non si sia riusciti a mettere insieme la ruota dei «corpi 
sacri», si può limitare l'adorazione alle sole fanciulle, con l'avver- 
tenza che, in un rito opzionale, esse non debbono essere deformi, 
né avere il seno già sviluppato, né essere già mestruate. 

[106411] [Secondo taluni testi,* un periodo temporale adatto 
alla celebrazione di questo sacrificio è costituito dai] cosiddetti 
giorni d'adempimento yoghici. Questi sono undici e si verifica- 
no quando, nel primo giorno lunare della quindicina, [il sole è] in 
Sravana; nel quarto, in Uttaraphalguni, Uttarasidha e Utta- 
raprosthapada; nel quinto, in Hasta; nel sesto, in Pùrvaphalguni, 
Puùrvasadha e Pùrvaprosthapada; nel settimo, in Vasu;‘ nell’ottavo 
in Magha; nel nono in Rohini; nel dodicesimo in Mula; nel quat- 
tordicesimo in Tisya; nel plenilunio, in Asvini; nel quindicesimo 
della quindicina scura, in Dhanistha. I relativi giorni della settima- 
na debbono essere domenica, lunedì, martedì, mercoledì, ve- 
nerdì. In questi periodi, di giorno o di notte, occorre assoluta- 
mente celebrare il sacrificio dei «corpi sacri». Il savio che onora 
tutti questi giorni, chiamati giorni d'adempimento yoghici, col sa- 
crificio dei «corpi sacri», diventa un regolare senza neppure vede- 
re il mandala. Tale il sacrificio dei «corpi sacri» secondo il Siddha- 
yogisvarimata. 


1. Un rupaka equivale a un dindra (]). 

2. Riassunto di alcune stanze menzionate da ], senza fonte. 

8. Apparentemente, secondo il Siddhayogifvarimata (si veda sotto, XXVIII, 1118). 
4. DhanigghA. 
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VI. IL RITO DELL’OFFERTA DEI SACRI CORDONI 
(«PAVITRAKAVIDHI»)! 


[112-13] Diciamo adesso del rito della dedica dei sacri cordoni, 
esposto chiaramente da Siva nella Ratnamala e nel Trisirobhairavatan- 
tra, e toccato per accenni nel Siddhayogifvarimata, nel Nisisamcara, 
nel Tantrasadbhava e nel Malinisara. Specialmente importante è, su 
questo rito, l'esposizione della Ratnamalà, che qui riferiamo.* 

[114-214] «In quel tempo, stordito e addormentato dal veleno 
uscito fuori dalla zangolatura dell’oceano di latte, [Vasuki], il re dei 
Naga, non abitava nella stagione delle piogge nel suo proprio mon- 
do. Ivi era soltanto Pavitra. Questo Naga adorò Bhairava per mille 
anni divini, e alla fine così disse al Signore soddisfatto e benigno: 
“Io non posso stare nella stagione delle piogge nel mio proprio 
mondo”. Paramesvara allora prese il Nîga e se lo mise in cima al 
proprio ciuffo ascetico. Esso fu poi posto sulla propria testa anche 
da tutti gli altri dèi. Se gli spiriti magni e celebrati sono onorati da 
tutti, non è cosa da stupirsene. Conviene dunque che, dopo aver 
eseguito opportuno sacrificio, uno* ponga il sacro cordone sul capo 
di Mahesvara, di tutti gli altri dèi e anche sul proprio. Cento milioni 
di riti d'adorazione non valgono un’imposizione del sacro cordone. 
Vana l’iniziazione, vana la conoscenza, vana la devozione al maestro 
senza il sacro cordone, per cui bisogna {necessariamente imporlo]. 
Per comando di Siva, i conoscitori del Kula debbono perciò cele- 
brare con ogni cura questo rito dei sacri cordoni». 

[1215274] Questo rito può essere celebrato, di continuo, dal me- 
se di asadha fino al plenilunio della Bilancia, cioè mentre il Sole è 
nei Gemelli, nel Cancro [ecc.]. Tale giorno di plenilunio, caratte- 
rizzato dalla Bilancia, è, secondo alcuni, l’ultimo giorno del mese 
di karttika. Altri invece di tuld [«bilancia»] leggono Kula'‘ e spiegano 
diversamente. Secondo i seguaci del Nityatantra questo giorno è 
l'ultimo della quindicina scura di kérttika. In esso, secondo costoro, 
il Kula, cioè la ruota dell’Eterna (nityà), si presenta in tutta la sua 


1. Il pavitraropana è l'offerta di uno speciale cordone all'immagine della divinità, 
ecc. Tale rito cancella tutti i difetti ed errori compiuti nei vari riti d'adorazione e 
chi non lo compie almeno ogni anno va incontro a ostacoli d'ogni sorta. Su questo 
rito, si veda la SSP, vol. II, pp. 1-193 e anche la sua l’Introduzione, pp. vn sgg., e, tra 
gli Agama sivaiti, il Rauravagama, vol. 1, pp. 147 sgg. (Kriyapada, XXV) e i numerosi 
testi ivi raccolti da N.R. Bhatt. 

2. La seguente discussione sul rito del pavitraka e la sua origine leggendaria secon- 
do la Kularatnaméli si ritrova, spesso con le medesime parole, nel Kubjik4mata, 
XXIV, 143 sgg. 

3. Il maestro, ecc. (J). 

4. Non più dunque il «plenilunio della Bilancia» ma il «plenilunio del Kula», 
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pienezza. Altri' sostengono che il kulaparva è l’ultimo giorno della 
quindicina chiara di magha. Il plenilunio del Kula è per essi questo 
giorno, in cui la luna è appunto piena. I due periodi di progresso 
solare verso sud e verso nord sono chiamati da altri rispettivamente 
Kula e Akula. Per costoro* il plenilunio cui si allude [con l’espres- 
sione «plenilunio del Kula»] è l’ultimo giorno plenilunare del det- 
to periodo Kula. Il rito dei sacri cordoni dev'essere perciò celebrato 
durante i sei mesi del periodo di progresso solare verso sud, sì da 
portar luce sul sentiero oscuro.? 

[1274300] Tutte queste cose, dette in molteplici scritture,‘ il Dio, 
nel Ratnamalatantra — che appartiene alla tradizione Kula -, le ha 
esposte con una sola parola. Il rito dei sacri cordoni dev'essere per- 
ciò celebrato nel periodo suddetto,’ con l'avvertenza, tuttavia, che 
la quindicina in cui esso viene eseguito sia sempre quella chiara. 
L'empimento s’invera [infatti] grazie alla potenza, e la quindicina 
chiara è appunto naturata di potenza, in quanto è della stessa spe- 
cie del periodo di progresso solare verso sud.” 

[1305-37] Esponiamo dunque in che modo si svolge questo rito. 
Il cordone di perle può essere a uno, due, tre, quattro, cinque e sei 
fili, sfarzoso, intramezzato da nodi ornati d’oro e gioielli. Il cordo- 
ne d’oro dev'essere triplice, ornato di gemme d'ogni sorta. Quello 
per il maestro deve avere cento nodi, centotré quello per il maestro 
del maestro, centoquattro quello per il maestro di questi, centosei 
quello per i perfetti, maestri e yogin del passato, centootto quello 
per Siva. Il cordone per il «seggio della sapienza» e il rosario, ecc. 
dev'essere come quello del maestro, quello per Vatuka come quello 
di $iva. In mancanza del cordone d’oro se ne può fare uno d’argen- 
to. Il cordone, di seta, di lino o di cotone, è costituito da tre volte 
tre fili. Questo cordone, fatto di nove fili, moltiplicalo via via per 
tre,’ ecc., sino a dodici.!° Quest'ultimo può essere poi moltiplicato 


1. I seguaci del Bhairavakula e dell’ Urmikaula (TS, p. 187). 

2. I seguaci del Tantrasadbhava (TS, p. 187). 

3. «Essenziato da trasgressioni alle regole, ecc., le quali hanno appunto la natura 

della tenebra» (J). 

4. A cominciare da quella vedica (]). 

5. Plenilunio del Kula (o della Bilancia). 

6. In uno dei periodi suesposti. Abhinavagupta non dà la preferenza a nessuno di 

essi. 

7. Si veda sopra, VI, 1136 sgg. 

B. Nel luogo dei nodi (J). 

9, I] testo va qui probabilmente corretto (dvi- invece di tri-), traducendo di conse- 
enza «per due». Moltiplicando 9 x 3 si ha infatti un cordone di 27 fili e non di 

8, come dev'essere quello «inferiore», di cui si parla poche righe sotto. 
10. In tal modo si ha un cordone di centootto fili. 
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ancora per tre.' Il cordone costituito di diciotto fili è l’inferiore, 
quello di centootto il mezzano, e quello che risulta dalla moltiplica- 
zione di questo per tre il superiore. Il numero dei nodi variamente 
colorati e cosparsi di profumi? può essere quello dei princìpi, oppu- 
re [si può ricavare] calcolando i sei cammini, in modo abbreviato o 
particolareggiato.* 

[138-39a] Dopo aver celebrato un apposito rito d’adorazione, 
conviene offrire il cordone al maestro e al Dio,‘ fino alle ginocchia, 
all’ombelico, al collo 0 sul capo, meditando com'esso sia pieno di 
tutti i cammini, nella loro totalità.* 

[1395424] Dopo di ciò conviene celebrare una gran festa, non 
senza aver prima adorato il maestro. Tutti gli aderenti alla linea spi- 
rituale debbono essere soddisfatti e propiziati con retribuzioni, ve- 
sti e cibi. La festa dev'essere sontuosa, accompagnata da canti, dan- 
ze e via dicendo, quadrimestrale, di sette giorni o tre giorni, nel- 
l'impossibilità di fare altrimenti. Una volta finita, bisogna chiedere 
venia al Dio, congedarlo, e, insieme con Lui, [congedare] il manda- 
la, ecc., e il fuoco. Dopo, occorre celebrare l’anzidetto sacrificio 
della ruota. 

[142>44a] Il rito dei sacri cordoni dev'essere celebrato, una volta 
al mese, una volta ogni quattro mesi o anche una volta all’anno, se- 
condo le proprie disponibilità. Mancando i denari il cordone può 
anche essere fatto con fibre vegetali, intramezzate con erba kusa. 
Ma se i denari ci sono, una meschina economia è fonte, qui, di ma- 
lattie, e, nel mondo di là, di residenza nelle regioni infernali. 

[144545a] In tutti i riti d’adorazione fissi, la pienezza deriva ad es 
si dai riti d’adorazione dei giorni d'adempimento. Circa poi questi 
ultimi, la pienezza deriva dall’esecuzione del rito dei cordoni sacri. 

[1455460] Nel caso poi di un’omissione di questo rito, occorre 
che il savio reciti le formule riparatrici d'uso, e che ben purificato 
provveda tosto a celebrarlo. Tale il comando di Paramesvara. 


1. 108x3=324. 

2. Di zafferano, ecc., da cui sono tinti di arancione (]). 

3. In altre parole, i nodi possono essere 36 secondo i princìpi, 5 secondo le «forze», 
108 secondo i mondi, ecc. L'espressione «in modo abbreviato», ecc., si riferisce ri- 
spettivamente alle cinque kala e ai centootto mondi (J). 

4. Lett. «al sé». Si veda TS, p. 188, citato sotto. 

5. Abhinavagupta nel TS è stato assai più esplicito: «La quantità dei nodi che esso 
deve avere sarà fatta corrispondere o al numero dei principi, o al numero delle 
“formule”, o al numero delle “forze”, o al numero dei mondi, o al numero dei fone- 
mi, o al numero dei mantra. Di questi cordoni, uno deve arrivare fino al ginocchio, 
uno fino all'ombelico, uno fino alla gola, uno deve stare sulla testa. Intorno a questi 
quattro cordoni bisogna poi così meditare, che cioè essi sono pieni di tutti i sei 
cammini, nella loro totalità. Successivamente, dopo cioè che sono stati così medita- 
ti, se ne debbono dedicare quattro al Dio e quattro al maestro. Agli altri, ossia ai 
membri della linea spirituale, se ne deve dedicare uno solo» (Gnoli, 1990, p. 218). 
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Lo stesso rito secondo il «Triftrobhairavatantra» 


[146547] Scriviamo adesso di questo rito così com'è stato espo- 
sto nel 7rifirobhairavatantra. Questo rito, che qui si espone, concer- 
ne sia i seguaci di Siva, che dividono l’universo in tre, sia quelli che 
lo ripartiscono in cinque e cinque,’ sia coloro che sono partigiani 
della divisione in dieci e diciotto, sia infine quelli per cui esso è ri- 
partito in sei correnti.* 

[148-50] «Il rito dei sacri cordoni, o Dea, ha come scopo quello 
di sanare gli uomini che hanno infranto le regole, i detrattori del 
maestro, delle scritture, ecc., coloro che hanno omesso di celebrare 
i giorni d’adempimento e le congiunture con i riti fissi, occasionali, 
ecc., coloro che, volontariamente o involontariamente, percorrono 
le vie sottili del peccato.‘ Esso dev'essere celebrato nel periodo che 
va da $ravana a karttika, nella quindicina chiara che è fonte di bene, 
non nella quindicina scura, che è fonte di dolore, vuoi per i cele- 
branti (kartr), vuoi per i regni, per i sovrani, ecc. 

[151-54] «Il filo, per gli appartenenti ai quattro gradi,* dev'essere 
di seta, del tipo di seta chiamato kauseya, di cotone e di lino, tinto e 
tagliato da una bella fanciulla. Moltiplicato che sia tre volte per tre, 
occorre provvedere al numero e alla misura. I fili possono essere 
centootto, la metà o la metà della metà. Il numero originario di 
centootto viene, da Siva in poi, diminuito di dieci, dieci, nove, cin- 
que, ventisette. Quant'è il numero dei fili, tanto dev'essere il nume- 
ro dei nodi, i quali debbono essere spalmati col cosiddetto quadru- 
plice unguento (catulsama)* o di zafferano. 

[155-564] «In un'immagine il cordone deve arrivare fino alle gi- 
nocchia, in un lig2' fino al piedistallo. In {tutti i] riti d’adorazione 
esso è [costante] ornamento del capo, meditato in forma dei tre 
princìpi, delle dodici potenze corrispondenti ai nodi, dei cinque 
volti o brahman e delle membra.* 

[1565-620] «Il seggio della sapienza, il liriga mobile, la superficie 
sacrificale, il maestro, il suo gruppo, la campanella, il cucchiaio e il 
cucchiaino, i discepoli, i portatori di segni settari, il portale, le por- 


. Uomo, Potenza, Siva (J). 

. I cinque volti di Siva e le rispettive potenze (J). 

I cinque volti di $iva più quello infero (J). 

. I peccati sono invisibili (J). 

I gradi di «regolare», ecc. 

Un unguento composto di sandalo, legno d'aloe, zafferano e muschio. 
«Immanifesto o manifesto-immanifesto»: si veda sopra, V, 112%-13a. 

. La traduzione di questi ultimi tre pada è assai incerta. 


. Leggo gurau gane per guror gane. 


Coridgppspawenr 
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te, il proprio corpo, la cavità contenitrice del fuoco, tutto ciò 
dev'essere abbellito dal cordone. Questo, tutto colorato, può essere 
posto anche in una terrazza e nella casa dove si celebra il sacrificio. 
I nodi, [nel cordone del] seggio della sapienza, debbono essere cin- 
quanta, in quello dell’immagine e della base del liriga (pitha?) qua- 
rantotto, in quello della campanella venticinque, in quello del cuc- 
chiaino diciotto, in quello del cucchiaio ventiquattro, in quello del- 
la terrazza trentasei, in quello del padiglione dodici, in quello del- 
l’edificio per il bagno sedici, in quello della casa per la meditazione 
ventiquattro, in quello del maestro sette, in quello degli adepti cin- 
que, in quello dei figli spirituali sette, in quello dei regolari quattro, 
in quello dei discepoli di altre dottrine cinque, in quello dei porta- 
tori di segni settari uno, in quello del portale dieci, in quello delle 
porte otto. 

[1624-66] «Dopo aver quindi così approntato il cordone, onorato 
i vari mantra e fatto in modo che i cordoni stiano a un tempo colà 
dove si trovano e nel nostro sé, occorre eseguire una purificazione 
per caduta.' Dopo di che occorre meditare sull’Anno [come se fos- 
se un] Bhairava, testimone di tutte le mancanze.® Offerta quindi 
un’oblazione plenaria, conviene, o Dea, inchinarsi a Mantrabhaira- 
va’ e dirgli così: “O Signore che ripari tutte le mancanze compiute 
circa le azioni rituali, se io ho mai omesso di fare qualcosa attinente 
ai miei impegni o se pure l’ho fatta male, o gioia della madre tua, 
tutto ciò, o Signore degli dèi, possa essere cancellato, per grazia 
tua! In ogni modo, o Signore della ruota dei raggi, obbedienza a tel 
Siimi benigno e favorevole!”. L'offerta del cordone al Dio dev'esse- 
re accompagnata da questa invocazione. 

[167] «Dopo di ciò conviene che il maestro dia un'offerta alle yo- 
gini e alle Madri protettrici del luogo, e, ai discepoli,‘ i cinque pro- 
dotti della vacca, il riso sacrale e la bacchetta per i denti. 

[168-73] «Il maestro, a questo punto, deve andare a dormire, e 
quindi, levatosi di buon mattino, adempiere i riti quotidiani. Dopo 
di ciò, adempiuto il rito d'adorazione," deve radunare i [vari] stru- 
menti di purificazione, costituiti dalla bacchetta per i denti, dall’ar- 
gilla [profumata] insieme con frutti di amalaka, da questi insieme 
con l'argilla, dall'acqua, dall’unguento quadruplice e dalla cenere 


1. Si veda sopra, XV, 4365-44. 

2. Traduzione incerta. La trad.: «occorre meditare per un anno» in questo caso mi 
sembra che non darebbe senso. Sull’anno personificato (samvatsarapurusa), si veda 
Varaàhamihira, Brhatsamhità, VIII, 19. 

3. Bhairava come mantra, essenza dei mantra, ecc. 

4. Sisyaih sta qui per Sisyebhiyah. 

5. A Ganefa, ecc. (]). 

6. Si veda sopra, XV, 299 e p. 367, nota 2. 
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insieme con tutti quanti. Tali mezzi di purificazione debbono essere 
applicati [mentalmente] alle cinque facce, orientale, meridionale, 
occidentale, zenitale e settentrionale, e quindi collocati nella zona 
sacra a Îsvara, [quella di nord-est]. Il combustibile d’erba ku$a e i 
cinque prodotti della vacca debbono essere collocati davanti a Siva. 
Giova, a questo punto, offrire, unita com’è con l’ambrosia di sini- 
stra, ecc.,' la triplice offerta alimentare - sangue, alcol e bevande 
varie -, e, fatto ciò, eseguire un'oblazione con le carni di un gran 
toro o di un montone? unite a grani di sesamo, o anche con grani 
di sesamo insieme con burro chiarificato, o con semi di riso o di 
grano, irrorati dalle cinque ambrosie,* unite a pezzetti di zucchero. 

[174-81] «Il mantra di base dev'essere recitato mille e otto volte, 
nelle tre potenze [bisogna proiettare] i [cinque] volti brahmici e i 
raggi (?) [debbono essere ripetuti) per centootto volte,‘ dopo di 
che conviene versare l’oblazione plenaria. Preso quindi fra le mani 
giunte il cordone, bisogna così dichiarare: “Se, o Signore, volonta- 
riamente o involontariamente, ho omesso di fare qualcosa, ciò, o 
Sovrano, non mi sia di peccato, grazie a questo sacro cordone, per 
tuo comando”. Questa formula’ dev'essere seguita dal mantra di ba- 
se, dalle parole: “Integra la legge rituale”, e quindi, alla fine, dal 
mantra VAUSAT. A questo punto conviene offrire [i quattro] cordo- 
ni. Questi cordoni, che arrivano rispettivamente al bindu, al suono, 
alla “eguale” e alla “transmentale”, debbono essere offerti dal seco- 
lare secondo creazione, e dal rinunciatario secondo dissoluzione.‘ 
Vesti, parasoli, ornamenti, ecc., qualsiasi cosa di questo genere, 
conviene darla in offerta, e così pure file di lampade e un vaso d’o- 
ro [pieno di] semi di sesamo insieme con una coppia di vesti. I de- 
voti a Siva debbono essere alimentati e ornati, entro i limiti delle 
proprie possibilità. A questo punto, conviene fare una grande festa, 
la cui durata può andare da quattro mesi fino a un giorno soltanto. 
I presenti, per tutto il tempo che essa dura, non debbono recarsi in 
nessun altro luogo. 

[182-860] «Ancora dopo, occorre adorare il maestro, donandogli 
una vacca giovane, piena di latte, e, per sovrappiù, vesti, argento, 
oro, gioielli e via dicendo. Il maestro, ricevuto il dono, dirà: “Il tuo 


1. Bevande alcoliche. Si veda sotto, XXIX, 10-13. 

2. Leggo mahoksdjamamsaih per mahaksmijamamsaih. 

8. Forse i cinque prodotti della vacca. Le cinque ambrosie, secondo i Tantra 
buddhisti, sono escrementi, sangue, seme, carne umana, orina. 

4. Senso e traduzione incerti. Sui cinque brakman, si veda sotto, XXX, 104-11ae p. 582, 
nota 6. I «raggi» sono forse le membra (ariga), su cui si veda sotto, loc. cit. 

5. «Questa stanza deve essere preceduta dalla sillaba om. Il mantra di base può esse- 
re questo o quello» (J). 

6. Rispettivamente, gli aspiranti a fruizioni e alla liberazione. 
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rito è compiuto”, cui il discepolo converrà che risponda: “Così sia”. 
Dopo di ciò, conviene eseguire il congedo del Dio degli dèi, augu- 
randoci che egli ritorni di nuovo. Il maestro, quindi, presa l’offerta, 
costituita dagli ornamenti, ecc. — la quale sarà tenuta ben nascosta —,' 
dovrà da parte sua tenerla in serbo per il sacrificio. Tale, secondo 
quanto è stato tramandato, il rito dei sacri cordoni, che dev'essere 
ugualmente celebrato dai quattro gradi dei fedeli. Voto più alto di 
questo non esiste, né v'è lode degna di esso. Tutto quello che avan- 
za dev'essere gettato in acqua profonda: bisogna guardarsi dal fare 
offerte permanenti».? 


VII. I VARI RITI OCCASIONALI 
(«NAIMITTIKAVIDHI») 


[186487] Diremo adesso dei riti occasionali, che abbiamo già 
elencato in sunto.* In tali occasioni, i savi debbono celebrare uno 
speciale rito d'’adorazione per il Signore e, nel modo anzidetto, il 
sacrificio della ruota. 

[188-89] A questo proposito, occorre adorare non solo tutto ciò 
che, cosciente o incosciente, coopera, direttamente o indiretta- 
mente, all’ottenimento della meta da noi desiderata, sia essa la libe- 
razione o le fruizioni, ma anche i mezzi che servono al suo otteni- 
mento, e i mezzi dei mezzi, costituiti dall'immagine sacra, dal mo- 
mento temporale, dall’azione rituale e via dicendo. 

{190-91] Il mezzo ha, come natura, quella di poter ingenerare il 
fine. L'adorazione del mezzo fa sì che uno, concentrandosi e immede- 
simandosi in esso, possa in breve conseguire il fine. Inoltre, quanto 
più i mezzi sono contigui e intrinseci [al fine], tanto più i loro effetti 
sono sicuri, specialmente per ciò che riguarda i riti d'adorazione ecc.” 

[192-93] Il giorno in cui s'invera una qualche conoscenza che 
cooperi alle fruizioni o alla liberazione è, come dicono i savi, il 
giorno atto per eccellenza alla celebrazione d’un rito occasionale. I 
mezzi della conoscenza sono la scrittura e, naturalmente, il maestro 
che la spiega. Non solo. Anche i fratelli suoi che ne abbiano cogni- 
zione sono, per [generale] consenso, dispensatori di conoscenza. 


1. sarà Nitnhi che qualcuno possa pensare che il maestro è preso da cupidigia, 
ecc.» (J). 

2. Probabilmente, di liriga, ecc. 

3. Si veda sopra, XXVIII, 6-9. 

4. Il sé, il soffio vitale, ecc. (}). 

5. La conoscenza, lo yoga, ecc. (J). 

6. La conoscenza, lo yoga, ecc. sono più vicini dell'immagine sacra, e così via. 

7. Si veda sopra, X, 213. 
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[194] Il gruppo costituito dalla moglie del maestro, dai fratelli, e 
dai figli, ecc. non è ingenerato da una connessione di sangue, ben- 
sì di conoscenza. 

[195-97] I rapporti di parentela, per chi pensa che l’io sia il cor- 
po, il quale è un evoluto del seme e del sangue, sono determinati 
dai due «continui» corporeo e adiutorio. La trasmissione ereditaria 
dei beni, secondo i trattati di legge, si deve svolgere nell’ambito di 
uno stesso «continuo», il quale è variamente configurato, secondo i 
rapporti più o meno stretti [che intercorrono fra i suoi membri]." I 
rapporti di parentela, per chi non guarda più con interesse al cor- 
po e pensa che l'io sia la coscienza, sono invece determinati dai 
due «continui» conoscitivo e adiutorio. 

[198-203a] Questo disinteresse s'invera nel modo seguente, se, 
ben inteso, in chi guarda, i sensi d'azione e conoscenza sono di- 
schiusi dalla potenza. Il nostro corpo, in verità, è formato da una se- 
rie di cause materiali, senza principio nel tempo. Il sé è privo d’o- 
gni alterazione (vikàra), e, essendo eterno, è privo di causa. Egli, in 
forza della sua propria libertà, talvolta sta come nascosto, e talvolta, 
ridivenuto manifesto, diventa nuovamente ricetto della natura bhai- 
ravica. Ora, il mezzo appropriato a ingenerare questa sua manife- 
stazione, costituita dalle fruizioni e dalla liberazione, è appunto il 
«continuo» conoscitivo di cui si fa qui questione. La corrente dei 
momenti di conoscenza omogenei ad esso propri gradatamente 
manifestantisi, e la conseguente scomparsa dei momenti eteroge- 
nei, fa sì, infatti, che il fine desiderato sia rapidamente conseguito; 
e il nuovo conoscere, di natura non ordinaria, venuto in questo mo- 
do a determinarsi dopo tale distruzione del «continuo» conoscitivo 
appartenente all'esistenza fenomenica priva di principio nel tem- 
po, viene ad assumere un «continuo» diverso.‘ 

[2035-2207] Ora, la causa prima, principale, di questo nuovo su- 
perno (udàra) «continuo» conoscitivo, non più appartenente all’e- 


1. Lett. «di matrice». 

2. Le persone che ereditano i beni del defunto sono quelle nate dal suo stesso cor- 
po. Il «continuo», nel senso più stretto, è formato dal bisnonno, dal nonno, dal pa- 
dre, dall'uomo che offre il pinda (ossia che celebra lo srdddha o offerta post mortem 
per i precedenti tre: si veda sopra, cap. XXV), dai suoi fratelli, dal figlio (avuto da 
una donna della stessa casta), dal nipote e dal pronipote. Questi individui sono chia- 
mati Liri a idonei cioè alla trasmissione ereditaria dei beni familiari e 
alla celebrazione dello friddha Idonei all'offerta del pinda e a beneficiare (upakr) 
così i loro antenati sono anche i pronipoti. Qui ] per upakèrasantina («‘continuo” 
adiutorio») intende sevakadih, cioè «assistente, aiutante, devoto», ecc. Su tutto ciò si 
veda HDh, vol. IV, pp. 265 sgg., dove sono citati numerosi testi in proposito. 

9. Il padre, il nonno, ecc. (J). 

4. Questo, secondo ], equivale a quanto i buddhisti chiamano col nome di 
Asrayaparavriti o «rivolgimento del sostrato». 
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sistenza fenomenica, è appunto la conoscenza del maestro, che en- 
tra nel nostro sé (dtmaga). Questa conoscenza del maestro può ra- 
gionevolmente considerarsi come una vera e propria causa materia- 
le (upadana) [rispetto al detto nuovo continuo], in quanto essa tra- 
smette al nostro sé tutti i suoi caratteri particolari (svavifesa), senza 
eccezione,' nonostante i corpi siano separati. La separazione e non 
separazione proprie del continuo corporeo non influiscono sul 
continuo conoscitivo — come un cadavere penetrato dalla volontà 
d'uno yogin. Le varie funzioni conoscitive? di uno yogin che senza 
abbandonare il proprio corpo dà vita a un corpo altrui, ecc., non 
svolgono forse l'ufficio di cause materiali? 

[2075-2090] Perciò [gli individui che formano] il «continuo» del 
maestro — visto che l'elemento principale è costituito dal «conti- 
nuo» conoscitivo e quello del sangue occupa solo un posto di se- 
condaria importanza — hanno tutti quanti come fondamento la co- 
noscenza di Siva. Stando così le cose, gli elementi principali che 
formano il gruppo del maestro sono tre, cioè la causa principale, 
l'elemento cooperatore e quelli concausati. 

[2094-12] Per la precisione, il maestro è la causa, [e] la moglie di 
questi la cooperatrice, in quanto un maestro privo di potenza è 
sprovvisto di ogni idoneità alla celebrazione del rito. Taluni mae- 
stri, dotati di una potenza di coscienza interiore, superna, posseg- 
gono tuttavia questa capacità, anche senza la detta potenza [esterio- 
re], non altrimenti da uno yogin, che [nelle apparizioni da lui pro- 
vocate]* fa a meno di ogni elemento cooperante. I fratelli sono 
quelli che sono stati generati da uno stesso genitore. Coloro che so- 
no connessi a loro fanno anch'essi parte, indirettamente, della «fa- 
miglia del maestro». Questo «continuo», il quale è il principale, me- 
rita di essere adorato e onorato in ogni occasione. 


VIII. LO SCOPO DEI RITI D'ADORAZIONE NEL GIORNO 
DELLA NASCITA, DELLA MORTE, ECC. DEL MAESTRO 
(«GURVADYANTADINADYARCAPRAYOJANANIRUPANA» ) 


[213-16]) Il giorno della nascita, dell’iniziazione e della morte 
dei maestri è causa rispettivamente del corpo, ecc., i quali sono 
mezzi di conoscenza. Tenuto per un mezzo di conoscenza è analo- 


1. La causa materiale ha, come sua natura, quella di estendersi e inerire all'effetto 


MY. 
2. Nate dai sensi della vista, ecc. (J). 
3. Un esercito schierato a battaglia, ecc. (}). 
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gamente il giorno della propria nascita, il quale è la causa del cor- 
po, ecc., che è a sua volta la cagione delle relative fruizioni, della 
liberazione e via dicendo. Il giorno della nascita per eccellenza è 
poi il giorno in cui si è ricevuta l'iniziazione, ecc., cioè la purifica- 
zione del nostro proprio sé, in quanto in esso nasce il «continuo» 
conoscitivo. Il giorno della nostra propria morte sarà poi anch’es- 
so fonte, per gli altri, di riti occasionali, ché allora il morto sarà 
unito con Siva. 


IX. L'ESAME DELLA MORTE 
(«MRTEH PARIKSA») 


a) Il primo apparire della vita, la morte e la disgregazione del corpo 


[217-18a] Per incidenza, esporremo ora chiaramente qual è la 
natura della morte. Siva, come si sa, è onnipervadente. Nonostante 
ciò, egli entra volontariamente in uno stato di contrazione da Lui 
stesso creato, e in virtù del karman, i cui frutti sono molteplici, assu- 
me questo o quel corpo. 

[2184-20] Ma che cos’è questo assumere un corpo? Esso non è 
altro, io rispondo, se non il primo sorgere del respiro (pranana)! — 
respiro della coscienza, prima in stato di vuoto? — nel corpo racchiu- 
so nella matrice. La sovrana facoltà di creare un corpo nella matri- 
ce appartiene soltanto a questo primo sorgere di respiro, non con- 
tratto {o limitato].* E per questo si dice che il Signore è il fattore 
dei corpi, ecc. 

[2205-21] Questo respirare, limitatosi nei [vari soffi], circola [da 
quel momento in poi] nella solida macchina del corpo messo in 
movimento (preryamana) dalla coscienza, alla maniera del vento co- 
stretto in un mantice. Questa circolazione fa sì che il corpo racchiu- 
so nella matrice si risvegli, a somiglianza di chi si riscuote da un 
sonno profondo. 

[222-24a] Di mano in mano, quindi, questo respirare cresce, in- 
sieme col corpo, sempre più forte e, in virtù della necessità karmi- 
ca, si sviluppa negli organi di senso, dovuti a questo, che nei canali 
(susira) vuoti [che costituiscono il veicolo dei sensi] il tocco della 


1. Prananaè il respiro o vita (jivana) in tutta la sua indifferenziata potenzialità, non 
ancora differenziato nei vari «soffi» distinti, quali il pria, l'apdra, ecc. Si veda so- 
pra, VI, 1-15. 

2. Si veda sopra, VI, >-11. 

9. Ossia non differenziato nei vari soffi. 
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coscienza (samvitsparsa) è più intenso.' La [nuova creatura] quindi, 
cresciuta di corpo e di soffio vitale - poco importa se nata o no da 
matrice —,-" comincia a fruire le varie esperienze determinate dal 
suo karman. , 

[2244&27a] Tutto ciò è dichiarato dallo stesso Siva nel Gahvaratan- 
tra, là dove dice, fra l’altro, che «come, dopo aver fatto costruire 
una casa, il padrone la occupa, così fa pure il Signore che, dopo 
aver fabbricato il corpo, s’incorpora in esso (dekin). Questi, quan- 
do sia privo di attività, ecc., e orbato di qualità, si manifesta in guisa 
di una specie di vibrazione (sphurara) e viene tecnicamente chia- 
mato “disorganato” (niskala); quando invece è dotato di organi di 
senso, ecc. pienamente evidenti (sphufa) è chiamato “organato” 
(sakala)». Tutto ciò può essere letto particolareggiatamente nel 
Gahvaratantra. 

[22728] Esauritesi infine le azioni [che hanno determinato la 
nascita] e corrottasi la macchina del corpo, si disgrega (vighatate) di 
conseguenza anche la macchina del respiro, sì che il corpo diventa 
come un pezzo di stucco. 

[228-302] I movimenti di contrazione ed espansione nelle ruote 
dei canali (nadicakra) funzionano all’inverso. Il difetto o l'eccesso 
dell’aria, della flemma e della bile provocano rottura, disseccamen- 
to, ammollimento.‘ Quello che gli esperti chiamano «disgregazione 
della macchina del corpo» si riduce, in realtà, a queste cause cor- 
ruttrici della costituzione primitiva. 

[230-324] Disgregatasi questa macchina, la coscienza riprende la 
forma di un respirare ed entra in un altro corpo —- nato o no da ma- 
trice — determinato da un dato karman. Ed ecco che questo corpo si 
risveglia, come chi si scuote da sonno profondo, e, a simiglianza del 
precedente, ha o meno varie esperienze e infine muore. 

[2324364] Questi [momenti di] emissione, mantenimento e rias 
sorbimento si verificano in forza del karman, e, in conseguenza, so- 
no dipendenti dal vario configurarsi della Necessità, del Tempo, 
ecc. La grazia divina (anugraha), che consiste nell'intuizione (jriapti) 
del nostro proprio essere nella sua pienezza, non può tuttavia dipen- 
dere dalla necessità karmica, ecc. Visto infatti che la Necessità, il 


1. In altre parole, si trovano in immediato contatto con la coscienza. 

2. Le quattro classi in cui sono divise le creature sono quelle dei vivipari, degli ovi- 

pari, degli esseri che si generano dal vapore caldo (vermi e insetti) e di quelli che 

germogliano da un seme. Si veda, p. es., Manusmrti, I, 43-46. 

3. Il Signore come possessore del corpo (dehin). 

4. Sulle forme e le funzioni dei dhétu nell'organismo e sulla dottrina classica 

Fee si vedano HIPh, vol. II, cap. xi, passim e J. Filliozat in IC, vol. II, pp. 
SgE. 

5. I cosiddetti karicuka o «corazze». Si veda sopra, IX, 1674204. 
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Tempo, il karman, ecc. dipendono dallo stato di contrazione, non 
possono influire in nessun inodo sulla grazia, che consiste proprio 
nell’abbandono della contrazione. La grazia, per parte sua, si divide 
in forte e graduale. Ma tutto questo è già stato diffusamente spiega- 
to in precedenza né c’è dunque ragione di tornarci sopra.’ 

[236437] Perciò, colui il cui stato di contrazione è bruciato dal- 
l'iniziazione (diksà) e dalla conoscenza di Siva diventa, disgregatosi 
il corpo, Siva, né s’incarna più in altri corpi. 


b) La sorte di coloro che muoiono in luoghi sacri («ayatana»). I non inizia 
ti. La «comunanza di mondo» («salokya»). 


[237548a] Alcuni muoiono nella dimora (grha) di entità quali 
sono, per esempio, i liriga naturali (suayambhi) e quelli costruiti da 
asceti,° veggenti, o uomini [in possesso di vera conoscenza] — en- 
tità discese per volere di Siva da princìpi [superiori]. Costoro, rag- 
giunto il mondo proprio a ciascuna di esse, e iniziati dal Signore di 
esso, si identificano con Siva, senza più rinascere, dopo essere di- 
scesi o non discesi in un corpo mortale. I liga naturali, a questo 
proposito, sono di due specie, nel senso che mentre alcuni di essi 
sono unicamente dediti a favorire (anugraha) [le creature], altri ri- 
siedono nei luoghi loro attribuiti per assolvere particolari compiti. 
Gli uomini che muoiono nelle dimore di coloro cui [Siva] ha sol- 
tanto ordinato di favorire [gli altri] partecipano chiaramente del 
loro favore, senza reincarnarsi in altro corpo mortale. I liriga natu- 
rali che assolvono determinati compiti non si spostano punto dai 
luoghi loro devoluti - tali, per esempio, Gaurî, immersa in prati- 
che ascetiche nelle caverne kashmire, e sempre ivi, a Dhyànodda- 


1. Si veda sopra, XIII, passim. 
2. Secondo una concezione comune i godimenti celesti sono di quattro specie, sà- 
lokya, samipya, seripya e siyufya. Salokya, «comunità di mondo», è la residenza nel 
cielo insieme alla divinità; simipya, «contiguità», è uno stato di continua residenza 
presso Dio; sarifya, «conformità», è lo stato proprio degli attendenti della divinità, 
che hanno aspetto esteriore simile alla divinità stessa; sdyufya, «unione», è l’entrata 
dell'anima individua nel corpo stesso del Dio, l'unione completa con Lui. Su questi 
quae gradi, si veda HIPh, vol. IV, p. 318. Secondo il Siddhanta, i mezzi corrispon- 
enti a questi quattro stati sono rispettivamente caryd, kriyà, yoga e jniana (si veda 
Diehl, 1956, p. 137). Di tali quattro gradi si fa cenno anche nello Sivapurana, IV, 41. 
Il terzo grado, sérifya, è qui omesso da Abhinavagupta. Quanto ai pellegrinaggi ai 
luoghi santi (@#rthayaind), il suicidio rituale in essi, ecc., è essenziale l'eccellente stu- 
dio di P.V. Kane, HDh, vol. IV, pp. 553-825. 
8. Il termine «asceti» (muni) sembra qui essere sinonimo di «maestri» (4carya); cfr. 
sotto, XXVIII, 252. 
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ra, Visnu, che, nella sua incarnazione di leone (narchari), si slancia 
minaccioso contro i demoni che vogliono portar via la Vitasta; 
Visnu a Saligràma,* o anche Siva contro [i demoni] che mangiano 
del suo, Nara e NarAyana immersi in pratiche ascetiche a Badari,® 
ecc. Tutte queste divinità, occupate ad assolvere i loro compiti, 
quando propiziate somministrano in breve tempo i vari frutti con- 
venienti alla loro natura. Coloro che muoiono nella dimora (dhkà- 
man) di queste divinità così occupate discendono, dopo aver avuto 
le [convenienti] esperienze, in altri corpi mortali, e, così discesi, so- 
no incarnazioni parziali di questa o quella natura divina. Connatu- 
rati con essa, grazie all’iniziazione, alla conoscenza e alle regole di- 
sciplinari, ecc., si identificano gradatamente con Siva. Le piante e 
gli animali che muoiono nella sfera di queste due specie di divinità 
si reincarnano in vario modo nei mondi da esse amministrati, se- 
condo le loro impressioni karmiche. 

[2485-49a] Quest’identità di mondo spetta anche agli uomini or- 
dinari, non iniziati, come quelli che sono privi di discriminazione 
{(viveka). Questa privazione si deve a due ragioni: al non esserci fra i 
detti uomini [e gli animali] sensibile differenza e all'essere essi im- 
mersi [come le piante] in uno stato di incoscienza (maudhya) 

[2494-50a] Le piante, ecc. si reincarnano come piante o come en- 
tità superiori. Esse non possono raggiungere lo stato di Rudra diret- 
tamente, bensì gradualmente soltanto. 

[2505-54a] Ché, com'è detto nelle Scritture: «In un luogo pieno 
d’alberi d'ogni sorta, frequentato da hamsa e da anatre...».’ Dico 
quindi, secondo il Sarvajnianatantra® ecc., quanto è, circa i vari 
princìpi (pura), il suolo [su cui sì estende l’azione del &riga]: cento 
cubiti per il liga alzato dal maestro, mille per quello autogeno, cin- 
quecento per quello fondato da un veggente (rsî), mille per quello 
stabilito da chi possiede la conoscenza della realtà (tattvavid). 
Quando un liriga è alzato da un maestro che non possiede la cono- 
scenza della realtà è d'uopo celebrare una nuova cerimonia di con- 


1. Su questa località, si veda la RT, VIII, 1431, 1508, 1510. Secondo M.A. Stein, essa 
si trovava nella parte orientale della valle (RT, VIII, 1431 nota). 

2. Un luogo sacro presso le sorgenti della Gandaki. 

3. Uno dei quattro luoghi di pellegrinaggio più sacri dell'India, presso le sorgenti 
del Gange, a 3125 m sul livello oa mare. Sul BadarikaAsrama, Nara e Narayana, si ve- 
da Piantelli, 1980, p. 123, nota. 

4. In altre parole, a causa della prevalenza dell'elemento rajas (come negli animali) 
e dell'elemento tamas (come nelle piante). 


5. Ignoro la fonte di questo verso. 
6. Ms. citato, Pratisthaàprakarana, 15b-16a 
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sacrazione (punarvidhi), se non si vuole incorrere in una macchia 
che inquinerebbe lui e noi al tempo stesso. 

[2545-56a] «Io sono una cosa, lui un’altra e Siva un’altra ancora»: 
chi pensa così non può liberare altri né è liberato egli stesso, ché 
tutto in realtà è costituito dal Sé. Soltanto quindi i liriga innalzati da 
chi possiede la conoscenza della realtà debbono essere scelti come 
luogo sacro da chi vuole ottenere esperienze o liberazione. 

[2565-59a] Ché, com'è detto nella Rainamala, «accertato che sia 
il momento fatale, colui che desidera la liberazione non deve aver 
paura, ma abbandoni pure il suo corpo senza timore alcuno;' oppu- 
re egli può, o Beata, ingannare [e vincere] il tempo stabilendosi in 
luoghi di pellegrinaggio e siti sacri.* Questo è quanto debbono fare 
quanti non sono yogin: ma lo yogin lo inganni [e vinca] attraverso lo 
yoga.* Colui infine che non è capace neppure di tale inganno, scel- 
ga come residenza un luogo sacro, e, in virtù di questa scelta, il suo 
inganno avrà parimenti successo». 

[2594-61] Coloro dunque che hanno dedicato i loro esercizi ai 
vari princìpi come la terra, ecc., conseguono soltanto i vari poteri 
(siddhî) [ad essi collegati]. La frequentazione dei luoghi sacri serve 
invece alla liberazione. Quanto deve fare colui che possiede la co- 
noscenza della realtà sarà esposto più avanti. Ciò che è stato detto 
concerne la condotta delle persone ordinarie. 


c) Gli iniziati. La «prossimità» («s&mipya») 


[261>64a] Coloro che sono stati iniziati a questo o a quel princi- 
pio raggiungono uno stato di prossimità (s&mifya) col Signore che 
lo presiede — grazie a questo, che {le loro impressioni mentali] so- 
no ad esso affini. «[Il maestro]» leggiamo nel Malinivijaya «deve 
congiungere [il discepolo a quel principio] su cui insistono, per na- 
turale affinità, le sue impressioni mentali». Fargli conseguire un su- 
periore stato di purezza sarà cura dei Signori di quel principio. E il 
medesimo è dichiarato anche altrove, nello Svayambhitantra, là do- 
ve si dice, tra l'altro, che «il discepolo unito [dal maestro] alla frui- 
zione che desidera, e non altre, consegue, grazie alla potenza dei 
mantra, i frutti desiderati».* 


1. Giovandosi di particolari esercizi yoghici. Questa morte volontaria è chiamata 
tecnicamente utkrdnti, Si veda sopra, XIV, 326 sgg. 

2. Colui che non è capace di eseguire l'anzidetta utkranti (spiega ]), può prendere 
rifugio in luoghi sacri, ecc., e ivi lasciarsi morire d'inedia. 

5. Attraverso l’anzidetta utkrAnti, 

4. Queste due citazioni ricorrono anche sopra, XV, 254. 
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d) Coloro che sono insieme iniziati e forniti di conoscenza. L'unità 
(«sayufya») 


[264467] Coloro che, più elevati dei precedenti, [sono stati ini- 
ziati non solo a questo o a quel principio, ma] ne hanno conoscen- 
za e ne osservano i mantra, le regole disciplinari, ecc., entrano, do- 
po morti, in uno stato di unità (s@7u}ya) con Rudra. Nonostante tale 
stato di unione, questo manifestarsi (avatàra) come Rudra non è 
uguale per tutti, ma varia secondo come variano le loro impressioni 
mentali. [Ciò in cui essi si convertono non è Rudra nella sua tota- 
lità, ma] una parte di Rudra.' Ché, come s’ode sovente dire nei 
Purana, nel Siddhanta,* ecc., «sebbene essi si manifestino in ugual 
modo come Rudra, karman ed esperienze sono tuttavia vari». 

[2675-69a] La natura propria di una cosa qualsiasi, costituita di 
molteplici potenze, non è un'entità a sé stante, diversa dalle poten- 
ze, ché altrimenti potrebbe sussistere anche senza il detto insieme 
di potenze.® [Questo principio universale fa intendere] perché di 
Rudra, il quale è un insieme di potenze, si manifesti [in ciascuno di 
essi] soltanto una parte: la parte capace di mandare ad effetto le 
operazioni convenienti [ai loro vari karman]. 


e) Vari generi di iniziati, ecc. 


[2695-72] Taluni, iniziati a princìpi inferiori e ad essi dediti, 
muoiono nella sfera di princìpi superiori: costoro, sebbene siano 
stati dediti [in vita] a princìpi inferiori, godono automaticamente 
di esperienze superiori [a quelle godute da coloro che sono morti 
nei detti princìpi inferiori]. Coloro invece che, [sebbene iniziati a 
princìpi inferiori], non si sono dedicati esclusivamente ad essi, [ma 
hanno praticato anche princìpi più elevati], raggiungono [dopo 
morti] princìpi superiori. Altri ancora, iniziati a princìpi superiori, 
muoiono, indipendentemente da ogni scelta cosciente, nella sfera 
di princìpi inferiori. Costoro, ciononostante, godono pur sempre 
delle esperienze convenienti alla loro iniziazione. Il fatto che essi — 
i quali sono stati sempre devoti alla forma d'iniziazione ricevuta — 
siano morti in sfere inferiori non si deve infatti a una loro scelta 
consapevole, ispirata da scritture, bensì solo a condiscendenza all’u- 
so comune. 


1. Essi, in altre parole, sono uniti con quella parte, ams$a (cioè epifania, incarnazio- 
ne parziale), di Rudra che è conveniente alle loro impressioni karmiche. 

2. Le scuole sivaite dualistiche. 

3. Si veda sopra, I, 69 sgg. e 157 sgg. 
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{273] L'insegnamento di Paramesvara si riduce dunque a questo, 
che gli uomini non iniziati [che muoiono in questa o quella sfera] 
godono della comunanza di mondo, gli iniziati della prossimità e 
gli altri dell’unità. 

[274-75] Coloro che, sebbene seguaci di scuole superiori, non so- 
no ad esse dediti, e, presi dal dubbio, si rifugiano [in punto di mor- 
te] in luoghi sacri, non ricavano frutto alcuno [da questa loro ele- 
zione]. Lo stesso Paramesvara si è infatti diffuso a dire, accennando 
ad essi, che vana cosa sono per loro l'iniziazione, la conoscenza e il 
luogo del pellegrinaggio. 

[276] Se coloro che non sono stati reputati idonei, [finché erano 
in vita, di ricevere l’iniziazione, ecc.], si rifugiano i in punto di morte 
in un luogo sacro a Siva, pieni di fiducia in esso, ricaveranno [da 
questa devozione] frutto adeguato. 

[2977-78] I luoghi sacri, quali fiumi, monti, laghi, ecc., non sono i 
più indicati in punto di morte. Coloro che muoiono in essi sono 
destinati alle esperienze celesti. Infine, coloro che, sebbene in pos 
sesso di conoscenza e di discriminazione, in punto di morte mostra- 
no di essere pieni di zelo per luoghi sacri di genere inferiore, sono 
da ritenere oscurati. 

[279-80] La colpa da cui sono inquinati a causa della detta offesa 
alla conoscenza si estingue di grado in grado attraverso l’iniziazio- 
ne, ecc., conferita loro dai Signori dei princìpi. Coloro invece che, 
pur praticandoli, disapprovano dentro di sé l'iniziazione, i luoghi 
sacri e la conoscenza, sono destinati ad andare, senza eccezione, 
nei luoghi infernali. 

[281-86] Questo interiore difetto di fiducia nella conoscenza, 
nei luoghi sacri, nell’iniziazione, ecc. può essere riconosciuto attra- 
verso i loro atti e parole, i quali sono di due specie. Quelli che sor- 
gono soltanto quando uno è ammalato, generati da uno squilibrio 
degli elementi costitutivi, e non sarebbero verosimilmente mai sor- 
ti senza malattia, sono una semplice esperienza, [moralmente in- 
differente]. Anche se uno squilibrio degli elementi può risvegliare 
a tratti impressioni connesse con la vita ordinaria, queste sono tut- 
tavia bruciate dal fuoco della conoscenza che [di regola] prevale e 
non hanno modo di metter radici. Invece le impressioni spirituali 
che nella persona comune di regola non si manifestano mai quan- 
do è in buona salute, sono dovute, quando si manifestano nella 
malattia, a una caduta di potenza. La causa di ciò sta nel fatto che, 
come dice il Signore dei serpenti,' mentre d’impressioni materiali 
siamo impregnati da tempo immemorabile, alle impressioni spiri- 
tuali, a causa dell’esserci della trasmigrazione, non siamo mai stati 


I. Si veda sotto, p. 536, nota 1. 
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assuefatti.' E questo è il motivo per cui si ritiene che esse siano do- 
vute a una caduta di potenza. 

[287-88] [L'inverso, che cioè le impressioni materiali] siano do- 
vute a un’oscurazione, è errato. Tali atti e parole, in verità, possono 
essere sì stravolti e manifestamente opposti alla conoscenza, all'ini- 
ziazione, ai maestri, ecc., ma, eccitati da uno squilibrio degli ele- 
menti e non prodotti da una vera convinzione, sono simili alle azio- 
ni compiute da chi dorma o sia ebbro, e in ogni modo non metto- 
no radici nel cuore. 

{289] La ragione per cui anche un «risvegliato» vede talvolta, do- 
tato com'è di corpo, immagini di demoni, spiriti, serpenti, ecc. — 
immagini che sono esperienze suscitate dal karman — non è altro 
che questa. 

[290-91] Ciò non significa però che egli non sia un liberato. La 
morte, infatti, non è che un’esperienza, come la nascita e come il 
periodo stesso della nostra vita (sthitî). [Come tutte le esperienze], 
la morte, perciò, secondo che sia caratterizzata da sensazioni di pia- 
cere o dolore, è duplice. A quel modo quindi che, in chi ha avuto il 
risveglio, le varie sensazioni di piacere e dolore che egli ha mentre 
vive non contrastano col suo stato di liberato — così, dico, accade 
anche nella sua morte. 


f) Gli «yogin» possono sottrarsi all'esperienza della morte 


[292-93] Coloro invece che sono yogin raggiungono, senza timore 
alcuno, quello stesso principio su cui, dopo averlo meditato, appli- 
cano la mente, qualunque esso sia. Tale è l'opinione dello Svacchan- 
datantra, là dove è detto: «Coloro che muoiono concentrati sull’o- 
dore».? Questo e non altro è il frutto delle concentrazioni (dhà- 
ranà) secondo il Malintvijaya.* 

[294-95] Coloro che abbandonano il corpo attraverso le concen- 
trazioni non sono soggetti all'esperienza della morte - non altri- 
menti da chi entra in un corpo altrui. Quest'esperienza della morte 
— che in costoro non esiste — è costituita [come s’è detto] da un'’of- 
fesa dei punti vitali, dall’offuscamento dei sensi e da una totale te- 
nebra mentale. 

[296-98] Lo yogin infatti è benissimo in grado di compiere quello 
sforzo mentale per cui il suo io si radica nel corpo altrui, col conse- 


1. YS, IV, 27: «A intermittenze, compaiono altre nozioni suscitate da impulsi karmi- 
ci» (trad. di Pensa, 1962). 

2. SvT, X, 7875. 

3. Nei capp. XII sgg. 
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guente trapasso della sua mente e dell'insieme dei soffi vitali che di- 
pendono da essa —- sì che infine l’insieme degli organi di senso si ri- 
svegliano nell'altro corpo. Le funzioni dei sensi seguono infatti la 
mente — così come quando il re delle api si alza in volo, le api gli vo- 
lano dietro, e quando si ferma esse pure si fermano.' 

[299-302] Per lo yogin, quindi, che così trasmigra in un altro cor- 
po, non si ha, nell’intervallo, confusione dei sensi: [tutt'al più] ce 
n'è una leggera (suksma), come in questo stesso nostro corpo.* Non 
sono soggetti a stati di incoscienza — così come non lo sono gli yogîr 
che trasmigrano in corpi altrui - neppure gli yogin che trasmigrano 
nei diversi princìpi. Questi yogin sono di due specie, ossia ordinari e 
iniziati. I primi si identificano con Siva gradatamente; gli altri in se- 
guito a tale sola esperienza. Le iniziazioni che debbono ricevere 
questi yogin sono di varie specie — e come tali somministrano vari 
frutti —, secondo la specie di congiunzione (yojanika), che può esse- 
re più o meno elevata. 


R) La morte di chi possiede la conoscenza («jnanin») 


[303-306] Quelli che possiedono la conoscenza si dividono in due 
categorie, secondo che questa conoscenza sia stabile o instabile. 

a) Coloro la cui conoscenza è instabile si identificano con Siva al- 
la fine del corpo. Il loro conoscere non è infatti ben evidente — per- 
ché unito con altre rappresentazioni mentali -, né, d'altro lato, è 
però [sopraffatto e come] sradicato da esse. Questo fa sì che tali 
rappresentazioni mentali, le quali si manifestano per trascuratezza 
finché il corpo sussiste, cessano necessariamente di esistere quando 
il corpo vien meno, e, [in luogo di esse), si sveglia il supremo cono- 
scere, che sebbene usi già manifestarsi a intervalli durante lo stesso 
svolgersi delle impressioni e rappresentazioni attinenti alla vita or- 
dinaria, non distrutto da esse, tuttavia adesso, scomparso il corpo 
che gli era di ostacolo, risplende in tutta la sua pienezza. 

[307-309] 5) Coloro invece che posseggono una conoscenza ben 
esercitata sono i cosiddetti liberati viventi, i quali sono in ogni tem- 
po in identità con Siva. La loro morte non richiede discussione al- 
cuna. Nessuna discussione infatti ha ragione di essere nei loro ri- 


1. Sull'arte di entrare in un corpo altrui, si veda Eliade, 1954, nota IV, 3 (p. 380) e 
Bacot, 1997, p. 70. Nel tantrismo buddhistico, Marpa fu l’ultimo a praticare questa 
tecnica, che dopo di lui si perse. 

2. In questo passaggio da un corpo all’altro può verificarsi una leggera forma di 
stordimento (confusione dei sensi), come talvolta accade in questo stesso nostro 
corpo, quando una sua parte vitale sla stata colpita, ecc. (J). 
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guardi, neppure quando stanno in questo mondo, poco importa se 
soggetti a sentimenti di piacere, di dolore o a offuscamento. Il me- 
desimo accade durante la loro morte. Ciò è stato espressamente 
detto da Paramesvara nel Ratnamalatantra; e il medesimo nella 
Adharakarika da Patafijali-Sesa,' che sopporta il peso dell’universo. 


h) Commento e giustificazione di due stanze tratte rispettivamente dal «Rat- 
namalatantra» e dalla «Adharakarikà» (0 «Anantakanika») 


[310] «In mezzo a una strada, fra sterco e orina, in casa d'un fuorica 
sta, în vilissimo luogo, în un cimitero, cosciente o incosciente, chi ha il cono- 
scere trova la liberazione, anche alla fine». 

[311] La parola «anche» sta a significare che colui di cui si parla 
è un liberato vivente;* e l’espressione «cosciente o incosciente...» 
[indica] l’esserci di tale modo di esistere [in qualsiasi momento]. 

[312] «Colui che, liberatosi contemporaneamente all'acquisto della cono- 
scenza, abbandoni il corpo in un luogo santo v în casa di gente vilissima, 
anche se privo di consapevolezza, raggiunge la perfetta emancipazione,* 
senza dolore» * 

[313-15] In questa stanza della Anantakarikà Patanijali dichiara co- 
me il vincolo karmico, buono o cattivo, che si potrebbe supporre 
esistere anche per costui, in realtà non esiste. L'espressione «anche 
se» è indicatrice di possibilità - [cioè della possibilità] che la co- 
scienza non sia offesa. Nella morte, tuttavia, uno è sempre fuor di 
coscienza, né d'altro lato l’esistenza o meno di essa prima della 
morte è qui di momento alcuno. Il congiuntivo sta anch'esso a indi- 
care la possibilità: «ciò invero è possibile...». La parola «contempo- 
raneamente» insegna che la causa della liberazione non è la morte. 

[316] La parola «emancipazione» è fonte d’incertezza [e la discu- 
teremo fra poco]. L'espressione «senza dolore» sta a indicare che 
anche il corpo, il quale era fonte di diversificazione, è ora distrutto. 


1. Patafijali è solitamente considerato come un’incarnazione del serpente Ananta, 
«Infinito», chiamato anche Sega, «Resto», che con le sue mille teste regge i mondi. 
Si veda Donatoni, 1995, p. 214, nota 2. 

2. L'implicazione, in altre parole, è che «colui che ha la conoscenza non soltanto 
ottiene la liberazione alla fine, ma anche mentre è in vita» (J, vol. XI, p. 123). 

3. Lett. «privo di memoria, ricordo» (nasfasmytih). 

4. Lett. «isolamento» (kaivalja). Si veda il fivanmuktiviveka, p. 45 (Donatoni, 1995, 
p- 156): «L’“isolamento” è lo stato del Sé isolato, il fatto di essere senza corpo, ecc.». 
5. Questa stanza della Adh&rakénké (81) è inclusa da Abhinavagupta nel Para 
marthasira (83) ed è citata anche da Vidyaranya nel fivanmuktiviveka (p. 49; Donato 
ni, 1995, p. 162). 
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[317-20a] Per il liberato vivente, senza dubbio, il collegamento 
col proprio corpo non è più vincolante di quello con corpi altrui, 
né fa per lui - indiviso da Siva, onniforme e informe al tempo stes- 
so — differenza alcuna l’essere dotato o privo di corpo. Nonostante 
ciò, visto che, sussistendo il corpo, possono pur sempre nascere im- 
pressioni mentali differenziate, precedentemente acquisite, si dice 
adesso che egli ha raggiunto l’emancipazione. La spiegazione di 
quest’espressione può parimenti essere vista in questo, che poiché 
egli era percepito da altri soggetti conoscenti [come uno di loro], 
non era da essi ritenuto differente: per cui solo adesso è chiamato 
un «liberato». 

[320424a]) Ché, come è detto anche nel Trifirobhaîravatantra, «il 
soggetto agente, qualunque azione compia, nella misura che è ripo- 
sato (Zina) nell'interno di questa conoscenza trascendente le perce- 
zioni dovute ai mezzi di conoscenza, esente da ogni male, spoglia di 
sole e di luna, orbata di ciò che repelle e non repelle, onninamente 
stante a guisa di asse mediano — {tale soggetto agente, dico], è privo 
di macchia. Il corpo materiale è il vaso, il sé è l’etere. Come, di- 
strutto il vaso, non è però distrutto l’etere, così, dico, accade del sé, 
identico a Siva. Chi ha conoscenza e libertà può distendersi su tutte 
le cose: di esso non c’è essere né non essere, né configurazione, né 
immaginazione». 


i) Commento e giustificazione delle stanze VIII, 6-7 e XIV, 14-15 della 
«Bhagavadgità» 


[3245] Questo appunto è il concetto che il Maestro ha voluto 
esprimere nei suoi canti. 

[325-264] «Quale che sia lo stato cui uno pensa (smaran) quando 
alla fine abbandona il corpo, questo stato uno raggiunge, o figlio di 
Kunti, sempre assorbito nel pensiero di esso. Perciò in ogni tempo 
pensa a me e combatti!».! 

[3264-27] Chi si dissolve, prevalendo il costituente albedine, va 
allora verso l’alto; e chi si dissolve [prevalendo] la rubedine e la ni- 
gredine nasce rispettivamente fra coloro che sono attaccati all’azio- 
ne o nelle matrici d’esseri insenzienti.? 

[3275-32a] A questo proposito, l’oscurarsi dei sensi, la fatica a re- 
spirare, ecc. non sono altro che l’esperienza corporea della morte e 


1, BhG, VIII, 6-7a, Queste stanze sono state diffusamente discusse da Abhinavagup- 
ta nel suo commento alla BhG, da me tradotto (Gnoli, 1976, pp. 156-59), e ad esso 
rimando il lettore. 

2. Parafrasi di BhG, XIV, 14-15. 
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non l'abbandono del corpo. Quell’istante unico, senza compagno, 
ultimo, costituito d’indifferenziato respirare, dopo il quale questo 
corpo nostro si fa come pezzo di legno o di stucco - questa e non 
altra è quella più che minima particella di tempo in cui si verifica 
l'abbandono del corpo e che da esso ci separa, spoglia, in conse- 
guénza, delle varie sensazioni di piacere, dolore e via dicendo con- 
nesse col corpo. Orbene, ciò che durante questa minima particella 
temporale uno pensa (smarati) grazie al risveglio di impressioni 
precedenti — risveglio che può essere causato o da forza di destino 
o da continuo esercizio, o da una caduta di potenza o da altro anco- 
ra —, tale aspetto dell'essere egli raggiunge. Questo può essere ca- 
ratterizzato da piacere, dolore e offuscamento, privo di essi o essen- 
ziato, infine, di beatitudine.' 

[3325] Perché lo raggiunge? Ma perché esso e non altro è ciò che 
egli pensa in cuor suo. 

[333-34a] La prima cosa che si manifesta come diversa [dalla co- 
scienza] è il nostro corpo - in virtù di un potenziamento da parte 
della coscienza.? Lo stato di dissoluzione connesso con gli elementi 
albedine, rubedine e nigredine, di cui abbiamo parlato, si riduce a 
questo potenziamento da parte della coscienza, caratterizzato da 
questo, che il corpo si manifesta in identità con la coscienza. 

[3344384] La coscienza potenzia i vari aspetti del conoscibile do- 
po aver potenziato il corpo, creato prima di essi. Questa, in breve, 
la ragione per cui il corpo è sì un semplice oggetto di potenziamen- 
to [da parte della coscienza], ma è tuttavia differente da un pezzo 
di stucco — per il fatto, dico, di essere il primo di tutte le cose po- 
tenziate. Questo manifestarsi in identità con la coscienza sussiste sì, 
in realtà, per tutte le cose conoscibili, ma si sottrae alla percezione. 
Percepibile, per la ragione anzidetta, è esso solo nel corpo, perma- 
nentemente e senza eccezione. Tale [manifestazione in identità] si 
deve a questo, che la forma di consapevolezza — variegata dalle im- 
pressioni prodotte dalle precedenti percezioni - che sorge nel mo- 


1. A seconda, dice ], che si tratti di una persona ordinaria, di uno la cui conoscenza 
non è ben esercitata (asvadiyasta) o di uno la cui conoscenza è ben esercitata 
(svabhyasta) . 
2. Le stt. 333-384 sono alquanto difficili. Apparentemente, Abhinavagupta spiega 
qui come mai il pensiero che si verifica in punto di morte (determinato, a sua volta, 
quanto si è fatto e pensato in vita) determini un nuovo corpo. Come mai pro- 
prio un corpo e non un altro aspetto qualsiasi del conoscibile? La spiegazione di 
questo è veduta da Abhinavagupta nel fatto che il corpo gode di una posizione di 
priorità rispetto agli altri aspetti del conoscibile (333), nel senso che è, per natura 
sua, la prima cosa che la coscienza «potenzia» (adhisth4-), in cui, cioè, si determina 
(334). Ordinariamente, il corpo, a differenza di tutte le altre cose, è sentito come 
identico alla coscienza (336). Lo stato di dissoluzione (la morte) si riduce a una 
nuova «occupazione» d'un corpo da parte della coscienza (334). 
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mento della morte del vecchio corpo ha, come oggetto, appunto 
un [altro] corpo siffatto (tasyatva) .' 

[3385404] Quanto ha detto il Maestro Kallata, appartenente alla 
nostra stessa linea spirituale, che cioè, nonostante il corpo e gli altri 
aspetti del conoscibile siano sullo stesso piano, ciò che li differenzia 
è la forza del soffio vitale, si fa, alla luce di questo ragionamento, 
del tutto logico. Ché altrimenti ci si potrebbe domandare perché 
mai il soffio vitale, il quale sta anch'esso sullo stesso piano del cor- 
po, dovrebbe avere lui solo questo privilegio.* 

[340541] Questa realtà ci è [implicitamente] dimostrata nella 
stanza dal participio del verbo pensare (smaran).? Ciò infatti che 
vien pensato prima di tutto è chiaramente il corpo, il quale, fra le 
cose potenziate dalla coscienza è, come si è visto, la prima. 

[3415420] Quest'ultimo atto di pensiero, da cui procede la de- 
terminazione del nuovo corpo, non è perciò‘ conoscibile alle perso- 
ne ordinarie. 

[342546] Il ricordarsi [in prossimità della morte], di parenti, 
amanti, figli, bevande, ecc. non è chiaramente connesso col nuovo 
corpo — per la semplice ragione che non è l’ultimo momento. In 
certuni tuttavia può accadere che, mentre sono ancora in vita, si ma- 
nifesti una chiara percezione concordante con le impressioni che si 
risveglieranno alla fine del corpo. Un esempio di ciò lo offre il Purà- 
na,' là dove si racconta di un tale asceta che tutto pervaso d'affetto 
per una piccola gazzella si trasformò in gazzella. In questo caso, la 
causa della nascita successiva non è la detta percezione, che è pura- 
mente accidentale, bensì l'impressione risvegliantesi in punto di 
morte.” 

[346549a] Ma —- dirà qui alcuno — perché si dice che egli pensa 
proprio questo e non altro?” La ragione di ciò — noi rispondiamo -, 
sta nel fatto che egli è sempre stato assorbito nel pensiero di esso. 


1. Si intenda: il corpo futuro, che sarà dotato degli stessi caratteri del precedente, 
cioè a dire, sarà inseparabilmente connesso con la coscienza, ecc. 

2. Questo privilegio compete ai soffi vitali perché secondo Kallata sono «occupati» 
dalla coscienza prima delle altre cose. Abhinavagupta si riferisce qui a tre sutra di 
un’opera perduta di Kallaja, gli Saktisùtra: a) dehaniladinàm sarvasariragrahanam, «il 
corpo, il colore turchino, ecc. abbracciano tutti i corpi»; b) pranakhyanimitta- 
dardhyam, «la causa è la forza del soffio vitale»; c) pràk samvit pràne parinata, «la co- 
scienza si evolve dapprima in forma di soffio vitale». Si veda ] ad XXVIII, 339. Il su- 
tra c) è citato da J anche sopra: TAV, III, 141; V, 6; XV, 308; XVII, 85; XXVIII, 293. 

8. Si veda sopra, XXVIII, 325-264. 

4. Per il fatto (spiega J) che questa minima particella temporale segue immediata- 
mente quella che è la morte apparente del corpo. Si veda sotto, XXVIII, 342546. 

5. Nel Visnupurana, ecc. (]). 

6, Si veda sotto, XXVIII, 3495-52. 

7. Si veda sopra, XXVIII, 3325. 
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L'espressione «di esso [stato]» implica questo, che egli pensa: «Così 
sono, così sarò». Quanto si immagina (bhavyate)! è infatti l'essere di 
una cosa che ancora non è e non quello d’una cosa già esistente. 
L’immaginazione (bhavana) consiste infatti nel rendere gradata- 
mente evidenti [cose che al principio non erano tali). Di una cosa 
già chiara e evidente si ha percezione diretta, e, chiaramente, non 
immaginazione. 

[349-524] Sebbene un neonato, un animale, un verme o un al- 
bero siano insenzienti, non furono tuttavia tali in nascite preceden- 
ti, nelle quali furono certamente [coscienti e] capaci di immagina- 
zione. Questa immaginazione è appunto quello che, alla fine di 
questo loro corpo insenziente, attraverso un ricordare (smytî) dovu- 
to al risvegliarsi di impressioni latenti, somministra loro come frut- 
to questo o quel corpo. Nonostante siano separate da [nascite], luo 
go e [tempo], le impressioni latenti sono infatti - come è stato det- 
to* — immediatamente contigue; e tra esse e i ricordi c’è un rappor- 
to d'identità. 


3) Potere della meditazione o realizzazione («bhavana»). Realtà dei soggetti 
conoscenti veduti în stato di sogno 


[3524534] Che cosa vieta quindi che l'immaginazione di questa 
condizione futura, sebbene [al principio] non evidente in mancan- 
za di una sicura esperienza diretta,* generi un [altro] corpo, ade- 
guato, s'intende, al suo proprio «continuo»? 

[3534-584] Questo [altro] corpo si manifesta, in un altro mondo, 
insieme con i relativi parenti, figli, amici e via dicendo, così come ac- 
cade in un sogno, in virtù delle impressioni latenti. Ma — dirà qui al- 
cuno — il contenuto del sogno non è percepito dai vari soggetti — 
figli, parenti, ecc. - [che appaiono nel sogno] così come è [percepi- 
to dal sognante]. Ma chi — io rispondo —, chi ha detto che il sognan- 
te ed egli soltanto vede che il contenuto del suo sogno è percepito 
da altri? L'affermazione che i vari soggetti veduti nel sogno e palesa 
tisi attraverso i loro vari atti e parole non esistono non è confortata 
da alcun mezzo di conoscenza. Quando vediamo nel sogno gli stessi 


1. Traduco in questa e nelle stanze seguenti bhavand («realizzazione»: si veda sopra, 
p. 223, nota 3) con «immaginazione», nel senso di immaginazione creatrice, ecc. 
Sulla bhavanà, si veda sopra, IV, 14 e nota. 

2. YS,IV,9. 

3. Mi discosto qui dall’interpretazione di ], che intende, mi sembra erroneamen- 
te, sphutasya (per asphutasya) e anubhavananidhyà in senso positivo invece che ne- 
gativo. 

4. Si intenda: in un’altra nascita ancora da venire (J). 
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soggetti che vediamo nello stato di veglia, l’idea che essi sono una 
falsa immagine si deve soltanto alle parole di questi ultimi. Che mez- 
zo, di grazia, ho io di accertare che i soggetti da me veduti in sogno 
sono inesistenti, non provano dolore, non mi vedono? 

[3584-604] Per il fatto, invero, che tutti i ragionamenti si basano 
ultimamente sulla nostra propria coscienza, anche l’esistenza di 
questi altri soggetti si basa sulla coscienza e non sul conoscibile. L’e- 
sistenza di un vaso, ecc. si basa sulla coscienza e non sul vaso stesso 
come conoscibile: parimenti l’esistenza dei detti soggetti si basa sul- 
la coscienza e non su essi stessi come conoscibile. 


k) Riassunto e conclusione 


[3605-61] Questo è dunque stabilito, che cioè tutto quello che è 
stato «realizzato» [in vita] si risveglia alla fine del corpo; ché se non 
fosse così il risveglio [delle dette impressioni mentali] sarebbe privo 
di ogni principio direttivo. 

[3615-62] Infatti quanto è stato detto, che cioè la creatura pu- 
rificata, nell'ultimo istante, dalla recitazione della Brahmavidya si li- 
bera — questo, dico, accade soltanto in forza dell’intensità delle im- 
pressioni mentali precedenti.' 

[3624-63] Il vero senso di queste stanze è stato dunque esposto 
nella sua essenza — attraverso [l’analisi delle] due particelle,” la pa- 
rola «fine», il verbo «ricordare» usato al participio, l’ultimo quarto 
della stanza, tutta la stanza nel suo insieme, la mezza stanza susse- 
guente, e la parola «dissolto». 

[364-664] Coloro che vogliono spiegare queste stanze a prescin- 
dere da quanto è stato detto, perdono inutilmente il loro tempo. 
Tutto quello che essi dicono, intercambiando il pronome relativo e 
dimostrativo, mutando la lezione, sostenendo che le due particelle 
non sono collocate al posto giusto e interpretando il verbo «abban- 
donare» come un locativo‘ — tutto questo non è d’utilità alcuna alla 
presente discussione e, come tale, non lo esponiamo qui particola- 
reggiatamente. L'esposizione di questi falsi argomenti porterebbe 
solo confusione e tenebra. 

[3665-66c] L'essenza della dipartita da noi qui così esposta l’ab- 


1. Su questo mantra, si veda sotto, XXX, 62»91a; si veda anche sopra, XIX, 405454. 


2. Le particelle vd e api nell'espressione yam yam vapi smaran bhavam («quale che sia 
lo stato cui uno pensa» in BhG, VIII, 6, si veda sopra, XXVIII, 325-260). 


3. In BhG, XIV, 15, si veda sopra, XXVIII, 3265-27a. 


4. Nel commento alla BhG quest'ultima interpretazione è tuttavia apparentemente 
condivisa anche da Abhinavagupta. 
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biamo appresa da Sambhunatha. In virtù di essa il timore della 
morte dilegua. 

[367] Se, appresa la natura della morte e diventati come dèi, bevete, do- 
po aver inghiottito il veleno oceanico,' il nettare che viene dall’oceano della 
coscienza, sprizzato dallo spremere e attrarre l'immota forza del cuore — allo- 
ra senza dubbio vi identificherete con Siva. 


x. LE FESTIVITÀ, ECC. 


[368-70] Pure le feste ordinarie suscitano una specie di sentimen- 
to d’ebbrezza, non diverso da un’onda che si levi nel mare della co- 
scienza, e perciò sono anch'esse non dissimili dai giorni d’adempi- 
mento. Questo spiega anche perché simili ai giorni d'adempimento 
siano quelli in cui si guarisce d’una malattia, dove si sperimenta la 
gioia [della salute recuperata]. Anche in essi occorre dunque cele- 
brare uno speciale rito d’adorazione agli dèi. Un evento portento- 
so, quale un terremoto, ecc., rafforza l’idea della libertà della co- 
scienza, e quindi nel giorno in cui esso si verifica conviene celebra- 
re un rito d’adorazione speciale. 


XI. I RITI ATTINENTI ALL'UNIONE CON LE «YOGINÌ», ECC. 
(«YOGINIMELAKADIVIDHI») 


[371-734] L'unione con le yogini è di due specie, secondo che sia 
per forza o per amore. Nella prima conviene vigilare sui punti pe- 
netrabili, nella seconda ci si può comportare a proprio talento. Am- 
bedue le specie saranno mostrate più in là, in occasione dell’estra- 
zione (uddhara) dei mantra.‘ In virtù di un’unione con le yoginî uno 


1. Il veleno ka/ekZfa che, nato dalla zangolatura dell'oceano e inghiottito da Siva, 
gli rese nero il collo. 

2. Si veda sopra, XXVIII, 6-7. Il paragrafo si riallaccia direttamente alle stt. XXVIII, 
213-16. 

3. Lett. «della coscienza di sé». 

4. Si veda sotto, XXX, 94598. Il termine yogini è usato in più sensi: a) yogini sono 
letteralmente le donne che si dedicano allo yoga, a pratiche ascetiche. In questo 
senso esse sorio sovente associate ai «perfetti» (siddha), termine che non designa 
necessariamente i Perfetti in senso stretto, ma ogni persona che si è dedicata con 
successo a pratiche religiose; b) le yoginî sono le donne che partecipano alle ruote 


342 


raggiunge di necessità la conoscenza e perciò il giorno in cui essa si 
invera è considerato un giorno d’adempimento. La stessa cosa può 
dirsi di un'unione con i membri del proprio «continuo» [spiritua- 
le], ecc. 


XII. L'UNIONE CON I MEMBRI DEL PROPRIO 
«CONTINUO» SPIRITUALE 


{373580a] La coscienza che, naturata di tutte le cose, entra, a 
causa della differenza dei corpi, in uno stato di contrazione, ritor- 
na, in un'adunanza, in uno stato di espansione, in quanto tutti i 
componenti si riflettono allora l’un l’altro. L'insieme dei nostri pro- 
pri raggi si riflette, traboccando, nelle coscienze dei presenti come 
in tanti specchi, e, senza sforzo alcuno, tutto fervente, si universaliz- 
za (sarvayeta). Questa appunto è la ragione per cui in un convegno 
di molte persone che assistano a danze, canti, ecc., si ha [vero] go- 
dimento quando essi sono concentrati e immedesimati [con lo 
spettacolo] tutti insieme e non a uno a uno. La coscienza, la quale 
è ricolma di beatitudine anche considerata individualmente, rag- 
giunge in questi spettacoli uno stato di unità, e di conseguenza di 
piena e perfetta beatitudine. La mancanza di cause di contrazione, 
quali la gelosia, l'invidia, ecc., fa sì che la coscienza sia in tali mo- 
menti pienamente espansa, senza ostacoli, piena di beatitudine. 
Ove tuttavia uno dei presenti non sia tutto concentrato e immedesi- 
mato, la coscienza resta offesa, come al tocco d’una superficie pie- 
na di avvallamenti e prominenze - in quanto costui sta lì come un 
elemento eterogeneo. Questa la ragione per cui nei riti d’adorazio- 
ne della ruota, ecc., bisogna stare attenti a non fare entrare alcuno 
che sia in una disposizione di coscienza eterogenea, non concentra- 
ta né immedesimata, e perciò appunto fonte di contrazione. 

[3805-81] In una ruota giova adorare tutti i corpi! dei presenti, 
che, penetrati in un'unica pienissima coscienza sono, in realtà, co- 
me il nostro stesso corpo. 


(cakra); c) le yogini sono le potenze del Dio; d) le yogini sono una specie di streghe, 
rispettate e temute, che, secondo una tradizione diffusa si riuniscono nel quattordi- 
cesimo e nell’ottavo giorno della quindicina scura. Gli individui che riescono a par- 
tecipare a queste riunioni sono degnati di bevande alcoliche e della più elevata co- 
noscenza spirituale (si veda HT, I, 7, 20; Pandey, 196$a, p. 601). Questa riunione è 
chiamata tecnicamente col nome di melaka. Sulle yoginî, si veda Mallmann, 1963, 
pp. 169-82; Eliade, 1954, pp. 260 sgg.; Gnoli-Orofino, 1994, pp. 24-26. 

1. La parola «corpi», secondo ], è stata qui usata da Abhinavagupta per mostrare 
che fra corpo e coscienza in realtà non c’è differenza alcuna. 
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[381583] Se, per negligenza, un estraneo è riuscito a entrare, il 
rituale iniziato può benissimo essere continuato insieme con lui, a 
patto, beninteso, che egli non entri in uno stato di contrazione. Co- 
stui, se colpito dal favore divino, si concentrerà e immedesimerà 
con i vari riti, ma, se colpito dalla potenza sinistra e malevola del Si- 
gnore, li criticherà, onde dopo potrà essere anche colpito. 

[3835854] Secondo quanto è stato detto nel Picumatatantra, in 
principio conviene porre ogni attenzione a non far entrare alcuno; 
ma, se qualcuno è tuttavia riuscito a entrare, bisogna astenersi dal- 
l'esaminarlo. Entrato poi che sia alcuno attaccato alle convenzioni 
del secolo, giova interrompere il rituale e riprenderlo più tardi.* 


XIII. IL PROCESSO DI SPIEGAZIONE 
DELLE SCRITTURE 
(«VYAKHYAVIDHI») 


[3855-8642] Dirò adesso del processo di spiegazione delle scritture 
esposto nel Devyayamalatantra, ecc. da Siva stesso. 

[386487a] Di maestri, come è detto in quest'opera, ve ne sono 
cinque specie, cioè l'esperto di un [determinato] rituale, di un in- 
sieme di rituali, delle scritture, del contenuto dei trattati, del conte- 
nuto di tutte le scritture. 

[3875-88] La spiegazione di una scrittura dev'essere fatta da un 
maestro che abbia continua consuetudine con essa, non da altri. Se 
questi però fosse assolutamente irreperibile, essa può essere con- 
dotta da un altro maestro. Queste caratteristiche d’un maestro, vale 
a dire, la conoscenza d'un [determinato] rituale, ecc., si trovano 
anche nel Bhairavakulatantra. 

[389] La caratteristica essenziale d'un buon maestro è l’essere 
dotato d'una conoscenza piena e perfetta. Le distinzioni in maestro 
«operatore», «gnostico», ecc. esistono sì, ma sono secondarie, e pre- 
suppongono sempre la detta conoscenza. 

[390] Come è detto poi nel cinquantaduesimo capitolo del 
Devyayamalatantra, il Dio, desideroso di manifestarsi come maestro, 
è solito fenomenizzarsi in dieci modi diversi. 

[391-93] Ucchusma, Savara, Candaàmsu, Matariga, Ghora, Yama, 
Ugra, Halahala, Krodhin, Huluhulu furono dieci antichi maestri, identici 
a Siva. Questi, ciascuno con le sue speciali disposizioni mentali, presero cor- 
po di uomo, diversi sì l'uno dall’altro per conoscenza e azione, ma tutti 


1. Si veda sopra, XV, 530a. 
2. Si veda sopra XV, 572-732 e XXVIII, 234-254. 
3. Le stanze seguenti 391-983 sono la parafrasi di un passo del DevydyAmala. 
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ugualmente pieni di conoscere, dediti tutti alle scritture, ai riti d'adorazione, 

a quelli iniziatici, al coito, alla carne, all’alcol. Si hanno, di costoro, suddi- 

visioni secondarie dovute alla presunzione, alla tranquillità, all'ira, alla 
ecc. 

[394] Conviene dunque che il discepolo avvertito, ben consapevole di ciò, 
si rivolga di regola, quando sia desideroso di farsi spiegare una scrittura, a 
un maestro che sia conoscitore perfetto delle scritture, non senza averlo pri- 
ma adorato. 

[395-96] Il maestro, da parte sua, può spiegare la scrittura desiderata 
sia ai propri discepoli, sia ai discepoli e seguaci d'altrì, a patto, naturalmen- 
te, che siano da lui ritenuti idonei ad ascoltarlo. Pieno del succo della com- 
passione, egli può anzi spiegarla — naturalmente a eccezione dei punti vitali —, 
anche aî visnuiti e, se possibile, anche a seguaci di dottrine ancora inferiori, 
pensando in cuor suo alle molteplici forme che può avere una caduta di po- 
tenza. 

[397-99] Dopo aver ben spalmato il terreno, conviene tracciare su di un 
seggio quadrangolare, poggiato su di un loto, tre loti. [Tale seggio si chia- 
ma] «seggio della sapienza» e misura trentasei dita. Nel loto di mezzo occor- 
re adorare Vagisvari, nei loti di destra e sinistra i maestri e Ganesa rispetti- 
vamente, e nel loto inferiore il Signore dei Riti. Dopo, conviene soddisfare e 
propiziare la ruota con acqua, fiori e alimenti, giovandosi del vaso sacrifica 
le impiegato in modo generico. Dopo aver fatto tutto questo, il savio può ini- 
ziare la spiegazione, senza trascurare la connessione [tra le varie parti del- 
l'opera] (sambandha). 

[400] / maestro deve chianre le frasi, [dimostrandone e] corroborandone 
la consequenzialità per mezzo della [loro interna] connessione, applicando 
[questo principio] ai successivi trattati, ai capitoli, alle frasi, alle parole agli 
aforismi. 

[401] Egli deve far sì che le parti precedenti e susseguenti d'una scrittura 
non risultino contraddittorie e applicare quindi all'occorrenza i princìpi 
(nyàya) del «salto della ranocchia» e dello «sguardo del leone», senza con- 

;, 2 


[402] Da buon conoscitore delle frasi, egli, parlando dei vari argomenti, 
deve valersi dei sani princìpi della centralizzazione (tantra), della ripetizio- 
ne (avartana), dell'esclusione (badha), dell'applicazione estesa (prasan- 
ga),° della riflessione (tarka) e via dicendo, curando di ben dividere gli ar- 
gomenti l’uno dall'altro. 


1, Si veda sopra, XV, 146-64a. 

2. La massima del «salto della ranocchia» è usata a esprimere il brusco passaggio da 
una regola all'altra, senza gradini intermedi. La massima dello «sguardo del leone», 
basata sull'abitudine del leone di guardarsi davanti e indietro al tempo stesso, con- 
siste nel dare uno sguardo retrospettivo e procedere innanzi simultaneamente. 

$, Il prasariga è, tecnicamente, l'esecuzione di un’azione secondaria al fine di giovare 
a un'azione primaria. Un caso di prasariga nella vita ordinaria si ha, per esempio, 
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[403] Tutto ciò che di volta în volta è materia di discussione dev'essere 
da lui corroborato con valide e solide argomentazioni, anche se dopo dovrà 
essere confutato. 

[404] Affinché i vari argomenti mettano rapidamente radice nella mente 
del discepolo, di là da dubbi e opinioni contrarie, [il maestro] deve sradicare 
le tesi avversarie, non senza tuttavia averle prima [come s'è detto sopra] 
esposte e confortate. 

[405] / maestro deve valersi nella spiegazione di ogni mezzo che possa es- 
sere di aiuto al discepolo, quale l’uso di varie lingue, le regole logiche, la di- 
scussione (vada), la ripetizione (laya),! la successione. 

[406] Terminato un argomento, conviene celebrare un rito di soddisfa 
zione e adorazione circa la ruota, e, fatto ciò, passare a un altro argomento, 
senza procedere però oltre il capitolo. 

[407] Ala fine della spiegazione, giova chiedere venia al Dio, congedar- 
lo, e gettare il tutto in acqua profonda. Al principio, nel mezzo e alla fine 
[della spiegazione] d'una scrittura occorre celebrare un rito d'adorazione 
speciale, a sé stante. 


XIV. I RITI DI RIPARAZIONE 
PER UNA TRASGRESSIONE DELLE REGOLE‘ 


[408-409a] Un rito d’adorazione speciale dev'essere celebrato an- 
che in occasione del riscatto da un'infrazione delle regole. Sebbene 
per chi ha superato il pensiero differenziato i vari riti riparatori 
non abbiano più significato alcuno, tuttavia giova che anche costui 
li osservi per tutelare e favorire i molti che non hanno tale cono- 
scenza. 

[409411] «Visto che a sopprimere il peccato, o Signore,» è detto 
nel Picumatatantra «è sufficiente il solo pensiero (smyti), come mai è 
stato [qui] esposto questo rito riparatore?». Così interrogato dalla 
Dea, «è vero, indubbiamente,» rispose il Dio «che il solo pensiero, 


quando, mentre il maestro istruisce un certo allievo, vengono altri allievi, che si gio- 
vano così della lezione. Un esempio di tantra (centralizzazione, associazione) nella 
vita ordinaria è quello di una sola lampada, usata da molti studenti per studiare. 

1. Il ripetere, l’indugiare e l'insistere sugli argomenti che uno ha impreso a spiega- 
re. 

2. Un singolo aforisma (mulastitra), ecc., accompagnato dal suo (0 dai suoi) com- 
mento e interpretazione. 

3. Nell’ambito di uno stesso capitolo (fafala) occorre dunque celebrare più riti d'a- 
dorazione, ecc. Si veda TS, p. 190: tatrapi, ecc. 

4. Si veda sopra, XXVIII, 8. Sul titolo di questo paragrafo, si veda I, 322 (287-327a, 
paragrafo 28) e p. 42, nota 3. 
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quaggiù formulato una volta sola, è bastante a liberare quanti ne 
conoscono a fondo la natura da ogni genere d'azione rituale, tutta- 
via questo rito dev'essere parimenti eseguito, per tutelare le perso- 
ne ordinarie». 

[412] Quando infatti coloro che non conoscono a fondo la verità 
e hanno come unico fondamento la disciplina — quando, dico, in 
essi la mente comincia a vacillare, allora [anche quel poco di] co- 
noscere che hanno viene meno. 

[413-14] Perciò chi abbia superato il pensiero differenziato né 
vuol più avere nulla a che fare con la realtà relativa (samvrtyuparata) 
deve evitare di mescolarsi con coloro che nel loro agire dipendono 
di continuo dalla disciplina esposta nelle scritture; o, se desidera 
tuttavia mescolarsi con loro, deve praticare [a sua volta] i riti di ri- 
parazione affinché la mente di quelli non oscilli dubbiosa circa il 
senso delle scritture. 

[415-17a] Una riparazione che, una volta che si sono trasgredite 
le regole, cancella il peccato è [per esempio] quella esposta nel Rat- 
namdalatantra, rispetto ai devoti, al Kula, con queste parole: «Per 
mezzo di quest’ arma — descritta precedentemente dal Signore stes- 
so, in occasione del rito della mano di Siva — ! recitata cento volte 
uno si libera d’ogni peccato, eccetto che dall’uccisione d'una don- 
na. Grande è la colpa derivata dall’uccisione d’una potenza. Infer- 
no eterno, o Amata!». 

[417-234] Secondo il Malinîvijaya, per purificarsi da una trasgres- 
sione delle regole occorre recitare la Malinîi o la Matrka per trecen- 
tomila volte.? Nel Brahmayamalatantra è detto che quando un ogget- 
to consacrato, come il cranio, ecc., è veduto da un profano, bisogna 
celebrare un rito di riparazione. «L'uccisore di un brahmano,» è 
detto sempre nel Brahmayamalatantra «chi abbia contaminato il letto 
del maestro, chi abbia asportato beni appartenenti agli eroi o agli 
dèi, colpito immagini sacre, infranto liga, chi abbia trasgredito i ri- 
tuali fissi, ecc., mandato in malora i suoi propri utensili e strumenti 
rituali, sfigurato una potenza, ucciso uno yogin o uno gnostico, tra- 
sgredito i rituali occasionali, è obbligato a recitare [le formule d'’u- 
so] per centomila volte, via via moltiplicate per due.* Colui che, lega- 
to da qualche voto, misurato nel cibo e astretto dalla castità, cambia 
coadiutrice offuscato dal desiderio, deve recitare le formule prescrit- 
te per centomila volte. 


1. Secondo ] nel XII pafala del Ratnamdalatantra. Secondo ] la stanza presente è trat- 
ta dal XIV patala. Sul mantra dell'Arma, si veda sotto, XXX, 415 e nota. 


2. MV, XXIII, 18. 
9, Chi ha contaminato il letto del maestro, duecentomila volte; chi abbia asportato 
beni appartenenti agli «eroi» quattrocentomila, ecc. (J). 
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XV. IL RITO D'’ADORAZIONE DEL MAESTRO 
(«GURUPUJAVIDHI») 


[4234-25a)] Alla fine dell’iniziazione, della consacrazione e dei 
riti occasionali conviene di regola, secondo il Siddhayogîfvarimata, 
celebrare, l'indomani, il rito d'adorazione del maestro. Il maestro 
da scegliere dev'essere provvisto di regola delle caratteristiche pre- 
cedentemente elencate, essere un buon parlatore (kavi) e conosci- 
tore del Trika. Se ha tuttavia questa sola qualità e non le altre 
dev'essere però abbandonato. 

[425531] Dopo aver tracciato nel mandala uno svastika e posto in 
esso un seggio d’oro, ecc., conviene adorare in esso tutto il cammi- 
no, fino a Sadasiva. Fatto ciò, bisogna domandare con devozione al 
maestro di volerlo occupare e, quivi, adorarlo con i mantra che si desi- 
dera compiacere, con fiori, incensi, acqua santa, unguenti, belle ve- 
sti, offerte, doni di cibi, ecc. Dopo averlo adorato sin che lo desidera 
(dsantam), conviene che il discepolo lo onori con le retribuzioni d’u- 
so, offrendogli, purificato, tutto ciò che possiede e financo se stesso. 
Chi, pur conoscendo a fondo la verità, non soddisfa il maestro con 
le retribuzioni d’uso, viene ostacolato da questo debito, [nel senso 
che non raggiunge la liberazione ma solo stati intermedi dove ha 
ancora determinate] funzioni da svolgere. «Chi non esegue il rito 
d’adorazione del maestro» è detto nello Skandayàmalatantra «nasce 
per cento volte in stati dove ha ancora determinate funzioni da svol- 
gere e solo dopo raggiunge la liberazione. Perciò conviene assoluta- 
mente offrire al maestro una nuova retribuzione». 

[4315] Il rito d’adorazione del maestro di cui si è parlato prece- 
dentemente? era infatti parte accessoria del sacrificio. Questo rito 
serve invece a soddisfarlo personalmente [indipendentemente dai 
riti svolti in precedenza]. 

[432] Il cibo gustato dal maestro dev’essere quindi mangiato per- 
sonalmente dal discepolo, dopo averne ottenuto il permesso. Il di- 
scepolo deve quindi adorare la ruota, nei limiti delle sue possibilità. 

[433] Senza aver compiuto il sacrificio per il maestro, tutto quan- 
to s'è fatto è come non fatto. Tale sacrificio dev'essere perciò asso- 
lutamente celebrato, senza meschini risparmi. 

[434] Se il maestro, infine, non è presente, egli dev'essere pari- 
menti adorato, come prima, immaginandolo, e i beni a lui riservati 
dati agli dèi per sacri offici o, volendo, ai devoti. 

Tali i vari nti dei giorni d’adempimento, dei sacri cordoni, ecc., e, infine, 
quelli occasionali. 


1. La condizione di Grande Signore dei Mantra, ecc. (J). 
2. Si veda sopra, XXIII, 24. 
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XXIX 
IL RITUALE SEGRETO 


Diremo adesso del rituale segreto che concerne solo individui di natura 
specialmente elevata, ad esso idonei. 


1. LO SPECIALE CARATTERE DEI SOGGETTI 
IDONEI A TALE RITUALE 
(«ADHIKARYATMANO BHEDAH») 


[1-2a] Tutto il rituale precedente viene adesso esposto secondo i 
metodi del Kula, i quali sono adatti a essere praticati soltanto da 
maestri e discepoli di specialissima elevazione. 


II. IL RITUALE BASATO SULLA FAMIGLIA 
DEI «PERFETTI» E DELLE LORO CONSORTI 
(«SIDDHAPATNÎIKULAKRAMA») 


[243] L'essenziale di questa dottrina è stato dichiarato da Parames- 
vara nel Kramaprijanatantra: «I frutti che in un solo mese dispensa un 
[mantra] applicato secondo la linea dei Perfetti non sono dispensati 
dai molteplici mantra [delle altre scuole] neppure in migliaia d'anni». 

[4] Il Kula è, di Paramesvara, la potenza, il potere, la superiorità, la 
libertà, il vigore, la forza, l'ammasso (pinda), la coscienza, il corpo.' 


1. Il termine Aula, secondo il PTV, pp. 32-33, deriva dal tema Aut, il quale è usato 
sia nel senso di «condensarsi, solidificarsi» (samstyàna), sia in quello di «individui 
stretti da vincoli di parentela» (bendhiusu DhAtupatha della KAfik&, 842). Mentre nel 
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[5] Il sacrificio di chi vede in questa luce tutte le cose' e ha di- 
strutto e superato l'insieme dei dubbi è [anch'esso] tale e tale sol- 
tanto.? 

[6] Tutto ciò che, per corroborare questa realtà, compia un «e- 
roe», con la mente, con la parola e col corpo, è, secondo quanto è 
tramandato, un sacrificio Kula. 

[7] Il sacrificio Kula, senza tener conto delle varietà, è di sei spe- 
cie, secondo che abbia come fondamento la realtà esteriore, la po- 
tenza, la coppia, il corpo, il soffio vitale e la mente.* 

[8] Il bagno, il mandala, la cavità per il fuoco, ecc., la proiezione 
sestuplice e via dicendo non sono nei suoi riguardi di utilità alcuna, 
né, d'altro lato, se fatti, sono fonte di nocumento.‘ 

[9] «Privo dei sei mandala,»* è stato detto nel Trifirobhairavatantra 
«sprovvisto di ogni recinzione,’ essenziato di conoscenza e di cono- 
scibile, tale il sacrificio Kula». 

[10] In questo sacrificio il savio deve impiegare sostanze proibite 
dalle altre scritture, irrorate dall’ambrosia di sinistra.” . 

[11-13] «L'alcol» è detto nel Brahmayamalatantra «è il succo di Si- 
va, né, senza di esso, vi possono essere fuori liberazioni e fruizioni. 
Le sue tre specie, ottenute dai cereali, dal miele e dalla canna da 
zucchero, ritenute rispettivamente femminili, neutre e maschili, di- 
spensano varie fruizioni, più o meno elevate. Ma il fuoco supremo 
nato dalla vite,* trenendum (bhairava) di là da ogni differenziazio- 
ne,'° è di per se stesso l’elisir [mercuriale]" puro, naturato di luce, 
beatitudine e intelligenza, caro sempre agli dèi e sempre perciò de- 
gno d'esser bevuto». 


primo senso kula si riferisce allo stato di solidificazione della coscienza, al «legame», 
nel secondo senso designa l'insieme dei soffi vitali, degli organi di senso, degli ele- 
menti, ecc. Si veda anche Pandey, 1963a, pp. 594-95. 

1. Chi le vede come essenziate della grande manifestazione di Siva e Sakti (J). 

2. Cioè un sacrificio Kula. 

3. Questi sacrifici sono descritti sotto, XXIX, 25 sgg. (realtà esteriore), 465-51 (po- 
tenza), 96 sgg. (coppia), 1665 sgg. (corpo), 178 sgg. (soffio vitale), 181 sgg. (mente 
o coscienza). 

4. Parafrasi di MV, XI, 2. 

5. Mandala, secondo ], sta qui per «ruota». 

6. Si veda sopra, XXVIII, 824-111. 

7. Nome mistico dell'alcol, su cui si veda sopra, XV, 69 e p. 338, nota 3. Su vama, 
«sinistra», si veda sopra, XV, 2785-83. 

8. I tre tipi di alcol precedenti sono ritenuti «artificiali». 

9. Il termine bhairava non designa qui Bhairava personalmente, ma è usato nel va- 
lore etimologico di «terrifico» e quindi di prodigioso, straordinario. Si veda anche 
sotto, XXXVII, 42. 

10. Maschile, femminile o neutro (J). 

11. Il testo del Arahmaydmala citato da ] ha rasendrah parattyahah. Parata, parada, è il 
mercurio. Sull'alchimia indiana, si vedano Eliade, 1954, pp. 274-91 e Dash, 1986. 
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[14-16] «Tre» è stato detto nel Kramarahasyatanira da Paramesva- 
ra «sono le cose segrete utili al sacrificio Kula, vale a dire il vaso 
contenente il liquido sacrificale, il luogo del sacrificio e la lampada. 
Il liquido sacrificale è determinato da un incontro con la potenza;' 
il luogo consiste nel terreno, nel panno, nella “sede” del corpo? ed 
è di ordine progressivamente sempre più alto; le lampade sono ali- 
mentate dal burro. Le vacche sono infatti divinità vaganti sulla ter- 
ra. Ben consapevole di ciò, il seguace del Kula deve dedicare ogni 
attenzione a queste tre cose». 

[17] Rispetto alle sostanze prescritte da Paramesvara — fra cui 
quella contenuta nel recipiente sacrificale dev'essere considerata la 
principale - non bisogna nutrire dubbio alcuno. Il dubbio è infatti 
solo fonte di nocumento. 

[18-19] Entrato dunque nella casa del sacrificio, piena di profu- 
mi e d'incensi, col volto rivolto verso oriente o settentrione, il cele 
brante deve innanzitutto purificarsi col mantra di Parà e con la Ma- 
linî, applicate rispettivamente secondo dissoluzione o creazione.‘ 
Questa purificazione, secondo che sia fatta con la prima o con la se- 
conda, rispettivamente fervente o pacifica, consiste in una combu- 
stione o in una nutrizione.’ In certi casi’ essa può essere effettuata 
anche col mantra Matsadbhava. 

[20-21] Nel caso che egli voglia celebrare un rito iniziatico, con- 
viene che esegua la proiezione del cammino da purificare [deside- 
rato]. Fatto ciò, egli deve purificare, per mezzo della sola potenza,’ 
gli strumenti del sacrificio. La detta Malini, sola o racchiusa dal 
mantra di Para? o da quello di Matrsadbhava, è buona per tutte le 
azioni rituali. 


1. I liquido sacrificale (argha) è una sostanza speciale chiamata kundagolaka (J), co- 
stituita in tutto o in parte dal seme maschile e femminile. Si veda l' Uttarasatta (Dvi- 
vedi, 1994, p. 33): «La parola kunda designa la matrice, segno distintivo della don- 
na, e la parola gola il liga, segno distintivo dell'uomo ... Perciò con la parola “ciò 
che nasce dal kundagola” si vuole significare il seme e il sangue che nascono dall’u- 
nione dell’uomo e della donna». 

2. Il «pitha del corpo» (Adyapitha) è la testa. La sede e sostrato del sacrificio è dun- 
que, in tal caso, un cranio (che può tuttavia anche essere sostituito da una noce di 
cocco). Si veda sotto, XXIX, 26. 

3. Le stt. 19-29a sono un'illustrazione di MV, XI, 3-9. 

4. Dalla testa ai piedi o dai piedi alla testa. 

5. La MatykA è caratterizzata dalla predominanza del soggetto e in questo senso è 
ignea, brucia. Il contrario per la Malinî. Si veda sopra, XV, 1155-45; XVII, 11. 

6. Se il discepolo aspira alla liberazione soltanto. Si veda anche sotto, XXIX, 21. La 
forma di questo mantra è data sotto, XXX, 47-51. 

#. E non, come prima, spruzzandoli con le gocce del vaso sacrificale (J). 

8. Per chi aspira a fruizioni e liberazione (]). 

9. Per chi aspira alla liberazione soltanto (]). Sul mantra, si veda sotto, XXX, 54-55a 
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[22-24] Il vaso sacrificale dev'essere riempito con sostanze che 
siano motivo! e frutto di beatitudine.? A questo proposito, il cele- 
brante, grazie allo stato di identità con i detti mantra, deve contem- 
plarsi identico a Bhairava. Egli dovrà quindi soddisfare e propiziare 
il suo proprio sé, ricolmo [di tutte le cose], pervadente la ruota 
[principale] e quelle secondarie,” [propiziarlo, dico], di fuori, in al- 
to e in basso mediante le gocce [del liquido contenuto nel recipien- 
te sacrificale], e di dentro bevendolo. Quando, essendo così divenu- 
ti pieni i suoi raggi, egli vede, grazie alle sue funzioni sensorie che 
stanno per traboccare, che anche la realtà esterna è sul punto di 
identificarsi col suo sé, allora conviene che celebri il rito d’adora- 
zione anche di fuori. 

[25-27a] Il sacrificio! dev'essere [come si è detto]* celebrato dal 
savio su di un panno rosso, piacevole, di dodici dita o anche due o 
tre volte più grande; su di un terreno cosparso di minio o di polve- 
re di lapislazzulo;* su di un recipiente pieno di liquidi alcolici, che 
può essere un cranio o anche una noce di cocco; 0, infine, su tutte 
e tre queste cose insieme, disposte entro il mandala. Di questo sa- 
crificio descriviamo adesso la procedura. 

[27429a] Nella regione settentrionale, cominciando da nord-est 
per finire a nord-ovest, occorre adorare Ganesa, Vatuka, i tre mae- 
stri,’ i Perfetti, le yogini e il luogo santo; nella regione orientale, sot- 
to Ganesa,° cominciando da essa, bisogna adorare la ruota dei Per- 
fetti nelle quattro direzioni, sino a finire [di nuovo] sotto Ganesa. 


1. Alcol, ecc. 

2. Il kundagolaka, ecc. «Il modo tradizionale con cui il vaso viene riempito non vie- 
ne qui esposto da noi per la sua segretezza e per la paura di andare incontro a una 
trasgressione delle regole. Esso può venire appreso solo dalla bocca del maestro» 
(J). Si veda tuttavia l'Agama citato da J sotto, ad XXIX, 1284-29&: «Dopo che nella par- 
te centrale del corpo il seme si è sciolto e così pure il sangue femminile, occorre 
prendere questa grande sostanza quivi stante per mezzo della bocca, nella parte 
centrale del corpo. Fatto ciò, bisogna scambiarsela di bocca in bocca e, con essa, 
mescolata all'acqua della donna, riempire il vaso sacrificale ... Avendo raccolto il 
grande succo grazie al metodo detto “di bocca in bocca”, occorre con esso propizia- 
re e soddisfare la ruota insieme con gli eroi e con le potenze». Si veda inoltre sopra, 
XXIX, 14-16 e p. 551, nota 1. 

3. Si veda sotto, XXIX, 107>109a; 1115154. 

4. Mi sembra che nelle stt. 25-46a sia descritto in modo sommario il sacrificio Kula 
nei riguardi del corpo, e nelle stt. 46-55 il sacrificio concernente la potenza. 


5. Si veda sopra, XXIX, 15. 
6. Si veda XXXI, 394la e nota. 
7. Il maestro, il maestro del maestro e il maestro di questi. 


8. Il luogo santo (fifta), secondo ], è «Jàlandhara, da cui si è diffuso e affermato 
questo sistema (darfana), attraverso una successione di siddha e di yogini». 

9. Il mandala è composto da due quadrati, uno esterno e uno interno. Le parole 
«nella regione orientale», ecc. si riferiscono al quadrato interno. «Sotto Ganesa», 
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[295-334] Nella regione orientale c'è Khagendranatha'! insieme 
con Vijjamba, Vaktasti con Illaiamba, Vimala con Anantamekhala. 
Karmanatha con Mafigala, Jaitra con Ilaiamba, Avijita con Ananda- 
mekhala risiedono nella regione meridionale. Mesanatha insieme 
con KAmamafngala, Vindhya e Ajita rispettivamente insieme con 
Kullaiamba e Ajaramekhala sono nella regione occidentale. Mac- 
chandanatha con Kunkunamba, e le sei coppie di prîncipi in fun- 
zione risiedono nella regione settentrionale che va da nord-ovest a 
nord-est. Tale la seconda linea.? 

[33434] Questi sei prìncipi sono Amaranatha, Varadevanatha, Citra 
ndtha, Alinatha, Vindhyanatha e Gudikanàatha e le loro rispettive potenze 
Sillai, Erunà, Kumarî, Bodhai, Mahalacchîi e Aparamekhala. 

[35-36] Questi prîncipi sono in verità meritevoli d’adorazione. Da essi 
infatti discende questo «continuo» ininterrotto di discepoli e discepoli di di- 
scepoli, multiforme, svariato. I termini con cui finiscono i nomi [dei loro ri- 
spettivi discepoli] sono bodhi, prabhu, pada, ananda, yogin e avali. Tali 
«continui» sono le cosiddette «correnti di conoscenza» (ovallî).* 

[37-39] Le loro mudra sono ordinatamente îl pollice, l'indice, îl medio, 
l'anulare, il mignolo destro e il mignolo sinistro. I luoghi segreti (chummàa)' 


cioè nella parte del quadrato interno sottostante a Ganesa. Uno schema di questo 
mardala si può vedere in Dyczkowski, 1988, p. 81 (la disposizione delle divinità nel 
quadrato esterno non mi sembra tuttavia convincente). 

1. I sei figli di Macchandanatha e di Kunkunambi, chiamati i sei sédhikararajaputra, 
o «figli di re in funzione», sono in questa scuola particolarmente importanti. Essi co- 
stituiscono altrettanti sami@na o jridnapraviha («correnti di conoscenza»), chiamati 
tecnicamente ovali, che sono rispettivamente bodhi, prabhu, pada, ananda, yogin e 
avali. A quale ovali; appartenesse il discepolo si vedeva dal suo friijanama o nome ini 
ziatico (lett. «nome di adorazione»), che doveva necessariamente terminare con una 
di queste sei parole. I nomi di coloro che appartenevano alla famiglia spirituale di 
Amaranatha dovevano, per esempio, terminare in bodhi (Visvabodhi, Satyabodhi, 
ecc.); i nomi che finivano in ananda (Sivinanda, Jiianananda) erano propri dell'o- 
valli di Alinatha, e così esemplificando. Queste sei famiglie non avevano soltanto no- 
mi speciali, ma anche una mudra, una chumma, un ghara, una palli e un pitha speciali. 
La mudrà è, in questo caso, un segno di riconoscimento particolare fatto con le dita. 
Queste mudra sono sei, quanti, cioè, i rdjaputra. I pitha sono i luoghi sacri. Più diffici- 
le è l'interpretazione degli altri termini, ma anche qui J ci è di aiuto. Le chummd so- 
no da lui interpretate come i cakra o centri mistici del corpo. Amaranatha, Varadeva- 
nAtha, ecc. sono fatti corrispondere ognuno a un dato cakra. Ghara è una forma 
apabhramsa per grha («casa») ed è commentata da J con asramasthaina 0 «posti di ere- 
mitaggio». Questi dframasthéna sono Pattilla, Karabilla, Ambilla, Pulinda, Sarabilla e 
Adabilla. Pall significa piccolo villaggio, ecc. ed è da ] commentato con bhiksasthana 
o «luogo di elemosina». Le sei palli sono rispettivamente Daksinavarta, Kumbharika, 
Billa, Adavi, Aksara e Dombi. Si veda la tabella Rivelatori delle scritture secondo la scuola 
del Kula, sotto, p. 697. 

2. Mi sembra che con questa precisazione Abhinavagupta abbia avuto qui in mente 
Il devoto orientato verso nord e non verso est. 


8. Il termine ovali è spiegato da ] con jridnapravaha. 
4. Il termine chummd (chommà, chummikd), che, seguendo ], traduco qui con «luogo 
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sono lo dvadasanta, la kundalini superiore, il centro delle sopracciglia, il 
cuore, l'ombelico e il bulbo. Le case (ghara), i villaggi (pallî)' e i luoghi 
santi (pitha) sono, per ciascuno di essi, cominciando da Amaranàtha, Pat 
tilla, Daksinavarta e Tripurottara; Karabilla, Kumbhariki e Kamaripa; 
Ambilla, Billa e Ajtahasa; Pulinda, Adavi e Devikotta; Sarabilla, Aksara e 
Daksinapitha; Adabilla, Dombi e Kaulagiri. 

[40] Chi, conoscendo questi segni convenzionali, gira desideroso di perfe- 
zioni per le varie sedi, ottiene in breve tempo dalla bocca delle yogini quanio 
desidera. 

[41] I sei principi non in funzione, e che come tali fanno ascen- 
dere il [proprio] seme verso l’alto (@rdhvaretas), sono Bhatta, Indra, 
Valkala, Ahindra, Gajendra e Mahidhara. 

[42] La funzione (adhikara) è infatti l'effondersi (prasara) della 
forza nel cammino del Kula.? Dei prìncipi precedenti si dice che 
fanno ascendere il seme verso l'alto per l'assenza di tale effondersi. 

[43-45a) Secondo il Kalkulatantra, vi sono poi altri maestri e mo- 
gli di maestri, che, senza un corpo definito, si divertono, insospetta- 
ti, con questo o quel corpo, non appena si risvegli in essi il deside- 
rio. In chi nasce da tale unione rifulge [la conoscenza del] Kula.‘ Di 
coloro che sono nati in tal modo si dice, in questa scuola, che sono 
maestri. Questi maestri [privi di corpo] non debbono essere adorati 
partitamente, ma semplicemente fatti oggetto di pensiero (smarta- 
vyah). 

[45546] Dentro il secondo quadrato conviene adorare via via la 
Matrka e la Malini, cominciando rispettivamente da nord-ovest e da 
sud-est, e, nella parte ancora interiore,’ la ruota dei mantra. 

[46548] La coscienza primiera che risiede nel Kula, il quale è co- 
stituito dai mantra, dai Perfetti, dal soffio vitale, dalla coscienza 
e dai sensi e corrisponde così alla ruota, è qui chiamata col nome 
di Capofamiglia (kulesvarî). Essa dev'essere adorata nel mezzo [in 
identità con la] dea Para nella sua forma di Matrsadbhava, e così 


segreto», ha solitamente il senso di «segno segreto» (si veda, p. es., HT, vol. I, p. 66) o 
anche «nome segreto» (così nello SvT, XV, 1, dove KR glossa paribhasiki samjnià). 

1. Su questi termini, si veda sopra, IV, 267468a, dove sono commentati da ] con 
«luogo di eremitaggio» (ghara) e «luogo di elemosina» (pali). 

2. Doppio senso. La «forza» (virya) è sia l'energia intrinseca dei mantra, delle 
mudrà, ecc., sia il seme; e il «cammino del Kula» è sia il canale centrale, ecc. del di- 
scepolo, sia la matrice (J). 

3. Di uomini o donne (]). 

4. Costui è uno yoginibhi (si veda sopra, I, 1 e nota). I versi 43-44a sono citati da KR 
nel suo SpS, p. 21. Secondo J, la conoscenza del Kula viene trasmessa nel momento 
del concepimento, nel momento della nascita o anche successivamente. 

5. Costituita da un triangolo. Le divinità adorate negli angoli est, sud e ovest sono 
rispettivamente Para, ecc., con i loro Bhairava. La divinità da adorare nel centro è 
Kulesvara, insieme con Kulesvari (J). 
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pure [in luogo di Para e] per suo influsso possono essere adorate 
anche Paraparaà o Apara. Inoltre [la dea prescelta] può essere ado- 
rata come «solitaria» (ekavîraà) o insieme al suo signore. 

[49-50] Nel caso che la potenza s'effonda rigonfia e Bhairava le 
vada incontro desideroso, allora ciò che uno adora, grazie a questo 
riposo nella beatitudine del congiungimento, è la coppia. Divinità 
da adorare in questo rito sono i vari raggi [che promanano], come 
scintille, dalla coscienza, la quale consiste nella «grande luce».' 

[51] Le divinità da adorare sono, internamente, a nostro proprio 
talento, dodici, sessantaquattro, quattro,’ e via dicendo. Dei raggi 
v'è forse numero?? 

[52-53] Quattro potenze, rispettivamente a est, sud, ovest e nord, sono 
Màahes, Vairiici, Kaumari, Vaisnavi. Altre quattro, a nordest, nord-ovest, 
sud-ovest, sudest, sono Aindrî, Yamya, Camunda, Yogesi. Uniti in coppia 
con queste potenze — immersi, dunque, nella beatitudine della congiunzione —, 
sono da adorare ordinatamente gli otto [Bhairava], da Aghora a Pibana.* 

[54] Altre volte la ruota può essere costituita da sessantaquattro raggi, 
variamente chiamati secondo le scritture. Nei loro riguardi îl metodo da te- 
nere non differisce dal precedente. Il numero delle lampade dev'essere lo stes- 
so di quello dei raggi. 

[55] Le lampade, secondo il Ratnamalatantra, debbono essere, inve- 
ce, tante quanti i fonemi. Conviene [perciò] che il savio numeri i fo- 
nemi della vidya° che costituisce il principale oggetto d’adorazione. 


III. IL RITUALE D’ADORAZIONE 
[SECONDO IL «MADHAVAKULA»] 
(«ARCAVIDHI») 


[56] Secondo un’altra procedura, il rito d'adorazione del Kula 
può anche essere eseguito insieme con sedi, campi, ecc., nel modo 
detto nel Madhavakula da Paramesvara.* 


1. La st. 49 viene introdotta da ] con queste parole: «Ma che differenza c'è tra l’ado- 
razione effettuata col metodo dell'“eroe solitario” e quella col metodo della coppia 
(yamala)è». 

2. I Siddha, ecc., oppure Jayà, ecc. (]). I Siddha sono probabilmente Khagendra- 
natha, ecc. La ruota cui appartiene Jayà è composta da trentaquattro divinità (si ve- 
da sotto, XXXIII, 144174). Le dodici divinità sono Srsfikali, ecc. (si veda sopra, IV, 
148-70). 

8. Nonostante questo, nelle tre stanze seguenti Abhinavagupta esemplifica alcuni 
gruppi di «raggi» che si possono adorare uniti in coppia. 

4. Queste coppie di divinità, secondo J, sono da immaginare disposte su di un loto 
di otto petali. 

5, In questo caso, la Malini, costituita da cinquanta fonemi (J). 

6. Secondo |, il Madhavakula è una sezione del TantrardjabhaftAraka, più noto col 
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[57] [Secondo questo metodo] conviene adorare, per ottenere 
fruizioni e liberazione, la tetrade costituita dai processi (krama) di 
emissione, mantenimento, riassorbimento e Senza nome, insieme 
con i luoghi santi e i cimiteri.' 

[58] Questo metodo — esposto da Paramesvara e su cui conviene 
meditare — che prende il nome dai luoghi santi? da proiettare nel 
nostro corpo, in quello della potenza o della ruota, è il seguente. 

[59-63] Attahasa nel ciuffo, Caritra nel foro di Brahma, Kaulagi- 
ri nelle orecchie, Jayanti nelle narici, Ujjayini nelle sopracciglia, 
Prayaga nel volto, Varanasi nel cuore, Sripitha nelle spalle, Viraja 
nel collo, Edabhi nel ventre, Hala' nell’ombelico, Gokarna nel bul- 
bo, Marukosa nei genitali, nelle natiche destra e sinistra Nagara e 
Paundravardhana, nelle cosce destra e sinistra Elapura e Purastira, 
nei ginocchi destro e sinistro Kudyakesi e Sopàna, nei polpacci de- 
stro e sinistro MayApura e Ksiraka, nelle caviglie destra e sinistra 
Amràtakesvara e Rajagrha, nei piedi Brihmani,* che sostiene [il tut- 
to] cominciando da Kalagni. 

[64] Il celebrante, giovandosi del solo pensiero, deve assuefarsi 
di continuo a quest'idea: «Io non sono, altri non è, solo potenze so- 
no io». 

[65] In questo rito non sono prescritti né giorni lunari, né asteri- 
smi, né digiuni. Chi sta contento all’«attributo del gruppo»? arriva 
sempre a buon fine, in virtù del solo pensiero. 

[66-67] Un uomo selvatico, un distillatore di alcolici, un macellaio, un 
facitore d'archi, un conciatore, uno spacciatore di alcolici, un portatore di 


nome di fayadrathayimala e forse identico allo Siraschedatantra (Rastogi, 1987, p. 
256, nota 20). Il Jayadrathayamala appartiene alla corrente di sinistra (vamasrotas): si 
veda Dyczkowski, 1988, p. 38. Il rito (o meditazione) seguente ricorda da vicino al- 
cuni rituali buddhisti. I vari membri della ruota e le loro consorti sono identificati a 
rappresentanti di caste infime, per mostrare appunto la trasgressività e diversità del- 
l'insegnamento tantrico (Agula) rispetto al sistema castale brahmanico. Al termine 
cakra si aggiunge, oltre ai valori usuali, quello di «ruota da macina» per spremere 
olio o altro. La macinatrice o spremitrice, che separa il buon succo dalla feccia, è 
identificata con la kundalinî. Essa guida, conduce la ruota o macina, che misura 
«tre e mezzo». Con quest’espressione, che può riferirsi anche al diametro della ma- 
cina (tre cubiti e mezzo, J), Abhinavagupta allude alle correnti del Kula, che è ap- 
punto considerato la «terza famiglia e mezzo», originata da una figlia di Tryambaka 
(si veda sopra, Introduzione, p. xxxI). 

1. Nel termine krama, tradotto con «processo», vi è forse implicita un’allusione alla 
scuola Krama. 

2. In altre parole, il metodo e rituale dei pifha. Leggo pithakhyam per pithakhye. Sui 
fitha, si veda sopra, XV, 825-83a e nota. 

3. Alipura (J). 

4. Il cui pifha è Srisaila (J). Questi pifha sono in tutto ventiquattro. Si veda sotto, 
XXIX, 706714. 

5. Si veda sopra, I, 82-90 e p. 15, nota 1. 
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teschi, un pescatore, uno spremitore d'olio: în questo sacrificio nonuplice vi 
sono le loro donne. [Le case di costoro, perché luoghi segreti di convegno, so- 
no considerate «luoghi santi»]. Esse sono rispettivamente Prayaga, Varunà, 
Kulagiri, Attahasa, Jayantî, Caritra, Amratakesvara, Devikotta e, in mezzo 
a esse, come nona, Hiranyapura, la sede della spremitrice, la più importan- 
te di tutte. 

[68] Costei spreme i semi separando il succo dalla feccia, e si identifica 
qui con la kundalinî, la conduttrice della sede [caratterizzata dal numero] 
tre e mezzo. Essa, risiedente nel bulbo, gira da tutte le parti® 

[69-70a] Dopo aver sacrificato in tal modo a questa ruota [così] 
sorta, nel mezzo è da adorare, in forma solitaria o in unione con la 
ruota, a coppia, la Capofamiglia, che [tutto] attrae a sé (samkarsini) 
e risiede alla fine della fine,' l’autrice dell’incremento e del riassor- 
bimento. 

[70571a] In ogni regione da nord-est fino a nord, conviene ado- 
rare tre luoghi santi, cominciando da Attahasa,’ congiunti con la 
triade loro appropriata che adesso esponiamo. 

[715-72a] Questa triade è costituita dal cuore, dalla kundalinî e 
dal centro delle sopracciglia, corrispondenti via via ai cimiteri, al- 
l’albero [dei desideri] e al gruppo delle yoginz.* 

[725-73a] Il celebrante deve accendere, alimentandole col burro, 
[ventiquattro] lampade di otto dita d'altezza, alte e rotonde,’ dispo- 
ste in mezzo al terreno, nelle quattro regioni, sopra un panno va- 
riopinto. 

['734-75a] Oppure può eseguire l'adorazione in mezzo [alla su- 
perficie sacrificale] col procedimento che più gli aggrada. Non dua- 
lità soltanto, non dualità, tale il comando di Parame$vara. I mantra 
esposti nelle scritture del Siddhanta, dei visnuiti, ecc. sono inquina- 


1. Nella traduzione di questi termini mi sono conformato a J e ai versi del Madha- 
vakulatantra da lui citati. 

2. L'espressione navayàge è commentata da J con: «[In questo) sacrificio di nove 
ruote». Non è da escludere che ogni rappresentante delle categorie anzidette di- 
venti di volta in volta la Capofamiglia, ad analogia di simili rituali del Cakrasamvara- 
tantra (Cicuzza, di prossima pubblicazione). 

3. Riassunto di versi intenzionalmente criptici citati da J. Con la «sede che misura 
tre e mezzo» si allude al Kula. Si veda sopra, XXIX, 59-63. 

4. La Dea come «dissolvitrice» del tempo. «Alla fine della fine»: nella parte più alta 
o nel centro. 

5. Si veda sopra, XXIX, 59-63. 

6. La stanza è una perifrasi di un verso del Madhavakula citato da J: «Nei riguardi 
della famiglia delle yoginiî, giova sapere che il luogo del cuore è il cimitero, la kunda- 
linî è l'albero dei desideri e il centro delle sopracciglia è il campo [o territorio] del- 
le yogini». 

7. Questa stanza è, come le precedenti, una parafrasi di due stanze tratte da qual 
che Tantra, citate da ]. 
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ti da maculazioni, e perciò, non potendo sopportare tale e tanto 
fuoco, qui, nella non dualità, sono privi di vita. 

[75477] Il vaso, la benda per gli occhi, ecc., il mandala, i due cuc- 
chiai sacrificali, il fuoco possono benissimo esser lasciati da parte. Il 
risultato voluto sta nel vaso pieno d’alcol. In mezzo conviene adora- 
re [la potenza nella sua forma] magra. Se uno celebra questo sa- 
crificio per un giorno e una notte, l'indomani, dopo aver organiz- 
zato un [cosiddetto] «pranzo degli eroi», i suoi mantra si compiran- 
no di necessità, senza fatica. In questo sacrificio, chiamato il «Porta- 
tore di fortuna», conviene recitare la laude dei luoghi santi. 

['78-79] Alternativamente il savio può adorare via via i soli «corpi 
sacri», [cioè le potenze isolate], non in coppia," o anche i soli eroi, 
indipendenti dalle convenzioni del secolo, trascendenti ogni diffe- 
renziazione. Egli, Signore com'è del Kula e in quanto tale onnifor- 
me, può anche, a sua scelta, soddisfare e propiziare da solo tutte le 
varie potenze,‘ facendole godere dell’accoppiamento.* 

[80] Nella coscienza, la quale è naturata di luce, non c’è alcuna 
successione temporale. Non esiste infatti cosa che non sia coscien- 
za, e quindi il rito di soddisfazione non è vincolato da alcuna restri- 
zione temporale. 

[81] /n questo processo l'albero della differenziazione è stato sradicato 
con tutte le radici e quindi l'elaborazione separata del trono non ha ragione 
di essere Paramesvara, infatti, suole qui riposare nel regno, per dir così, 
delle sue profme potenze. 

[82] Conviene, fatto ciò, procedere alla recitazione, secondo la 
distinzione di tre volte centomila, ecc. Tutto ciò è stato detto nello 
Yogasamcaratantra. Tale recitazione è di parecchie specie. 

[83-88] «La cosiddetta recitazione di tre volte centomila» [è detto 
quivi] «è quella che insiste sul sorgere, sull'incontro e sul riposo.’ La 
recitazione di cinque volte centomila è quella che insiste sulla bocca, 
sull’andare e venire, sul filo, sul cosiddetto harnsa, sulla coppia di $i- 
va e della Potenza.® Le oblazioni da offrire sono, numericamente, la 


1. Ma forse qui kr$d (abbreviazione da krfodarî) è semplicemente un nome della Dea. 
2. Il rito è frequentemente menzionato nei Tantra buddhisti (si veda, p. es., Ca- 
krasamvara, a cura di Cicuzza, di prossima pubblicazione). Secondo Vajrapani, dal 
«pranzo degli eroi» sono escluse le pratiche sessuali. 

3. Leggo ayugmaripd in luogo di yugmanipà. 

4. Anche quelle esteriori (J). 

5. Lett. «Attraverso l'unione in coppia». 

6. Si veda sopra, XV, 2954312. 

7. Il sorgere si riferisce alla base della nascita, al luogo cioè dove nasce il respiro; 
l'incontro al cuore, dove appunto si incontrano i molteplici canali; il riposo consi- 
ste in un'attenzione concentrata volta tutt'insieme all'arresto del respiro (J). 

8. L'andare e venire allude alle due correnti del prana e dell'apdna, il filo al piano 
dei fili delle ruote dei sensi e dei canali; il Aamsa è il cuore, illuminatore del sé (]). 


558 


decima parte delle recitazioni. La cosiddetta recitazione di sei volte 
centomila è quella che insiste sugli occhi, sull’andare e venire, sulla 
bocca, sul ka:msa, sul rosario, sull'unione di Siva e della Potenza. La 
recitazione di sette volte centomila è quella che insiste sugli occhi, 
sull’andare e venire, sulle orecchie, sul hamsa, sulla bocca, o Splen- 
dente!, sulla mano e sulla coppia.' La recitazione di undici volte cen- 
tomila è quella che insiste sugli occhi, sull’andare e venire, sulle 
orecchie, sulla bocca, sulla parte segreta, sull’arcano, sul punto di 
mezzo dei cento e dei mille raggi, o Splendente!? Anche qui le obla- 
zioni debbono essere numericamente la decima parte della recita- 
zione. Gli occhi, l'andare e venire, le orecchie, la bocca, il vano del 
foro di Brahmà, le mammelle, le mani, i piedi e le due ruote segrete 
sono tutte parti che debbono essere praticate due volte».3 

[89-91] Ovunque vada l'occhio, ovunque vada la mente,‘ là il ham- 
sa, che consiste in un movimento di espansione e contrazione, 
dev'essere esercitato due volte. Esso” è il sé, la dea Matrka, Siva pre- 
sente nel corpo, e occorre [perciò] astenersi dall’intrattenere que- 
sto pensiero (vikalpa): «Esso* è una cosa, io sono un’altra cosa». Per 
colui infatti (yatal) che pensa [così] liberazione e fruizioni sono 
quanto mai lontane. Nel movimento respiratorio di un milione e sei- 
centomila volte, ecc., poi, le cose stanno come è stato detto prima. 

[92] L'eliminazione delle rappresentazioni differenziate, pure e im- 
pure, viene espressa con le parole «in un luogo appartato» (ehante).” 
Chi è in tale condizione, recita e celebra oblazioni spontaneamente. 


1. La coppia allude alla base della nascita, dove si congiungono Siva e la Potenza, o 
anche allo duadasénta (J). 

2. La parte segreta è la base della nascita; l'arcano allude al foro arcano che nasce 
nella cavità (guAgydm), cioè al foro di Brahma; il punto di mezzo rispetto ai cento o 
ai mille raggi allude al cuore o all'ombelico, che è appunto il punto di mezzo dei 
molteplici innumerevoli canali (]). 

3. Le due ruote segrete sono la base della nascita e lo dvadafanta, che hanno ap- 
pa come sinonimi «bocca [0 volto] della yoginî» e «bocca innata». In tutti questi 
luoghi il soffio vitale deve circolare due volte (J). 

4. In tutti i luoghi (bocca, ecc.) dove si dirige l'occhio o la mente, dove cioè si con- 
centra la yogini, il respiro, proprio perché consiste in un movimento di espansione e 
contrazione, ossia nell’emissione e nell’immissione, dovrà essere praticato due vol 
te. Occorre quindi concentrarsi sul blocco delle anzidette «cattive vie» (apamarga), 
cioè la bocca, ecc., affinché il respiro, completamente arrestato, non trovi altra stra- 
da ed entri nella sede di mezzo soltanto. Lo yogin che, una volta che il respiro è qui 
entrato, reciti il mantra in unità (cikatmyena), otterrà questa o quella perfezione. 
Della recitazione di sedici volte centomila, ecc., si è parlato appunto per ottenere 
questo (J). 

5. Esso, cioè il hamsa, il respiro così arrestato (J). 

6. Il mantra e il respiro con esso identificatosi. 

7, Nell'espressione frequentemente usata: «Occorre recitare in un luogo appar- 
tato», 
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[93-95] La recitazione è essenziata di discorso (samjalpa)' e quin- 
di ha come sua natura propria un pensare fonico (nadamarfa). L'o- 
blazione, come è detto, è la dissoluzione, nel fuoco della coscienza, 
di ciò che dal pensiero è pensato (4m7sfa). Ora, questo pensare di 
cui s'è già parlato è naturato dalle dodici dee.? I due ultimi momen- 
ti di coscienza’ costituiscono, in questo proposito, l’azione dell’o- 
blazione, la quale consiste nella dissoluzione. Gli altri dieci servono 
da strumento ad essa [azione]. Tale la ragione per cui, secondo 
l'insegnamento di Sambhunatha — una luna che brilla sul mare del 
Trika! —, il numero delle oblazioni è dieci volte minore di quello 
della recitazione. 


IV. IL RITUALE CONCERNENTE L’ADIUTRICE 
(«DAUTAVIDHI») 


[96] Diremo ora del rituale segreto — esposto da Paramesvara — 
da osservare quando il rito d'adorazione viene CCICRIatO insieme 
con una potenza esteriore.‘ 

[97-100a] «La disciplina brahmica» è detto nello Yogasamcaratan- 
tra «dev'essere osservata. [Ma che cos'è il brahman?]. Il brahman è 
la beatitudine suprema, e nel corpo risiede in tre forme, delle quali 
due hanno un valore strumentale" e la terza rappresenta il frutto,’ 
[essenziato di beatitudine]. Fedele seguace del brahman (brahmaca- 
rin)* è dunque chiamato chi osserva i tre m.° Coloro che [per avari- 
zia, ecc.] non si provvedono di questi tre M, negandosi così la beati- 
tudine, sono perciò appunto dei vincolati (pafu), come pure vinco- 
lati sono coloro che {per cupidigia] ne godono impropriamente, 
sacrificando alla ruota senza di essi. Ambedue precipiteranno in un 
inferno orrido, spaventevole»,"° 

[1005-101a] La caratteristica che deve avere la potenza è questa 
soltanto, cioè uno stato di identità perfetta (avibhedità = abheda) con 


1. Si veda sopra, XVI, 250 sgg. 

2. Si veda sopra, IV, 123 sgg. 

3. Essenziati della potenza di libertà propria del supremo soggetto conoscente (]J). 
4. Questo sacrificio è chiamato, come vedremo, col nome di adiyàga (si veda sopra, 
XXVIII, 46; sotto, XXIX, 164-664). 

5. L'insieme delle regole che si è tenuti di osservare nello stadio di studente (brah- 
macarin), fra cui la principale è la castità. 

6. Carne (mamsa) e vino (madya). 

7. Il coito (maithuna). 

8. E quindi casto. 

9. Con cui appunto cominciano le parole mAmsa, madya, e maithuna. 

10. Per avere omesso di fare ciò che era prescritto e fatto ciò che era proibito. 
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chi la possiede. Tale dunque occorre eleggere la propria potenza. 
Tutte le altre caratteristiche — appartenenza di casta, [bellezza, età] 
— sono da tenere in non cale. 

[1014102] Questa potenza, come è detto nella dottrina del Mae- 
stro, è triplice, cioè, direttamente, effetto, causa e nata insieme, in 
quanto l'identità [con cui deve trovarsi con noi] dev’esser maggio- 
re di quella dovuta a un {semplice] vincolo di sangue o di cono- 
scenza. Simile a questa è quella che è tale indirettamente.' Ancora 
per una volta la potenza è dunque triplice. 

[103] «Queste» è stato riassunto nel Sarvacarahrdayatantra «sono, 
come è stato detto, le sei potenze, dispensatrici di fruizioni e libera- 
zione». 

[104-106] Dai due celebranti derivano emissione e riassorbi- 
mento e perciò l'unione è il [rito] più alto di tutti. [Scelta e] presa 
dunque la potenza e scambievolmente adoratisi e soddisfattisi, con- 
viene passare all'adorazione della ruota principale attraverso la par- 
te più intima della coscienza, la quale è appunto quella da cui sgor- 
ga la beatitudine. Questa è la ruota principale.? Le altre sono quelle 
secondarie. 

[1064-107a] Il nome di ruota (cara), secondo quanto è detto, è 
connesso con le radici kas- [«schiudere»], cak- [«essere soddisfat- 
to»], krt- [«recidere»] e kr- [«agire»]. Ruota è infatti ciò che si schiu- 
de, è soddisfatto, recide i legami e agisce. 

[107&1094] Anche esteriormente, il sacrificio è un soddisfaci- 
mento, il quale consiste a sua volta in uno schiudersi [della coscien- 
za].» [Internamente] grazie a cose [come bevande, ecc.] che pene- 
trano nella ruota principale‘ e in quelle secondarie, in riferimento 
quindi al soggetto conoscente, grazie a cibi fonte di piacere, che 
sollecitano il soffio vitale, e, esternamente, grazie a profumi, incen- 


I. Direttamente, figlia, madre e sorella; indirettamente, figlia della figlia, madre del- 
la madre, figlia della sorella. In altre parole, la potenza dev'essere connessa con noi 
non solo per vincolo di conoscenza (si veda sopra, XXVIII, 194-212), ma anche di 
sangue. Lo scopo di queste definizioni è quello di mostrare come la potenza debba 
trovarsi con noi in un rapporto più completo e profondo di quello dovuto a legami 
di sangue e di conoscenza separatamente considerati. La denominazione di moglie 
(osserva J) è sbandita, perché potrebbe far pensare che in questo sacrificio il deside- 
rio sessuale non sia del tutto escluso, come invece dev'essere. Per analoghe conce- 
zioni nei Tantra buddhisti, si veda Naropà (Gnoli-Orofino, 1994, pp. 187 sgg.). 

2. Il cosiddetto «cuore della [o delle] yoginî». Si veda sopra, V, 121-24. 

8. Si veda sopra, III, 2084-10; XXVI, 545554. 

4. ] rimanda sopra, a XXIX, 23: «Perciò, esternamente grazie alle gocce [contenute 
nel vaso sacrificale che vengono sparse ovunque], e internamente attraverso il ber- 
ne, il devoto dovrà soddisfare e propiziare il proprio sé, inseparabile com'è dalle 
molteplici ruote delle divinità». 
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si, ghirlande di fiori, ecc., la coscienza entra in una condizione di 
effervescenza. 

[109411a] La potenza e il suo possessore debbono in tal modo 
soddisfarsi e propiziarsi l’un l’altro le sottoruote con le cose ad esse 
appropriate, allo scopo di ottenere uno stato di unità con la ruota 
principale. «Chi prenda per dimora un seggio purissimo»! è scritto 
nel Trisirobhairavatantra «pur in mezzo ai sei sensi, penetra nella di- 
mora di Rudra».? 

(1115-13a] Allorché nella nostra propria natura, che in virtù delle varie 
fruizioni ad essa appropriate” tutta si schiude, [si manifesta] un pensare 
[che la penetra interamente],* le dee delle ruote secondarie entrano via via 
nella ruota centrale della coscienza. In coloro invece che sono racchiusi în se 
stessi,* le dee delle ruote [secondarie della vista, ecc.] non potenziano più il 
corpo e restano în disparte, per cui essi né sono pieni né traboccano. 

[113415a] La potenza e il suo possessore, riempiti dai raggi costituiti 
dalle divinità delle ruote secondarie e raggiunto così un pregno stato di for- 
za, si volgono vogliosi l’un verso l'altro. Questa coppia, nella quale, via via 
che avviene la penetrazione nella sede superna, nasce una scossa (kso- 
bha),° scuote a un tempo anche le ruote secondarie, le quali sono allora na- 
turate di essa, non separate. 

[1154-17a] In tal guisa, questa coppia dove via via è sparito ogni sapere 
differenziato — [questa coppia] è la coscienza stessa, l'emissione unitiva, la 
dimora stabile, senza superiore, naturata di nobile, cosmica beatitudine da 
ambedue’ essenziata, il supremo [segreto] del Kula, non quiescente, non 

te, causa fontale d'emergenza e quiescenza.® 

[117419] L'aspirante a tale stato non limitato deve senza tregua sfor- 
zarsi di far sua questa coscienza, ché în realtà la natura della coscienza, 
della Dea, è illimitata. Il fortunato che voglia entrare în questa dimora 
emissionale, illimitata, deve considerare attentamente il nascere e il dissol- 
versi di tale quiescenza ed emergenza, che, non essendoci altre parole, indi- 
chiamo con «questo», con «quello». 

[119420] Queste due forme, quiescente ed emergente, sorgono, da parte 


1. Chi, cioè, non è attaccato agli oggetti dei sensi né resta da essi turbato (J). 

2. La ruota principale (J). 

3. I colori per la vista, i profumi per l'olfatto, ecc. (J). 

4. Quando la nostra propria natura si sorprende nella sua intima essenza (svdtmaca- 
matkàaroliase sati) (J). 

5. In uno stato di indifferenza, senza attiva partecipazione, a causa appunto dell’as- 
senza dell’anzidetto pensare (J). 

6. Sul concetto di «scossa», si veda sopra, III, 82-90. 

7. Da Siva e dalla Potenza (J). 

8. «In esso si verifica un’emissione seminale [leggo sampatteh per asampatteh), sicché 
non è quiescente, e, visto che è caratterizzato da un riposo nella nostra propria na- 
tura, non è neanche emergente» (J). 
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loro, nella potenza e nel suo possessore contemporaneamente. La forma emer- 
gente passa dall’una all'altra sede, quella quiescente è conclusa entro i 
confini del sé. Anche in tal caso, ambedue în realtà formano però coppia. 
La forma quiescente è detta manifestarsi così. 

[121-24a] Sebbene il cogitare proprio di queste due forme quiescente ed 
emergente appartenga ugualmente ad ambedue, tuttavia la potenza e non 
il suo possessore nutre la creazione a lei propria? Tale la ragione per cui 
nelle scritture si dice che la sede mezzana della potenza è [di continuo] 
schiudentesi.® Ad essa soltanto il maestro deve perciò provvedere a trasmet- 
tere la dottrina [arcana] del Kula, e attraverso di lei, nel modo anzidetto, 
agli uomini. Per riassumere tutto quanto è stato detto fin qui, il venerabile 
Kallatanatha, disse perciò, parlando di lei, che è «[provvista e come] pu- 
rificata da una natura assai superiore a quella del nostro proprio corpo». 

[124>-26a] Questa ruota principale è stata dal Signore stesso chiamata 
col nome di «bocca della yogini».® Questa linea spirituale si fonda su di es- 
sa. Da essa [infatti] è ottenuta la conoscenza. Questa conoscenza, secondo 
quanto è detto, non può essere messa in iscritto, ma passa di bocca in bocca; 
e la bocca, come è stato spiegato, è la ruota principale. E quel ch'è la propria 
coscienza, come potrebbe essere scritto? 

[1265-27a] Quanti poi in questi due stati emissionali creati, quiescente 
ed emergente, volgono intenti il pensiero al precedente stato d'emissione,’ 
s'affermano saldamente nel piano illimitato. 

[127b29a] Coloro che aspirano a perfezioni, conviene che si cibino della 
emissione emergente e con essa — la quale per la sua contiguità alla coscien- 
za è purissima — adorino* [la ruota delle dee]. Questa emissione, attinta 
dalla bocca principale, dovrà poi passare di bocca in bocca, scambievolmen- 
te.® Nelle scritture si dice infatti (yatah) che essa, chiamata col nome di Ku- 
la, suprema, dispensa immortalità e giovinezza. 

[129530] Anche coloro poi che non hanno ancora ottenuto la conoscenza,"° 


1. Cioè come conclusa entro i confini del sé. 

2. Cioè genera l'embrione (J). Si veda sotto, XXIX, 1534, 1624-63. 

8. Negli uomini, questo continuo «dischiudersi» (pravikàsa) della sede mezzana è 
assente: si veda sopra, V, 586 e sgg. 

4. In un’opera perduta. Su Kallata, si veda l’Introduzione, pp. xxvm sgg. Nelle 
donne, osserva ], la sede mediana (susumnd, ecc.) tende a schiudersi naturalmente. 

5. Su questo termine che designa simbolicamente la matrice, si veda Padoux, 1990, 
p. 61 e Dyczkowski, 1988, pp. 63-65. 

6. Non può essere concepita per mezzo del pensiero differenziato (J). 

7. Si veda sopra, XXIX, 1154174. 

8. Soddisfino (]). 

9. Si intenda, dalla bocca dell'uomo a quella della donna («la sostanza che sta den- 
tro il nostro corpo è la medicina suprema»). Alla fine, essa dovrà essere versata nel 
vaso sacrificale (si veda sopra, p. 552, nota 2). 

10. Coloro che si basano soprattutto sull'azione rituale (Xarman), in contrapposizio- 
ne ai precedenti, chiamati da ] «gnostici» (jridnin). 
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ben affermatisi in questo sacrificio [basato sull'emissione] espansa (utphulla),' 
emergente, dopo aver immaginato [e adorato] le divinità della ruota ottengono il 
conoscere desiderato. 

[1306-32] Esse sono da adorare quivi, nella ruota della potenza, per 
mezzo dello stesso succo di beatitudine. Di fuori, nelle quattro regioni, occor- 
re adorare Ganesa e gli altri dèi nel modo anzidetto,* nel mezzo la coppia dei 
Signori del Kula, nelle tre punte le dee, e fuori, a ogni punta, la tetrade. Il 
devoto può variamente adorare via via una ruota di dodici raggi, di otto, di 
sessantaquattro, [ecc.]. 

[133-354] Queste medesime divinità sono parimenti da adorare ed eserci- 
tare nella sede del proprio corpo. Qualora poi oggetto di esercizio, per mezzo 
della coscienza del cuore, sia l'emissione quiescente, allora si ottiene Siva nel- 
la sua forma quiescente, simile a un mare senz'onde. Una volta raggiunto ta- 
le piano quiescente, tutte le divinità che risiedono nella ruota [centrale] cessa- 
no da ogni funzione, immobili, sospese nel vuoto, spoglie di beatitudine. 

[1354360] Le divinità che [risiedono] nelle ruote secondarie della vista, 
ecc., e partecipano della loro natura, per îl fatto stesso che dipendono dalla 
ruota centrale permangono anch'esse prive di beatitudine, in [passiva] at- 
tesa di beatitudine. 

[1365-37] Tutti questi raggi dei sensi, privi di contatto con la suprema 
natura [anzidetta],' stanno infatti immobili, dispogliati della loro propria 
natura e desiderosi a un tempo di niacquistaria. 

[1375-39] Pieni di bramosia, essi, a un certo punto, riescono a gustare cose 
esteriori, pregne del loro stesso succo, e raggiunto, mercé tale gustazione, questo 
o quel luogo di riposo, le offrono al sé Mercé quest'offerta di cose appropriate 
enfiato da pioggia di piena traboccante coscienza, e generatasi în lui, per que- 
st'empimento delle divinità delle ruote secondarie, una scossa di forza, anche il 
Signore delle ruote, in base a quanto è stato già detto, trabocca con impeto. 

[14041] L'emissione è così triplice: unitiva, quiescente ed emergente, 
così detta poiché da essa la varia creazione del tutto si emette e in essa dopo 
ritorna. Ciò è stato detto nel Tattvaraksana, nel Nigamatantra” e nel Tri- 
sirobhairavatantra.* 


1. Non è da escludere che con la parola utphulla Abhinavagupta abbia voluto fare 
allusione a un Tantra o a una sezione di Tantra di questo nome: si veda sotto, 
XXIX, 1662 e p. 567, nota 4. 

2. Il riferimento è al mandala descritto sopra, XXIX, 27 sgg. La tetrade è probabil- 
mente costituita dai quattro Siddha: Khagendranatha, ecc. (sopra, XXIX, 51). 

3. Leggo tenanande 'magnas in luogo di tenanande magnas. 

4. La coscienza nella sua pienezza (J). 

5. Si veda sopra, XXIX, 1118-12a, 

6. Il soggetto conoscente (J). Si veda sopra, XXIX, 113414a. 

7. N Gamatantra. 


8. Le stanze del Tattvaraksavidhina sono state citate sopra, III, 215-19. Nella st. 1416 
42a, Abhinavagupta cita (o parafrasa) il Gamatantra e nelle stt. 142547 il Thifi- 
robhairava. 
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[141542] «La cavità (Xunda) è la potenza, Siva è il liriga, l'unione 
il piano supremo. Gli effetti dell’una e dell'altro sono l’emettere e il 
riassorbire». Secondo il Gamatantra, l'emissione è dunque triplice. 

[1425464] «Nel nostro corpo, che contiene settantaduemila ca- 
nali, [dovrà determinarsi innanzitutto] un risveglio, un riposo, una 
compenetrazione delle due correnti,” delle ruote, dei canali, dei 
venti, dei legami, delle giunzioni, dei punti vitali, che vanno conti- 
nuamente in alto e in basso, sino a che tutto ciò non abbia raggiun- 
to il punto finale,* di là da ogni differenziazione. Colui che unisce, 
[fonde], le due forme di coscienza [quiescente ed emergente] sen- 
za più andare e venire,' è Siva. Lo yogin perciò dovrà sforzarsi quan- 
to più possibile di risiedere di continuo nell’unione,’ in questo pia- 
no bhairavico. Nei riguardi delle due forme anzidette di emissione, 
questa condizione è caratterizzata dall'ottenimento di uno stato 
che trascende ogni forma [limitata], priva di ogni distinzione parti- 
colare, rivelatrice di una realtà che si illumina in tutta chiarezza 
[nella nostra esperienza]. 

[146547a] «Lo yogin dovrà praticare questa forma di coscienza 
che abbraccia tutte le cose ritraendosi da tutte le cose, arrestando il 
sole e la luna* [col distoglierli] dai due cammini del riposo e della 
dispersione».” 

[147549a] Quel suono essenziato di cogitare e coscienza che sorge 
quand'’uno è così concentrato e penetrato în questa triplice emissione,” questo 
soltanto è qui la forza dei mantra. Chi, desideroso di ottenere questo tal 
(tadrsa)!° frutto quivi sorgente, è di continuo concentrato sul suo proprio 
mantra fe immerso allo stesso tempo nel detto suono], costui conosce vera- 
mente il sorgere del mantra. 

[1494500] Chi voglia che le ruote secondarie confluiscano tutte insie- 
me" nella coscienza, in unità con essa, occorre che, immerso in questo [suo- 


1. Le stanze seguenti sono tratte, secondo J, dal Trifirobhatravatantra. 

2. Le correnti respiratorie di destra e di sinistra (J). «Nel nostro corpo» è commen- 
tato da J: «nel luogo dell’ombelico». 

8. «Il riposo nella sede di mezzo» (J). 

4. Interrompendo, cioè, il préne e l’apina. 

5. Si intenda, nella fusione (samghafta) delle due precedenti forme di emissione, 
quiescente ed emergente. 

6. Il prana e l’apdna, ecc. 

7. Si intenda: l'immissione ed emissione del respiro. 

8. Abhinavagupta espone adesso come il cogitare spontaneo che si verifica in chi è 
penetrato in questa triplice emissione, è la suprema forza dei mantra (J). 


9. Durante l'unione sessuale (J). Nel testo leggo visarga per vimarsa. 
10. L'aggettivo «tale» è commentato da ] con «ineffabile». 
11. E non più gradualmente (kramasas) come prima (XXIX, 1114130). 


565 


nol, esegua la recitazione già da noi spiegata con le sue varie caratteristiche 
di centomila, ecc.,' la quale si compie solo in virtù del suono (nîda). 

[1505-53a]) Quest'unione, come è detto nello Yogasamcaratantra, è 
inoltre la mudra suprema, cara alle yogini. Nel loto che copre il mandala 
triangolare,” sempre desideroso,* c’è, mai scisso da esso, uno stelo,‘ la cui sal- 
da radice è ornata da un fiore di loto di sedici petali.* Il fondersi, in mezzo 
al detto loto tripetalo, del seme e del sangue — quando, confricandosi l'un 
con l’altro, i due loti* che lo stelo di mezzo tiene stretti, i raggi splendidi e pie- 
ni della luna e del sole’ che stanno in mezzo ad essi si fondono nel fuoco — 
dà origine a un germoglio, il creato® 

[153554a] Colui che grazie a questa mudra dove s'invera l'unione della 
luna, del sole e del fuoco faccia suoi, dentro di sé, i processi di emissione, [man- 
tenimento e riassorbimento], prende d'un tratto stabile asilo nel quarto stato. 

[1544-56a] L'/esperienza] pensiero che attraverso [otto fasi] — l'immani- 
festo, il risuono, il rombo, il crepito, la voce, il suono, la fine del suono e un 
murmure continuo, [cioé] l'inarticolato — sorge nella potenza e nel suo pos- 
sessore, quando essi, immersi în questa mudra eterea, l'un l'altro si bacia- 
no, godono, giocano, [s'amano], ridono, [quest'esperienza pensiero] è la for- 
za dei mantra. 

[1564584] Chi, saldamente affermatosi în queste otto ruote, pratichi la 
recitazione innata [immerso] nella sede suprema, ottiene il piano degli otto 
Bhairava, diviso nelle otto fasi [anzidette].® [Queste otto ruote s'inverano], 
durante l'unione (yàmale cakre), nell'andare e venire [del soffio], nella 
mente, nell’udito, nella vista, nel primo contatto degli organi, nel momento 
in cui essi s'uniscono e su nella fine del corpo." 

[1584-60] Chi, cessata la scossa, oda în mezzo alle dette ruote quel suo- 
no non manifesto che va dal cuore, fra le mammelle, attraverso la gola, fino 
alle labbra, raggiunge il nirvana. Il soniforme Bhairava, ottuplice, che ivi 


1. Si veda sopra, XXIX, 83-95. 

2. Tale loto, secondo J, è il loto della matrice (bhagapadma), tripetalo. 

3. Si veda sopra, XXIX, 1224. 

4. Il canale di mezzo (J). 

5. Tanti, dunque, quanti î digiti della luna, e come tale naturato di beatitudine, ali- 
mentatore (}). 

6. I due organi dell’uomo e della donna (J). 

7. Il seme e il sangue. Il fuoco rappresenta il soggetto conoscente, il superamento 
dei contrari (J). 

8. Creato, creatura, creazione, emissione (sfsfi). 

9. Questi otto stadi fonici sono identificati da ] con l’ardhacandra, la nirodhikà, il n4- 
da, il nadanta, la $ahti, la vyapini, la samanà e l’unmand, su cui si veda Torella, 1979b, 
p. 69, nota 11 e sopra, VI, 161 e nota. 

10. Questi otto Bhairava sono qui la personificazione di queste esperienze foniche, 
che, corrispondendo ognuna a un dato stato di coscienza, sono state in conseguen- 
za ipostatizzate in altrettanti soggetti conoscenti. Si veda sopra, VIII, 3685-73a 


11. Nello duddasanta (J). 
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risiede, supremo, fatto di luce, di risonanza e di vento,® questo, è detto, è la 
mantrica suprema. 

[160561 al Questi otto Bhairava si chiamano, di nome, Sakala, Niska- 
la, Sanya, Kaladhya, Khamala, Ksapana, Ksayantastha e Kanthyosthya.* 
Tale la pervasione dalla «mezzaluna» fino alla «transmentale». 

[1615-62a] Chi, qualsiasi azione faccia, tiene la mente fissa su questa 
pervasione, si trova in un continuo stato di purezza, è un liberato vivente, 
diventa il supremo Bhairava. 

[1624-63] Coloro il cui corpo, nel grembo materno, fu procreato durante 
una tale unione, sono chiamati «figli delleyogini». Costoro sono spontanea- 
mente ricettacolo di conoscenza, [identici a] Rudra. Secondo il Viravalitan- 
tra, chi è tale è già uguale a Siva, fin da quando sta nel grembo materno. 

[164-66a] Tale sacrificio è chiamato adiyaga vuoi perché da esso è 
presa (ddiyate) l'essenza della [ruota] principale, vuoi perché è il 
sacrificio principale. Il Signore ne ha lodato la natura in varie scrit- 
ture, quali in talune parti del Viravalitantra, del Hrdayabhattaraka- 
tantra, del Khecarimatatantra, dello Yonyarnavatantra, del Siddhayogi- 
svartmata, dell’ Utphulla,' del Nirmaryàdatantra, del Caryakhulatantra. 


V. LA PROCEDURA DELLA DOTTRINA SEGRETA 
(«RAHASYOPANISATKRAMA») 


[1664-68] [Il maestro], non vincolato, grazie a questa coppia,” da 
voti ed esercizi yoghici, volto il pensiero ininterrottamente [ad es- 
sa], tutto dedito al «sacrificio principale» (@diyaga), può, [volendo], 
proiettare sul proprio corpo [pervaso] dalla potenza la vidyà e il 
mantra [desiderati]. Egli mediterà [precisamente] come il suo sé [è 
identico a un] loto, simile alla luna e scintillante come il sole; e, co- 
sì meditando, unirà l’uno all’altro, proprio qui, i due «piani» 
(pitha) della conoscenza (vidya) e del mantra” 


1. Secondo ]J, la luce è la mezzaluna, la risonanza il ndda, e il vento, caratterizzato 
da una sensazione tattile, la potenza. 

2. Questi stessi nomi ricorrono anche nello SvT, X, 1194. 

3. La coscienza nella sua realtà, l'ambrosia (J). 

4. Non è da escludere che l’Utphulla, commentato da ] con Uiphullahamatam, sia 
una sezione del Brahmaydmala. si veda Goudriaan-Gupta, 1981, p. 43. 

5. Forse Abhinavagupta non si riferisce qui, come vorrebbe ], al mantra e alla mudra 
sopra esposti (1470500), bensì al sacrificio Kula basato sul corpo. Su questi altri sa- 
enfici, si veda sopra, XXIX, 7. 

6. Il loto allude evidentemente alla matrice, che si contrae (luna) e si espande (so- 
le) di continuo. 

7. La vidyd, femminile, e il mantra, maschile, debbono essere fusi insieme. Sui quat- 
tro piha in cui sono divisi i Tantra, si veda sotto, XXXVII, 18-19a e note. 
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[169] Per la sua segretezza, questo metodo non viene da me 
esposto con parole perspicue. Chi ne fosse curioso, può apprender- 
lo dalla lettura delle sopraccennate scritture. 

[1770-73] [Il corpo] tutti sempre lo posseggono, lo possiede il Dio 
e la Dea. Esso è la ruota suprema, che nel sacrificio alle dee, ecc. ci 
rende presente [la suprema realtà]. Il corpo e non altro è il liriga 
supremo, essenziato di tutti i princìpi, benigno, frequentato dalle 
ruote degli dèi, esso solo è il luogo d’adorazione supremo. Il corpo 
e non altro è il mandala supremo, costituito dai tre tridenti, dai loti, 
dalle ruote e dagli zeri.' In esso e in esso soltanto converrà che lo 
yogin adori di continuo la ruota delle divinità, dentro e fuori, con le 
cogitazioni dei mantra prescelti e toccandolo con i succhi beatifici 
che nascono [dalla ruota principale],* grazie al metodo dell’emis- 
sione e del riassorbimento. 

[1'74-75] A questo tocco improvviso, le ruote della coscienza' si ri- 
sveglieranno e il proprietario di questo corpo,’ soddisfatte e propi- 
ziate tutte le divinità, raggiungerà il piano supremo. [Lo yogin, pre- 
cisamente], le soddisferà e propizierà in base al metodo esposto nel 
Sacrificio posteriore, con tutte quelle sostanze atte a dischiudere il 
cuore e, internamente, con le cogitazioni [mantriche] appropriate. 

[176] Nella casa divina del corpo, v'adoro, mio Dio e mia Dea, giorno e 
notte! Vadoro lavando di continuo il fondamento terrestre con gli spruzzi 
dell'essenza del mio stupirsi! Vadoro con gli spontanei fiori spirituali che 
esalano innato profumo! V'adoro con la preziosa urna del cuore, colma 
d’ambrosia, beatifica, giorno e notte! 

[177] In varie scritture quali il Viràvalitantra, il Nirmaryadatantra, 
ecc., questo sacrificio [concernente il corpo] è stato da Siva lodato co- 
me il supremo. 

[178] Volendo, tutte le divinità, invece che nel corpo, possono es- 
sere contemplate nel soffio vitale." L'adorazione dev'essere eseguita 
dal maestro nel modo anzidetto. 

[179] Il rito di soddisfazione e propiziazione di queste dee, risie- 
denti nel soffio vitale, dovrà essere eseguito mediante la ruota luna- 


1. Si veda sotto, XXXI, 28. 
2. Il Aundagolaka, ecc. (]). 
3. Grazie al metodo dell'emissione quiescente ed emergente. 


4. Per il senso occorre, secondo me, leggere -cakras invece di -cakram (così ho tradot- 
to) o intendere tutta l'espressione in modo avverbiale, connettendola con labhate. 


5. Il maestro, il celebrante. 

6. Si veda sopra, XXVI, 545554, 615-62a (J). Il Sacrificio posteriore è in realtà espo- 
sto in XXVIII, 605 sgg. 

7. La medesima stanza ricorre in XXVI, 64. 

8. Si espone qui il sacrificio Kula nel soffio vitale, si veda sopra, XXIX, 7. 
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re del soffio discendente (apana), che penetra attraverso i vari fori, 
quali quello di Brahma, le narici, ecc. 

[180] Chi soddisfa in tal guisa le dee attraverso questo processo re- 
spiratorio, ottiene in breve, per grazia loro, conoscenza e perfezioni. 

[181] Oppure la ruota delle dee può essere soddisfatta dal savio 
come stante unicamente nella coscienza. Questo si ottiene presentan- 
do tutte le cose a quest'ultima, grazie al metodo d’una offerta totale.' 

[182-864] «Sfolgorante come il fuoco della fine degli evi, vedi nel 
corpo una pira dove tutti [i vari soggetti] si dissolvono, dove tutti i 
diversi princìpi sono bruciati. Chi, entrato in questo cimitero deser- 
to, luogo di diporto di Perfetti e yoginî, base di tutte le divinità, non 
giunge a perfezione? Cimitero spaventevole, pieno di pire senza nu- 
mero, terrificante, tramonto di tutti i corpi, cosparso dalla luce dei 
suoi propri raggi, distruttore delle tenebre, privo di ogni differen- 
ziazione, dove c’è beatitudine soltanto».? Così è stato detto da Bhai- 
ravi nel Viravalitantra. 


VI. L’INIZIAZIONE 
(«DIKSA») 


[1865-87a] Celebrato così, dapprima, il sacrificio, il maestro può 
iniziare a questo metodo chi, fra i suoi discepoli — uno su centomi- 
la! —, è adatto a tali riti.* 

[1878-92a] Spruzzatolo dunque con la potenza di Rudra,‘ egli do- 
vrà innanzitutto porlo dinanzi al Dio. Avendo quindi diretto lo 
sguardo alle sue braccia, dovrà infiammarle con la potenza di Ru- 
dra," e, giovandosi di questa stessa, dargli nelle mani, unte di un- 
guenti odorosi, un fiore. A questo punto, dopo averle rese senza ap- 


1. Tale il sacrificio Kula nella coscienza (si veda sopra, XXIX, 7). Le stanze che se- 
guono sono introdotte da ] con le parole seguenti: «Ma in che modo, anche se si 
tratta di un savio [cioè di un maestro sperimentato], la ruota delle dee, che risiede 
nella coscienza soltanto, potrà essere soddisfatta e propiziata, pur permanendo il 
corpo, ecc.?». 

2. Questo cimitero è «deserto» (parafraso J), vuoto, a causa della dissoluzione del- 
lità; è il «tramonto di tutti i corpi» perché in esso tutti i soggetti (organati, ecc.) 
trovano fine; è «distruttore della tenebra», perché distrugge la diversità e perciò ap- 
punto è privo di ogni differenziazione; esso è cosparso in se stesso, non esterior- 
mente, da un cerchio di raggi, cioè dall'insieme delle dee, degli organi della vista, 
ecc.; in esso «c'è beatitudine soltanto», in quanto è riposato solo in se stesso. 

8. Le stt. 187692a sono una parafrasi di MV, XI, 17-21. 

4. La Malini racchiusa da Para o da Matrsadbhava (J). 

%. «Dovrà infiammarle con questo metodo, cioè attirando l'insieme delle potenze 
risiedenti nel cuore, le quali escono attraverso le dita» (]). 
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poggio,' deve pensare com’esse siano attirate dalla potenza di Ru- 
dra, che, infiammata, svolge l'ufficio d’un gancio (arnkusa). Grazie a 
questo rito, [il discepolo] prenderà da sé il panno, si benderà gli 
occhi, e farà spontaneamente cadere il fiore, [sì che il maestro] 
possa determinare in base alla caduta la famiglia cui appartiene. 
Dopo di ciò, toltagli la benda, deve farlo inchinare ai suoi piedi e 
adorare sulle sue mani e sul capo la ruota delle divinità. Queste 
debbono essere immaginate come mosse o motrici," secondo che 
siano attirate o attirino. 

[1925495] Come è detto nel Ratnamalatantra, [il maestro] deve 
applicare l'arma del comando (codandstra) — costituita dall’ombeli- 
co [Es] racchiuso dal bastone [R], ornato dall’ornamento [U], dalla 
gamba di sinistra [Au] e dalla natica [M] - sulla mano del discepolo, 
la quale tiene il fiore, sinché essa, presa da un movimento inconscio 
(stobha), non ricada da se stessa sul capo. Questo della mano di Siva 
è un rito fornito di per se stesso d'immediata dimostrazione.* In ba- 
se a questo medesimo metodo, il maestro deve far sì che il discepo- 
lo prenda il riso sacrale e la bacchetta per i denti. La caduta di que- 
st'ultima si svolge nello stesso modo di prima. 

[196-982] Il maestro, in virtù di questo movimento inconscio del- 
la mano, dalla presa della benda per gli occhi fino a quella della 
bacchetta per i denti, è in grado di accertare se la caduta di potenza 
da cui è stato colpito il discepolo è forte, violenta, ecc., secondo 
cioè che tale sia il movimento. Il discepolo a questo punto, è degno 
d'esser chiamato un regolare, com’è detto nel Mdalinzvijaya, appun- 
to in virtù del movimento della mano. Com'è detto anche nel Bho- 
gahastakatantra, «uno diventa un “regolare” per virtù del movimen- 
to inconscio della mano». 

[1984200] Secondo un altro metodo, il maestro può dare al di- 
scepolo il riso sacrale irrorato dall’ambrosia di sinistra.” Se egli lo 
accetta con sicurezza, senza esitazioni, ha allora superato mdya e fa 
parte della famiglia delle potenze. Se invece egli lo riceve treman- 
do, è allora un «regolare», idoneo alla recitazione delle scritture, 
ecc., e solo in un secondo tempo, mercé la purificazione del cam- 


1. Come morte, prive di vita (J). 

2. Nelle mani come «mosse» (prerya) e nel capo come «motrici» (preraka) (]J). 

3. Si veda MV, XI, 22a. Il mantra è RKsaUauM Le stanze della Kularamamdla ricorro- 
no, quasi identiche, nel Kubjikdmata, X, 52 sgg. 

4. Si veda MV, XI, 228, 

5. 1 metodo del lancio del fiore (MV, XI, 240-258). 

6. MV, XI, 276. 

7. Vino, ecc. Si veda sopra, XXIX, 10. 

8. È una parziale incarnazione di BrihmI, ecc. (J). 
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mino e la scrupolosa osservanza delle regole, giungerà a perfezio- 
ne. Tale l'opinione espressa nell’ Anandesvaratantra. 

[201-202] Quando invece il maestro vuol fare del discepolo un 
figlio spirituale, allora deve celebrare l’iniziazione [vera e propria]. 
Com'è stato detto nel Rainamalatantra, conviene che il maestro 
proietti la Malini, tutta sfolgorante, fino al ciuffo. [Il discepolo], in 
virtù di tale proiezione, cadrà [a terra). Il procedimento da tenere 
in quest’iniziazione è il seguente.’ 

[2024-208] Innanzitutto occorre proiettare sul discepolo, conve- 
nientemente spruzzato [d'acqua benedetta], il cammino da pu- 
rificare, di cui si è già detto.? Il maestro dovrà quindi meditare co- 
me una potenza accesa e fervente —- in cui egli stesso è tutto immer- 
so e concentrato — scorra dai piedi alla testa del discepolo, diritto 
davanti a sé, bruciandone i legami. Assisosi quindi’ accanto a lui, 
egli dovrà meditare com'essa bruci via via [ogni cosa], comincian- 
do dalle inferiori‘ fino alle superiori. Bruciato in tal modo, così 
com'è stato detto prima, tutti i princìpi, ecc. da purificare, bisogna 
quindi pensare come questa potenza si dissolva in Siva, disorganato 
o organato.‘ Applicata dallo yogin al cammino,’ essa alimenta le co- 
se ad essa stessa omogenee® e brucia tutto ciò che è da essa diverso 
ed eterogeneo. La potenza di Rudra, penetrando così, secondo la 
maggiore o minore intensità della caduta di potenza, nella coscien- 
za, nell’etere, nel soffio vitale, nei corpi interno'° ed esterno del di- 
scepolo purificato dall’anzidetta potenza," ingenera rispettivamen- 
te [vari] effetti, quali [una sensazione di] beatitudine, il salto, il tre- 
more, il sonno e la vibrazione, che concerne il corpo." 

[209] Una volta che il discepolo, i cui legami sono stati così para- 
lizzati, è stato congiunto con Siva, conviene che il maestro faccia 


1. Le stt. 202411 sono una parafrasi di MV, XI, 29-39. Le stt. 29-32a sono citate nel 
commento al Mrgendrigama (Kriyàpàda, p. 176) come esempio di iniziazione estre- 
mamente abbreviata (samàsiptatara), priva di nascite, ecc. 

2. Si veda sopra, XVI, 94596, ecc. 

9. Dopo che (il discepolo) si è rialzato (J). 

4. Se, come sentiero da purificare, si è scelto per esempio quello delle ka/4, la kalz 
Inferiore è la Cessazione e quella superiore l'Ultraquiescenza (]). 

5. Si veda sopra, XVII, 75-64. 

fi. Secondo che il discepolo sia un figlio spirituale o un adepto. 

7. Il sentiero della susumnd, la sede di mezzo (J). 

8. La coscienza (J). 

9. Le maculazioni, ecc. (J). 

10. La mente e il puryasfaka (J). 

11, Quella meditata dal maestro. 

12. Si veda sopra, V, 1074-1084, 
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per lui un’emissione di princìpi puri affinché egli possa fruire del 
karman restante.’ 

[210-114] Nel caso invece che nel discepolo non si sia verificata 
tale penetrazione, occorre che il maestro lo bruci, fuori e dentro, 
con la potenza anzidetta;* egli così cadrà a terra. Qualora tale pene- 
trazione non s’inverasse neppure in tal modo, conviene che il mae- 
stro [rinunci a iniziarlo e] lo lasci andare, come una pietra. 

[211-124] Dirò adesso d’un rito iniziatico fornito di dimostrazio- 
ne, insegnatomi dal savio Sambhunatha, [di me] soddisfatto, e che 
compare nel Tuntrasadbhava. 

[21213] Ciascuno di questi tre gruppi sillabici, composti dal 
nettare [s], dal fuoco [R] e dal vento [y]; dal lento [p], dall’altro 
[pH], dal tempo [M], dal fuoco [R] e dal vento [v]; dal fuoco [R], 
dalla luna [s], dal soffio [H], dalla cima [ks], dal fuoco [R] e dal 
vento [y]; e uniti tutti e tre con la sesta [vocale U],' è detto essere 
fattore di paralisi. 

[214-16] Il maestro deve proiettare il cosiddetto seme della po- 
tenza e il seme di maya con tutte le membra. Nella ruota del cuore 
dev'essere poi proiettato il mantra [H], ornato dalle dodici vocali, e 
in mezzo ad esso la coscienza, simile a una rosa. Il maestro deve 
quindi meditare come questa ruota sia spinta dal vento [v] e tutta 
fiammeggiante di fuoco [R], e recitare il mantra, intramezzandolo 
col nome dell'iniziando.’” Con questo metodo, il discepolo sarà sen- 
za dubbio colpito sull’istante da paralisi. 

[2177-18] «Egli vede, o Dea, il suo sé congiunto con i vari principi, 
uno dopo l’altro, sino a che non raggiunge la suprema realtà; e al- 
lora egli più non vede.* Grazie a questo metodo, egli vede il cammi- 
no tutto intero o acquista, sull’istante, [la conoscenza di] tutte le 
scritture». 

[219-20] Per chi manifesta tale disposizione, lo yogin esperto deve 
celebrare un’iniziazione che lo congiunga al principio desiderato, 


1. Altrimenti, morrebbe sull’istante. 

2. Da parte della potenza di Rudra. Si veda sopra, XXIX, 207-208. 

3. Si veda sopra, XXIX, 202-203. «Il maestro dovrà bruciarlo di dentro e di fuori 
con una potenza tutta fiammeggiante, circondata da ogni parte di r, inserita dentro 
un triangolo voltato verso l’alto, vomitante tutt’insieme fiamme in alto e in basso. 
Così i maestri» (J). 

4. I tre mantra sono dunque: 1) SRYÙM; 2) PDHMRYÙM; 3) RSHRSRYUM. 

5. Il seme della potenza è E e il seme di mdyà HRÎM (che compare in questo conte- 
sto nel Tantrasadbhava citato da J). Per smrtam yac ca nella st. 214 ci si aspetterebbe 
una qualche espressione che alluda al seme di mdyà. 


6. Uno dei tre gruppi sillabici precedenti (J). 
‘7. Deve cioè recitare il mantra, il nome, il mantra di nuovo, ecc. (J). 
8. Nel senso che allora è perfettamente identificato col soggetto vedente (J). 
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grazie all’esercizio di esso.' All’aspirante alla liberazione che è stato 
così iniziato, conviene poi che sia insegnato il sacrificio secondo il 
metodo Kula, insieme con i cinque stati, affinché possa adempiere 
le regole postiniziatiche. 

[221] Il sacrificio del Kula, basato sulla bocca della yoginz, viene 
insegnato all’iniziato affinché la sua coscienza permanga immutata 
nei cinque stati di veglia, ecc. 

[222-23] Nello stato di veglia? possono essere adorati tutti [i man- 
tra), nel sogno il mantra prescelto, isolatamente, nel sonno profon- 
do il mantra di base incrementato delle sue proprie potenze, ad 
esclusione [di altri],* nel quarto stato la sola [Capofamiglia], chia- 
mata «coadiutrice» (d@fî), e nient'altro, e, infine, nello stato ultra- 
quarto, il Signore del Kula. Tale lo svolgersi dell’adorazione per co- 
loro che sono pieni delle loro proprie potenze. 

[224] All’iniziato il maestro dovrà esporre inoltre i cinque stati 
già da noi descritti,' dal «corporeo» fino al «trascendente il tutto», 
insieme con le relative suddivisioni. 


VII. LA CONSACRAZIONE 
(«ABHISEKA») 


[225-27] Nei riguardi di un adepto (s&dhaka) desideroso di fruizio- 
ni conviene poi che [il maestro seguace del Kula] celebri accurata- 
mente la cosiddetta consacrazione yoghica.® Dopo aver sacrificato sen- 
za risparmio al Dio, il maestro deve riempire di burro otto lampade e 
accenderle. Queste debbono essere d'oro, ecc., senza difetti e munite 
di stoppini di color rosso. [Tali lampade] debbono essere quindi ado- 
rate per mezzo degli otto kula” e così pure, nella conchiglia, ricolma 
d’ambrosia beatifica, devono essere adorati i due Signori del Kula. 
Per mezzo della conchiglia egli deve quindi aspergere l’adepto, gio- 


1. Questa e la seguente stanza sono una parafrasi di MV, XI, 40-41. L'esercizio di 
cui è qui questione consiste in concentrazioni (dharanà) sui relativi princìpi. 

2. Queste due stanze hanno l’aria di esser tratte da qualche Tantra (non però dal 
MV). Nella traduzione mi sono conformato al commento di ]. 

9. «Gli altri» sono i mantra che formano il «seguito», cioè le membra, ecc. Il «man- 
tra di base» è qui costituito, secondo ], dalla triade dei Bhairava, insieme con le po- 
tenze ParA, ecc. 

4. Si veda sopra, X, 2275 sgg. e MV, II, 36-46. 

5. Le sut. 225-32 sono una parafrasi di MV, XI, 42-47. 

6. Cfr. MV, X, 3a. 

7. Mantra particolari: forse Aghora, Paramaghora, ecc. (si veda sotto, p. 582, nota 
6). L'accensione delle lampade è apparentemente combinata con una operazione 
mantrica (bodhana) fatta per mezzo degli otto Aula. 
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vandosi dell’anzidetto metodo della mano di Siva. L’adepto, per parte 
sua, dovrà poi curare di mandare a effetto i mantra [confidatigli]. 

[228-29] Questa che noi ora esponiamo è la consacrazione del 
maestro, ossia il rito che conferisce l’idoneità al magistero, Il mae- 
stro si procaccerà all’uopo sessantaquattro lampade, insieme con 
focacce, ecc. Le lampade debbono essere adorate con i sessanta- 
quattro kula e, in mezzo, come prima, i due Signori del Kula. Attra- 
verso il detto metodo della mano di Siva, egli consacrerà così il [fu- 
turo] maestro. 

[230] Una volta che questi due sono stati così consacrati, essi sa- 
ranno conosciuti [e onorati] da tutti gli yogin. Dei due, il maestro è 
colui che dispensa la liberazione.' 

[231] Il senso implicito di quest’ultima frase è il seguente, che di 
essi due colui che da adepto è diventato maestro dispensa perfezio- 
ni e l'altro invece la liberazione.? 

[232] Egli dovrà esporre [ai discepoli] tutto il suo triplice cono- 
scere,’ e dare il proprio consenso alla celebrazione dei riti iniziatici 
[da loro richiesti]. 

[233-35] Com'è detto nel Viravalibhatravatantra, c'è un’altra for- 
ma di consacrazione, considerata [dai nostri maestri come] la consa- 
crazione suprema, fatta per mezzo di vasi pieni [interiori], senza vasi 
esterni. Le otto [lampade] sono qui costituite dalle sei forze causali‘ 
più Siva supremo e Bhairava. Il maestro, vedendo come ognuna di 
queste sei forze causali sia essenziata da tutte le altre” e facendo sì 
che tale universalità sia presente anche in se stesso, dovrà transitare 
(samkram-)° in tutti i vari organi di senso [del futuro maestro]. 


VIII. LA TRAFISSIONE 
(«VEDHA») 


[236] Per chi aspira subito a fruizioni, il maestro che abbia rag- 
giunto la perfezione nello yoga può celebrare l’iniziazione per 
trafissione, la quale somministra subito i frutti desiderati.” 


1. MV, XI, 46. 

2. Il primo maestro è cioè un «operatore» e il secondo uno «gnostico» (J). «Il senso 
è questo, che di essi due, colui che da adepto è diventato maestro dispensa agli altri 
le perfezioni soltanto e colui invece che era già maestro [ma non secondo il Kula] 
dispensa senza difficoltà, oltre le fruizioni, anche la liberazione» (J). 

3. MV, XI, 47. Il conoscere triplice è quello anava, $Gkia e fimbhava (J). 

4. Brahma, Vispu, Rudra, Isvara, Sadasiva, Anasritasiva. 

5. Da otto esse diventano quindi sessantaquattro. 

6. Attraverso il canale dei propri organi di senso. 


7. In una stanza citata da ] l'atman è paragonato a una gemma che viene perforata. 
Con qualche esitazione e contrariamente alla Silburn (1997) ho, nella traduzione, 
preferito il termine «trafiggere» a quello di «perforare». 
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[237-39a] Quest’iniziazione per trafissione, la quale è stata in più 
modi esposta in numerose scritture, può essere effettuata soltanto 
da un maestro ben esercitato [nello yoga]. [Se celebrata da un tale 
maestro], il discepolo penetra in piani sempre più elevati e si pro- 
duce in lui una chiara percezione del transito attraverso le varie 
ruote. Risultato di ciò sono le varie perfezioni, quali la piccolezza, 
ecc.' Se invece — così è stato detto nel Ratnamalatantra — tale acquisi- 
zione dei piani appartenenti alle ruote superiori viene a mancare, il 
discepolo viene invasato da un demone Pisaca.? 

[2395-40] L'iniziazione per trafissione, come è stato detto da Pa- 
ramesvara nel Gahvaratantra, si divide in sei specie, vale a dire 
[trafissione] per mantra, per suono, per bindu, per potenza, per ser- 
pente e trafissione suprema. 

[240541a] La trafissione per mantra è quella in cui il maestro, 
avendo meditato una ruota di otto raggi, ecc. sfolgorante di fiam- 
me, secondo i precetti della scrittura da lui seguita, trafiggé con es- 
sa la ruota del cuore del discepolo. 

[2415432] Un [altro] metodo [per eseguire quest'iniziazione] 
può vedersi nel Diksottaratantra e mi è stato insegnato da Sam- 
bhunatha. «Dopo aver proiettato nove volte nel [proprio] corpo 
la vocale A, il maestro deve trasferirla, mediante proiezione, [nel 
corpo] del discepolo, tutta accesa e risplendente di fiamme. I lega- 
mi di questi sono in tal modo paralizzati ed egli viene congiunto 
con la suprema realtà». 

{243544a] «[L'iniziazione per] trafissione per suono viene effet- 
tuata attraverso la pronuncia del suono.‘ In virtù dell’applicazione 
[della Malinî] secondo creazione’ il maestro trafigge col suono* la 
mente [del discepolo]. 

[244545] «[L'iniziazione per trafissione per] bindu è quella in 
cui la mente [del discepolo è meditata dal maestro] nel luogo del 


l. La piccolezza (animan), la capacità di rimpicciolirsi a piacimento, è uno dei pote- 
ri che si conseguono attraverso lo yoga. Si veda sopra, VIII, 264-71 e p. 193, nota 2. 
2. Nel caso, evidentemente, che la perforazione non vada dal basso verso l'alto ma 
viceversa. Cfr. TAV, vol. XI, p. 149. 

3. Le stanze seguenti, secondo ], sono tratte, con qualche modificazione, dal Gahva- 
ratantra. 

4. Il suono (néda) è qui, secondo J, un suono (anzi un «seme» fonico) di natura 
prolungata (dirghatmanadabija). I versi del Gahvaratantra, qui riassunti da Abhinava- 
gupta e citati da J, sono i seguenti: «Dopo aver pronunciato un néda prolungato, il 
maestro deve trasferire il suono nel suono; e quindi, pronunciata la Malini, 
purificare il cammino dei fonemi e trafiggere col suono. Tale, o Dea, la trafissione 
per suono», 

5. Da NA a PHA (J). 

6. Il suono spontaneo, che si pronuncia da se stesso (}). 
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bindu, fra le sopracciglia, oppure, o Dea, nel bersaglio del cuore. [Il 
maestro, con questo] bindu [da lui così meditato] tutto sfolgorante 
di fiamme, trafigge' il discepolo. 

[246-47] «[Adesso l'iniziazione della potenza]. Gfazie, o Dea, a 
una spinta ascendente esercitata sul retto, [il maestro] spingerà ver- 
so l’alto l’energia sinuosa,? attorcigliata, risiedente nella sede trian- 
golare, sinché questa non raggiungerà il soggetto possessore della 
potenza. Questa spinta dovrà essere esente da ogni sforzo. Con que- 
sto metodo, egli trafiggerà tutto l’universo. Tale trafissione da ruota 
a ruota è chiamata col nome di trafissione per potenza. 

[248-52] «Questa potenza suprema, fonte di beatitudine, è poi 
ornata, nella sua ascesa dal luogo della nascita al luogo supremo, di 
cinque cappucci.* Questi sono costituiti dalle cinque “forze”, dai 
cinque principi, dai giorni lunari nanda,* ecc., dalle famiglie, dalle 
cinque forze causali che vanno da Brahma [a Sadasiva], dai cinque 
sensi. Questa potenza, la quale è così quintuplice, parte dunque dal 
luogo di Brahma? ed entrando nel luogo di Brahma? risplende e si 
dissolve come un lampo; e, dopo esser così entrata, trafigge il corpo 
e passa da parte a parte il sé». Nel Bhaîravagama così si dice di que- 
sta trafissione per serpente: «Occorre meditare la mente sino a che 
non si dissolve; e una volta ch'essa si è dissolta, s'invera, o Signora 
degli dèi, ciò ch'è chiamato col nome di beatitudine suprema». 

[253-54a] «La trafissione suprema è detta quella in cui non vi so- 
no organi di senso, non soffi, non sensi interni, non mente (ma- 
nas), non oggetto e soggetto di pensiero, non azione di pensare, e 
che è, insomma, dispogliata d’ogni cosa».” 

[254b-55a] Secondo altri maestri, che ne conoscono il procedimento segre- 
to, vi sono nove specie [di iniziazione per trafissione], secondo che essa s'in- 
veri per mezzo dei mantra, della potenza, dei mondi, della forma, della co- 


1. Leggo samuedhayei per sambodhayet. 

2. Le stanze dove si descrive la «trafissione per potenza» sono oscure e la mia tradu- 
zione è del tutto provvisoria. La potenza, secondo J, è la potenza mediana (la su- 
sumna). Il maestro yogin «spreme» (rispià) l'ano e la potenza di mezzo raggiunge 
via via il possessore di potenza, Siva, risiedente nello dvadafanta, con cui si unisce. Il 
suono (apparentemente identificato con la kundalinî) è non articolato e quindi 
pronunciato e non pronunciato al tempo stesso. Il «crocevia» ($rrigdfaltà) è, secon- 
do J, la sede della nascita. Il testo va corretto in due punti: $aktifaktimaduccarad per 
Saktam faktimaduccarad e bhramanavedhena per bhramaravedhena. 

3. I rigonfiamenti o cappucci del collo del cobra. Questa trafissione è una variante 
di quella effettuata per mezzo della potenza. Il luogo della nascita è il janmadhara e 
il luogo supremo lo dvadasanta, cioè il soggetto possessore di potenza, Siva, che ivi 
risiede. 

4. Nome di una delle cinque tithi di buon augurio. 

5. La base della nascita (J). 

6. Lo dvadafanta (J). 

7. Questa stanza ricorda da vicino, per concetto e dizione, varie stanze del Vijid- 
nabhairava (cui potrebbe far pensare anche la parte dichiarata Bhairavagime), ma 
non corrisponde esattamente ad alcuna di esse. 
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noscenza (jîaà = vijnana), della massa (pinda), del luogo, dei canali 0 
coincida infine con la trafissione su 

[2554-56] Il metodo che prende il nome dai mantra è quello in 
cui il maestro, dopo aver meditato come [il discepolo sia immerso] 
in un mandala triangolare pregno di fonemi ignei [R] e di [semi di] 
maya, ne trafigge con esso, tutto sfolgorante di fiamme, i nodi, lo 
colpisce coi fiori e lo congiunge con la suprema realtà. 

[257-58] La trafissione per mezzo della potenza, fornita di un’im- 
mediata dimostrazione [della sua realtà], consiste in questo, che il 
maestro, entrato per uno [dei tre] canali," raccolta la coscienza nel 
bulbo e girato intorno con impeto, giovandosi dei cinque, degli ot- 
to? e del ciuffo, la congiunge, una volta fatta arrivare alla cima del 
tridente della potenza,‘ con la ruota desiderata. 

[259-60] Nella trafissione dei mondi, la potenza del ciuffo” la quale, 
brillante come il chiarore lunare, fuoriesce impetuosamente su dalla base,® 
giunge gradatamente a riposarsi nell'etere’ del discepolo, cominciando dal- 
l'alluce o dalla sede radice. Per mezzo di essa il maestro rende îl corpo limpi- 
do [e immacolato] e, immaginando i vari mondi già descritti* dal fonema 
Ks alla vocale A,° e meditandoli quindi nel proprio mandala," fa sì che si 
riflettano [sia in lui sia nel discepolo]. 

[261-62] Nella trafissione per la forma il maestro dovrà meditare come 
dentro il luogo delbindu, fra le sopracciglia, risieda, in identità [con lui], 
una qualche immagine di divinità,"! splendente, e dopo immedesimare con 
essa il discepolo. Tale immagine diventa poi qui!* visibile, e alla fine il disce- 
polo entra in uno stato d’unione con leî, immedesimato. 

[263-64] Nella trafissione per conoscenza il maestro trasferisce la cono- 
scenza — la quale è costituita dai cinque sensi di conoscenza e dai tre sensi 
interni ed è quindi ottuplice — nel discepolo, attraverso le fila dei canali ap- 
propnati e la messa in opera d'una saldissima presunzione.'* In tal modo 


1. Il mantra Hrim. 

2. La susumnd, ida o pirigalà (J). 

3. I cinque, secondo ], sono i cinque sensi d'azione, e gli otto i cinque sensi di co- 
noscenza più i tre sensi interni. 

4. I tre stadi di potenza (S$akti), uyapini e samanà (]). Si veda sopra, VI, 161 e nota. 
5. La potenza del soffio vitale. 

6. La base o sede della nascita. 

7. Lo dvddasanta, 

B. Si veda sopra, VIII, passim (J). 

9. Secondo, cioè, l'ordine di riassorbimento. 

10. Il «proprio mandala» è qui il corpo (]). 

11. Costituita dalla divinità preferita (J). 

12. In base a questo metodo, con questo sistema, in questa scuola. 

13. La convinzione che egli e il discepolo sono una cosa sola. 
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egli, nell’etere del cuore, dà origine immediatamente al sorgere del sole d'una 
divina conoscenza. 

[265-66] Nella trafissione per «massa», le sue tre diverse forme, quella 
grossa, costituita dal corpo esterno, quella sottile, costituita dal puryastaka, 
e quella suprema, essenziata [dalle corazze della] Forza, [ecc.], debbono esse 
re via via dissolte l’una nell'altra, energicamente (rabhasat). Il piano su- 
premo s'invera alla fine di questa graduale dissoluzione. 

[267] La trafissione per luogo è quella in cui il maestro, riposatosi via 
via* in una delle ruote del discepolo, la infiamma. Tale il frutto” da essa 
somministrato. 

[268-69] / canali principali sono tre, gli altri, con essi correlati, sono in- 
numerevoli. Nella trafissione per i canali si ha un’unificazione con essi. Ta- 
le il frutto che essa dispensa. La spirazione del canale desiderato passa per i 
principali, situati negli occhi, ecc. Nella trafissione dei canali, il relativo ot- 
tenimento di conoscenza è di più specie diverse. 

[270] Come un animale che abbia gran forza nella coda, lo yogin speri- 
mentato, colpendo il canale altrui racchiuso nel proprio, fa cadere con vio 
lenza al suolo anche un «perfetto» (siddham api). 

[271] Qualora poi volga il pensiero a una trafissione suprema, 
che concerna tutte le ruote, senza dualità, il maestro, dispensatore 
di sività, manifesta ed effettua lo Siva supremo. 

[272-73a] «Chi conosce il punto di mezzo,»* così è stato detto dal 
Signore nel Viravalikulatantra «inscindibile, necessario oggetto di 
conoscenza, non è [da nulla] inquinato. Colui che ha raggiunto la 
perfezione in tale procedimento, così suddiviso,” è un vero maestro, 
in grado di liberare i vincolati». 

[2734-74a] Il discepolo deve stare davanti al maestro. Questi deve 
applicare, per la trafissione," la bocca alla bocca, la forma alla for- 
ma,’ sino a fondersi perfettamente con gli oggetti [di tali sue opera- 
zioni]. 

[2745764] Quando la loro mente è intimamente fusa, discepolo 
e maestro vengono a trovarsi nel cosiddetto stato transmentale, gra- 


1. La «massa» (pinda) è il corpo. 

2. Secondo ]J la st. 2656 non ha nulla a che vedere con l'argomento ed è da lui rite- 
nuta (e penso a ragione) un’interpolazione. Nella traduzione essa non è, in conse- 
guenza, rappresentata. 

3. Cominciando dalla sede della nascita (]). 

4. La rende accesa, protesa verso la coscienza (J). 

5. L'infiammazione anzidetta (J). 

6. La potenza del soffio vitale mediano (J). 

7. In trafissione per mantra, ecc. (J). 

8. Traduco secondo ], che commenta vedhayet con tannimittam prayunijita. 

9. «Forma», secondo ], sta qui metaforicamente per senso della vista. Lo stesso pro- 
cedimento deve applicarsi anche agli altri vari sensi. 

10. I detti organi di senso. 
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zie a cui il discepolo è immediatamente iniziato. Unitisi sole e 
luna, il vivente si identifica {con lo stato unitivo venuto a verificar- 
si}. Gli dèi Brahma, ecc., che cooperano alla liberazione, sono [an- 
ch’essi] qui desiderosi di liberazione. 

[2765-78a] Qualora il maestro, avendo arrestato i suoi raggi, di- 
vora ambedue, sia la fruizione sia la liberazione, si ha allora la co- 
siddetta «iniziazione di Paramesvara». Tutti quanti sono concordi 
nel dire che la liberazione è «senza movimento» (nilspanda).* Il 
maestro, dunque, colpendo [ripetutamente] e fondendo [infine] i 
vari aspetti del fuoco e della luna (agrîsoma),* deve sopprimere il 
movimento. 

[2785-81] Il soffio esterno e il frana” anch'esso esterno, in com- 
binazione con la tenebra,° fuoriescono per tutti i pori della pelle ed 
errano per tutte [le ruote presiedute dalle] divinità causali, 
[Brahma, ecc.].’ Lo yogin li faccia errare, teso verso il centro invisi- 
bile,* e quindi li lasci andar liberi, sicché dirigendosi uniti verso l’al- 
to trafiggano così i cinque nodi.’ In tal modo egli realizzerà medi- 
tando la sede centrale, dove [frana e apàna] sono intimamente fusi. 
Il sé [limitato], il vuoto, la realtà esterna, il mantra e il corpo [in 
questo processo] non debbono essere oggetto di distinta percezio- 
ne. Questa iniziazione è tale da somministrare la condizione di Siva 
a ogni creatura. 

[282-83] Alla fine del rito iniziatico, come è detto nel Ratnamala- 
tantra, è uso cuocere cibi stimolanti (dipaka) e che, quindi, i maestri 
del Kula mangino il riso sacrale insieme con tutti i discepoli 
(sadhaka). Esso, si dice, distrugge e cancella ogni più grande pecca- 
to - dove per peccato è qui considerato un rito che pecchi per di- 
fetto o per eccesso. 

[284-85a] All'indomani occorre celebrare il sacrificio in onore 
del maestro. Senza di esso, il rito non è provvisto della necessaria 
pienezza, onde bisogna assolutamente provvedere a celebrarlo. Al 
maestro occorre offrire tutte quelle cose che possono soddisfarlo. 


1. Il prana e l'apana, ecc. 

2. La ruota dei suoi raggi, cominciando dalla mente (manas) (J). 

3. La mente deve restare immobile, immutata, in tutti gli stati (J). Si veda sul con- 
cetto di nihspanda anche la quarta iniziazione buddhista (Gnoli-Orofino, 1994), do- 
ve il termine nilspanda è usato in senso non dissimile. 

4. Il prarae l’apana. 

5. Le stt. 278481 sono probabilmente una citazione (dal Ramamalatantra?). 

6. Il «soffio esterno» è l’apàna, solitamente associato al conoscibile (si veda sopra, V, 
44-50a), ed «esterno» è considerato qui anche il préra. Nel commento di ] leggi 
bahyam per madhyam. La «tenebra», secondo ], è il soggetto conoscente limitato. 

7. Si veda sopra, VI, 187b-89a. 

8. Con queste parole si allude evidentemente al superamento delle coppie dei con- 
trari. 

9. I cinque nodi sono qui le cinque ruote. 
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[2855-487a] Il rito iniziatico da celebrare mentre la ruota è radu- 
nata è noto col nome di «passaggio» (samcara).' Il vaso contenente 
il liquore, ben pieno, tenuto in mano dal signore degli eroi, dovrà 
essere contemplato dal discepolo come se fosse il sommo brahman. 
Con il consenso del maestro, egli dovrà quindi [prenderlo], berne 
e, dopo avere soddisfatto gli spiriti (bha), offrirlo [di nuovo] al 
maestro. 

[2875-89a] Prostratosi a terra [tale il rito] e inchinatosi al mae- 
stro, il discepolo deve [onorare e] prendere [il vaso del liquore], e 
soddisfare con esso le Eterovaghe, il mantra prescelto, l’adiutrice 
(diuti), Ganesa, i maestri, il protettore del luogo, l’insieme degli 
«eroi». La bevanda [contenuta nel vaso] dev'essere da lui bevuta so- 
lo dopo che è stata toccata dagli «eroi», cominciando dal maestro, e 
non altrimenti. 

[2894-90] Chi vuole il proprio bene, deve guardarsi dal celebrare 
il sacrificio Kula con coloro che non conoscono il sommo brahman,) 
privi di andare a venire,‘ presi da cupidigia, offuscamento, ebbrez- 
za, ira, attaccamento e mdyda. 

[291] I riti Kula possono essere celebrati dal discepolo al princi- 
pio, alla metà e alla fine dell’adorazione, in occasione dell’adora- 
zione del maestro e durante i riti occasionali sopra esposti.* 

[292] E così è stato compiutamente e chiaramente esaminato îl rituale se- 
greto, in base all'insegnamento dei maestri e a personale esperienza. 


1. Il termine samcàra, in varie scuole tantriche buddhiste e non, assume il significa- 


to di «rotazione». Nelle feste tantriche, gli Jogin e le yoginî vengono adorati uno do- 
po l’altro, in base a una «rotazione». Si veda su questo rito il Cakrasamvaratantra 
(Cicuzza, di prossima pubblicazione). 

2. Il maestro (J). 

3. Il vaso con la bevanda alcolica, ecc. Si veda sopra, XXIX, 22-24. 

4. Privi della scienza del prana e dell'apàna. 

5. Si veda sopra, XXVIII, passim. 
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I VARI «MANTRA» 


Diremo adesso dei mantra appropriati [ai vari riti], convenienti alle dot- 
trine del Trika, del Kula e del Krama. 

[1] [Tale insegnamento] ha come fine quello di procurare via via 
la perfezione a coloro che non sono riusciti ancora ad affermarsi 
saldamente nel pensare in tutta la sua pienezza. 

[2-3] Questi mantra, infatti, una volta risvegliati, hanno come loro 
natura soltanto il pensiero. Essi, invero, in forza della libertà della 
coscienza che è libera e soltanto libera, partecipano della natura 
dei soggetti d’azione.' Il maestro, penetrato dai mantra, è reso da es- 
si libero, in ferma identità con loro. I mantra, insomma, sebbene 
strumenti d’azione, diventano ciononostante soggetti d’azione.* 


I. LA NATURA DEI «MANTRA» 
(«MANTRASVARUPA») 


[4-9a] Nella potenza di base conviene immaginare il mantra HRIM° 
nella terra, nell'acqua, nel fuoco e nel vento, KSLAM, KSViM, vAM, 


1. Nel senso che non sono strumenti, ma etti d'azione. Si veda Panini, I, 4, 54: 
«Il soggetto agente è autonomo [o libero]». Si veda anche sopra, IX, 8-10. 

2. Queste due stanze ricorrono con qualche variante nel MVV, II, 2295314. Gram- 
maticalmente, mantra deriva dal tema man, «pensare», più l’affisso -tra, nel senso di 
strumento: letteralmente, significa quindi «strumento di pensiero». Da «strumenti 
di pensiero», essi passano qui al significato di «soggetti agenti di pensiero». 

3. Le stt. 4-94 sono una parafrasi di MV, XXIII, 13-155is. Il rito del trono è descritto 
particolareggiatamente sopra, XV, 297-352 a. 
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KSAM; nell’asse, HAM; nelle quattro qualità — pietà, ecc. —' [risiedenti 
nel nodo], vAM, RAM, LAM € VAM; e nelle quattro qualità contrarie, 
RM, RM, LM, 13M; nella Sapienza, in maya e nella Forza, OM, AUM e 
HAH; in Isvara e Sada$iva, AM e AH; negli stami, [a uno a uno] i [ven- 
tiquattro fonemi] da KA a BHA; negli otto petali, il soffio [H] seguito 
[via via] dalle otto vocali [A, A, 1, i, U, Ù, E, AI] e sormontato dal bin- 
du [M]; e quindi i nomi delle nove potenze, resi ferventi [dal mantra 
oM];® nei tre cerchi, $, s, s insieme con il bind” nel Trapassato, 
KsAM; nelle punte del tridente, jram. Tali, menzionati a uno a uno, i 
mantra occorrenti per l'adorazione del trono. 

[9510] Nel rito d’adorazione abbreviato i vari elementi [del man- 
dala), dalla potenza di base fino alle punte del tridente, possono es- 
sere complessivamente adorati mediante il primo e l’ultimo mantra. 

(10>11a] Il mantra di Ratisekhara è costituito dal fuoco [R], dal 
vento [v], dalla terra [L], dall'acqua [v], seguiti dalla sesta vocale {Ù] e 
dal bindu® L'insieme dei suoi volti e delle sue membra è formato dal- 
le vocali brevi [A, 1, u, E, 0] e da quelle lunghe [A, î, Ù, AI, AU, AH].° 


1. Si veda sopra, VIII, 264-71 e nota. 

2. I nomi delle potenze sono elencati in VIII, 338439, e poi di nuovo in XV, 305- 
307. Alla potenza che risiede nel centro del loto spetta il mantra Hom (si veda MV, 
XXIII, 15, dove nel terzo fade bisogna leggere him hem haim hom per him hem haim 
ca, e J). I vari mantra, cominciando dal petalo orientale, sono dunque OM HAM VAMA 
YAI NAMAH, ECC. 

3. Si veda sopra, XV, 307. 

4. Il mantra è dunque OM HRIÎM JRAM ASANAPAKSAYA NAMAH (J). 

5. Ratisekhara è il Bhairava partner di Paràpara. La sua forma mantrica, secondo 
MV, IX, 35, che qui Abhinavagupta parafrasa, è R, y, L, v, Ù,M 

6. Le divinità, nella loro forma grossa, sono meditate e raffigurate con un dato nu 
mero di volti (vakira) e di membra (ariga), nei quali si esprime il loro potere. In mo- 
do analogo esse debbono essere fornite di volti e di membra anche nella loro forma 
fonica, per non essere monche e impotenti, Le membra sono sei (0 cinque, se non si 
conta il quinto, l’occhio, netra), e precisamente il cuore (Ardaya), il capo (s$iras), il 
ciuffo (Sikhd), la corazza (kavaca), gli occhi (netra), l'arma (astra). Le rispettive mem- 
bra sono formate dalle sei vocali lunghe 4, Î, ù, AI, AU, AH precedute dalla sillaba 0M, 
dalla consonante s (ma più comunemente W: si veda il Rauravagama, vol. I, p. 18), 
dal nome del membro al dativo e dalle cosiddette sei specie, NAMAH, ecc., secondo i 
vari riti (si veda sotto, XXX, 4365-45). I mantra relativi sono dunque i seguenti: 


OM SÀAM —HRDAYÀYA NAMAH 
OM SIM = SIRASE NAMAH 
OM SÙM = SIKHAYAI NAMAH 
OM SAIM KAVACAYA NAMAH 
OM SAUM NETREBHYAH (oppure NETRATRAYÀYA) NAMAH 
OM SAH = ASTRÀYA NAMAH 


Nei riguardi di Siva e della Potenza gli ariga sono sovente cinque (ad esclusione quin- 
di dell'Occhio), chiamati $udriga nel caso di Siva (o degli Siva maschili, Ratifekhara, 
ecc.), o faktyariga nel caso della Potenza (o delle Potenze femminili, Para, ecc.). Le 
sei membra rappresentano le sei qualità di Siva, del Beato, cioè l'onniscienza (sar 
vajriatà), la sazietà o soddisfazione (#rpti), la conoscenza senza principio (andidibodha), 
la libertà (svatantratà), la potenza inostacolata (aviluptafakti), la potenza infinita 
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{115-12a] Il mantra di Navatman consiste nel fuoco [R], nel soffio 
[x], nel fuoco [R], nel riassorbimento [Ks], nel tempo [M], in In- 
dra [L], nell'acqua [v], nel vento [v], nella sesta vocale [U], nel din 
du, nella mezzaluna, ecc.' 

[12>14a] La sfera di pervasione del bindu, del suono, ecc.? è nel 
Trifirobhairavatantra chiamata via via con i nomi di lancio (&ksepa), 
assalto (&kramana), risveglio della coscienza (cidudbodha), infervora- 
mento (dipana), fissazione (sthapana), coscienza (samvitti) e conse- 
guimento di essa (tadapatti).» Tale grande sfera di pervasione è 
chiamata, nella detta scrittura, col nome di «corpo sacro» (miurti). 

[145] La formula di saluto namal («obbedienza, lode a») consiste 
in un abbassamento e nella sparizione di esso.‘ 


(anantasaktì) (si veda KR ad SVT, I, 644-654, p. 53). Secondo la S$P l'attribuzione del- 
le membra alla divinità, chiamata col nome di sakaZkarana, «completamento», segue 
temporalmente le quattro operazioni di invocazione, installazione, presenza e deten- 
zione (si veda sopra, p. 501, nota 4): «Come il sole è reso invincibile e possente dai 
suoi raggi tremendi, così il Dio, Paramesvara, dev'essere meditato con le sue mem- 
bra. Il cuore è la sua potenza di coscienza (cicchatti), il capo la sua ottuplice sovranità 
[gli otto poteri di rendersi piccolo a piacimento, ecc.: si veda sopra, p. 193, nota 2], il 
ciuffo, più in alto di tutti, è la sua indipendenza e signoria, il suo fulgore che le armi 
nemiche non possono penetrare è la cosiddetta corazza, e il suo ardore impossibile a 
sopportare è la sua arma, che elimina gli ostacoli» (S$P, vol. I, III, 715-740). N mantra 
dell'occhio è sovente meditato e computato a parte: su di esso si veda sopra, XXII, 
20-21 e nota; sotto, XXX, 40541a. Nel caso di Navitman le membra sono costituite 
da cinque fonemi che lo compongono (Ks, Y, R, v, L) più le cinque vocali lunghe, co- 
me prima. Lo stesso dicasi per i volti (si veda sotto), dove le vocali sono brevi. 

I mantra dei cinque volti (vaktra) sono formati dalle cinque vocali brevi A, I, U, E, 0 
(nei Tantra E e 0 sono considerati brevi) precedute dalla sillaba 0M, dalla consonan- 
te s, dai nomi, al dativo, dei cinque volti di Siva, associati rispettivamente col capo 
(miirdhan), col volto (valtra), col cuore (Ardaya), con i genitali (guhya) e col «corpo» 
(mirti), seguiti dal mantra «obbedienza» (NAMAH). I mantra sono dunque i seguenti: 
OM som ISANAMURDHAYA NAMAH 

OM SEM —TATPURUSAVAKTRAYA NAMAH 

OM SUM —AGHORAHEDAYAYA NAMAH 

OM SIM VAMADEVAGUHYAYA NAMAH 

OM SAM SADYOJATAMURTAYE — NAMAH 

Le cosiddette «specie» (cioè NAMAH, ecc.) possono cambiare, come prima. 

I mantra delle membra non debbono essere confusi con i cinque vidyàriga (lett. «mem- 
bra mantriche»), i quali, secondo il Malinivijaya, sono cinque mantra appartenen- 
ti al corteggio di Siva, fonicamente descritti nelle stt. 375-410. 

Gli ariga, ecc. sono stati diffusamente spiegati nello studio della Brunner-Lachaux, 
19862. 

1. NavAtman è il Bhairava partner di Aparaà. La sua forma mantrica, secondo MV, 
VIII, 215-234, che Abhinavagupta qui parafrasa, è R, H, R, KS, M, L,v,y,U,M 

2. Le stt. 12514 sono una breve parentesi nella quale Abhinavagupta, prendendo 
come autorità il Trifirobhairavatantra, descrive il potere o raggio di pervasione del 
bindu, del nada, ecc. La descrizione del mantra di Navatman, con le sue membra, 
ecc., riprende alla st. 15. 

3. Questi piani corrispondono rispettivamente a bindu, nada, nédanta, Sahti, vyapini, 
samand e unmand (J). Si veda sopra, p. 151, nota 3. 

4, Si è qui tradotto con «abbassamento» il termine purindma, lett. trasformazione 
(dall'alto in basso). Chi dice namat, il salutante, abbassa, umilia se stesso ed esalta 


583 


[15-16a] Le sei membra del mantra di Navàtman, costituite dal 
cuore, ecc., si formano [come prima] con le sei vocali lunghe - con 
l'avvertenza di togliere da tale mantra i suoi ultimi tre fonemi -, e i 
volti con i semi KS, Y, R, V, L infervorati e ornati dal bindu! 

[16417] Il mantra di Bhairavasadbhava è costituito dal fonema 
JH, dal riassorbimento [Ks], dal soffio [H], dalla sesta vocale [Ù], dal 
bindu, adornati dalla mezzaluna, ecc. I mantra Matrka e Malini so- 
no già stati esposti.* 

[18-19] I mantra propri di Ganesa e delle altre divinità sono for- 
mati dalla sillaba oM, dal nome della divinità stessa al dativo, dalla 
parola «obbedienza». Il seme loro proprio, non esposto [nel Mdlini- 
vijaya], è costituito dal fonema iniziale del loro nome infiammato 
dalla vocale A, dal bindu, dalla mezzaluna, ecc. Esso [può essere] uni- 
to [anche] con la quattordicesima vocale [AU] o con la sesta [U].* 

[20-26a] La vidya* della dea Parapara, secondo le scritture del 
Trika, si compone delle tre dee Aghori, ecc., al vocativo, con i ri- 
spettivi semi HRÎH, HUM € HAH; delle tre dee [Ghoramukhi, ecc.], 
sempre al vocativo, tenendo però presente che nella seconda la vo- 
cale terminale non è «e» bensì «a»; e quindi dell’invocazione delle 
[ultime] due potenze, caratterizzate dalla caduta dell’ultima silla- 
ba, cui fanno seguito le sillabe HE, RURU, RARA, PHAT, HUM, HAH, 
PHAT. Tutto il mantra è preceduto dalla sillaba oM ed è costituito in 
tutto da trentotto sillabe più due fonemi senza vocale. I sette mantra 
appartenenti ad Aghoriî, ecc. sono rispettivamente costituiti da cin- 
que, sei, cinque, quattro, due, tre, due sillabe. Il mantra restante di 
undici sillabe è quello di Pibani.’ Nel Siddhayogisvarimata è esposta 


l’altro, attribuendogli qualità superiori alla sua. In altre parole, il salutante subisce 
implicitamente un «abbassamento», nel senso che si riconosce inferiore al salutato. 
Nello stesso tempo e nonostante questo «abbassamento» il salutante non decade 
dalla sua natura originale e in questo senso vien detto che esso si dissolve, vien me- 
no (tallayah). La stanza 14d (che forse è una citazione) è da J introdotta con le pa- 
role: «Questo raggio di privazione non appartiene solo al “corpo sacro” (misti), ma 
anche alla formula di saluto namah». Questo collegamento con la stanza preceden- 
te non mi sembra tuttavia convincente. Namah, come vedremo, è una delle cosid- 
dette sei specie (jd?) mantriche. 

1. I mantra, secondo J, sono OM KSOM NAVATMAMURDHAYA NAMAH, OM YEM NAVATMA- 
VAKTRÀYA NAMAH, ecc. Si veda sopra, XXX, 10&11a e p. 582, nota 6. 

2. Bhairavasadbhava è il Bhairava partner di Parà. La sua forma mantrica, secondo 
MV, VIII, 33-34, che qui Abhinavagupta parafrasa, è JH, Ks, HÙ, M. Le sue membra, 
secondo il MV, si formano nello stesso modo che per i precedenti. 

3. Si veda sopra, XV, 1156-45. 

4. I rispettivi mantra sono dunque OM GAM (0 GAUM, 0 GÙM) GANESAYA NAMAH, €cc. 
5. Le vidyd sono i mantra denotanti divinità femminili. 

6. L'ultima sillaba caduta è ni, per cui si ha vama e piba invece di vamani e pibani. 

7. Il mantra è il seguente (si veda anche sopra XVI, 213-164, dove esso è esposto se- 
condo dissoluzione): OM AGHORE HRÎH, PARAMAGHORE HUM, GHORARÙPE HAH, GHO- 
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anche la ripartizione delle varie divinità nelle singole sillabe, che, 
perché troppo lunga, noi qui non esponiamo.!' 

[265] Il mantra di Apara è costituito da m&yà [HRÎ] seguita dall’e- 
missione [H], da HÙM e da PHAT. 

[27-28a] Il mantra di Para, di cui è stata detta la straordinaria per- 
vasione, consiste nel vivente [s], nella quattordicesima vocale [AU, e 
nell’emissione, H].* Di questo mantra sono state esposte da Para- 
mesvara nel Trifirobhairavatantra parecchie varianti. Esso, insomma, 
sebbene nella sostanza non cambi, si presenta tuttavia in più modi.* 

[284-364] «In esso il vivente [s] può appoggiarsi al soffio [H] o il 
soffio [H] al vivente [s]." Essi sono infatti inseparabili, uniti da un 
rapporto di sostegno-sostenuto. Il hamsa [H], situato in mezzo a due 
ambrosie [s], Kalarudra [U], il Signore dei mondi [Au] e l’emissio- 
ne [H], applicato via via alle sei ruote," è un mantra di straordinaria 
fervenza ed energia. Il soffio [H] appoggiato al bastone [R], in 
unione con la potenza segreta [i] e la volontà [H], è un mantra la 
cui natura consiste nel grande conoscere, e che, come tale, esprime 
Para. Il seguente, costituito d'una sillaba soltanto, è [naturato an- 
ch’esso] d’un conoscere [in cui si esprime] il cuore di Bhairava, [il 
mantra, dico], costituito dall’ambrosia [s], sola o appoggiata all’ete- 
re [H], o eventualmente unita con Savitrika [AU] e fornita dell’e- 
missione [H]. Questo mantra è il cuore supremo di Para.’ Chi cono- 
sce a fondo la realtà delle cose deve farne uso nel sacrificio dell’u- 
nione, [circa il quale è specialmente] celebrato. Anche gli altri 
mantra monosillabici,* [se, ben inteso], privi di membra e di volti, 
segreti, segretissimi, sono ben degni di essere adorati, nel rituale 
dell’“eroe solitario”, [ecc.], dagli adepti migliori. Essi, interpretati 
alla luce del Kula, sono fonte di perfezioni, in unione con una co- 


RAMUKHI, BHÎMA, BHISANE, VAMA, PIBA HE RURU RARA PHAT HUM HAH PHAT. Si veda 
MV, III, 59-60. Dal corpo di Paraparà nascono, a loro volta, gli otto dèi (e le corri- 
spondenti otto dee) Aghora, Paramaghora, Ghorarùpa, Ghoramukha, Bhima, 
Bhisana, Vamana, Pibana (si veda MV, I, 19&212), i cui mantra sono compresi in 
quello di Paraparà e sono da esso ricavabili. 

1. Il passo del Siddhayogifvarimata è stato riportato da J. A ogni sillaba è fatta corri- 
spondere una potenza, ecc. 

2. MV, IV, 24. Il mantra è dunque HRÎH HÙM PHAT. 

8. MV, IV, 25. Si veda sopra, III, 169-72a IV, 1818-93; V, 142-45. 

4. Le stt. 28436 sono una parafrasi del Trifirobhairavatantra. 

5. In tal caso si hanno in questo mantra stesso le due altre forme SHAUH e HSAUH. 

6. In quanto costituito da sei parti (J). Il mantra è sHsùauH. 

7. Il medesimo, come osserva ], del mantra di Parà, esposto sopra, XXX, 27. Secon- 
do J, Abhinavagupta parafrasa qui il Trifirobhatravatantra e quindi non si ha ripeti 
zione. 

8. Si veda sopra, XXX, 285 sgg. (J). 
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noscenza sottile prodottasi appunto grazie ai metodi del Kula. Ogni 
uomo, ogni donna, o Dea, non deve mai ristare dal seguitarli!». 

[364374] Le membra e i volti [dei tre mantra di Para, Paràpara e 
Apara] sono costituiti da s più le sei vocali lunghe, o, nel caso dei 
volti, più le cinque vocali brevi e il bindu.! 

[37b40a] Il mantra Vidyangahrdaya è costituito da cinque om. Il 
mantra Brahmasiras, com'è detto nel Malinivijaya, è composto dalla 
sillaba oM, dalle parole AMRTE TEJOMALINI e dalla formula svAHA, e 
ha undici sillabe. Il mantra Sikha è costituito dalle parole VEDAVEDI- 
NI HÙM PHAT, precedute dalla sillaba om? Le parole VAJRINE vA- 
JRADHARAYA SVAHA precedute dalla sillaba oM formano la cosiddet- 
ta «corazza» (varman) Purustuta, che è costituita da undici sillabe. 

[40541] La sillaba om, il biforcuto [J], l’etere [M], la vocale-frec- 
cia [vu], il vivente [S, più l'emissione, H], formano il cosiddetto «oc- 
chio», naturato di luce, comune a tutte le scuole.‘ 

[415] Le parole OM SLÎM PASU HUM PHAT formano l'Arma, la qua- 
le è di sei sillabe.* 

[42-43a] [I mantra dei Guardiani delle regioni], cominciando da 
Indra, sono rispettivamente formati dai fonemi L, R, T, Ks Vv, y,s,Min 
combinazione, [i primi sei], con le [sei] vocali lunghe [A, Î, Ù, AI, AU, 
AH, e gli ultimi due, con AHe Î], e tutti infine col dindu Le armi loro 
proprie sono formate coi corrispondenti fonemi brevi. [I mantra di] 
Visnu e di PrajApati sono costituiti dalle vocali lunghe Î e A e le loro 
due armi, il disco e il loto, dai due corrispondenti fonemi brevi. 


1. Parafrasi di MV, III, 604-61a. Si veda sopra, XXX, 104114 e p. 582, nota 6. 

2. Parafrasi pressoché letterale di MV, III, 615-634. 

3. MV, III, 64. Purustuta significa «grandemente stimato, lodato da molti», ecc. 

4. Secondo ]. Il netramantra, OM JUM SAH, come osserva |, non è rappresentato nel 
MV (cfr. SvT, I, 634, p. 51). Esso è uno dei mantra «comuni» a tutte le scuole fivaite, 
su cui si veda sopra, XXII, 20-21. 

5. Parafrasi di MV, III, 65. Sui cinque vidydriga, si veda sopra, p. 582, nota 6 e Brun- 
ner-Lachaux, 1986a, pp. 117 sgg. Queste divinità mantriche appartenenti al corteg- 
gio di Siva sono il Cuore, chiamato Vidyidhipa, la Testa, chiamata Brahmasîiras, il 
Ciuffo, chiamato Rudràni, la Corazza, chiamata Purustuta, e l'Arma, chiamata Pasu- 
patastra. Il mantra dell’Occhio (netra) è considerato un vidydriga solo in alcuni testi. 
L'Arma Pasupata fu donata da Siva (il signore appunto degli animali, pasupati) ad 
Arjuna. La leggenda è narrata nel Mahabharata (III, 13-42) ed è stata tradotta da A. 
Pelizzero, Arjuna e l'uomo della montagna, Il leone verde, Torino, 1997. L'Arma è do- 
tata di un potere formidabile e, alla fine degli evi, distruggerà il mondo intero. «Se 
correttamente invocata, ne fuoriescono migliaia di lance acuminate, mazze terribili 
a vedersi, dardi simili a serpi velenose... Non v'è alcuno in tutto il trimundio con i 
suoi esseri mobili e immobili che sia invulnerabile a essa; e può essere scagliata con 
la mente, con uno sguardo, con la parola o con un arco». Come le cosiddette 
«membra» le armi sono concepite come potenze della divinità e, come tali, perso- 
nificate. Sull’Arma, si veda anche sopra, XV, 377 bis, ter, quater. 

6. Parafrasi di MV, III, 66-67 (si legga nel testo sumdyukiaih per samayuktaih). I Guar- 
diani delle regioni, come abbiamo visto sotto (si veda sopra, VI, 685-72a e p. 142, 
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[435-45a]) Le parole NAMAH, SVAHA, VAUSAT, HUM, VASAT, PHAT SO- 
no le cosiddette sei specie (jati) dei mantra appartenenti via via alle 
sei membra! e rispettivamente connesse con le sei operazioni, vale a 
dire la recitazione, l’oblazione, l'incremento, l'eliminazione, la pa- 
cificazione e il malo incanto. 

[45546] [I] mantra chiamato col nome di] Matrsadbhava o Ka- 
lakarsini è costituito dai secondi fonemi della seconda, sesta e setti- 
ma classe, in unione con la matrice [E] e col bindu [M].? Esso può 
anche essere privo del primo fonema [KH], o dell’ultimo [R].* 

[47-51] Il vivente [s], racchiuso fra due soffi [H], tutto sfolgoran- 
te del fuoco del tempo [R], il piede sinistro [PH], [anch'esso] tutto 
fiammeggiante, ornato in alto dal bindu e seguito dal ginocchio de- 
stro [E]:' tale mantra, venerato da tutte le Madri [o soggetti cono- 
scenti, matr], è l'essenza (sadbhava), nella sua forma suprema, delle 
Madri [o soggetti conoscenti], di Bhairava. I soggetti conoscenti [o 
Madri] da esso vivificati dispensano il frutto desiderato. Il celebran- 
te (mantrin) che aspiri alla perfezione suprema deve dunque neces 
sariamente recitarlo. In esso è perennemente presente, compene- 
trata con lui, la potenza di Rudra. Esso non è altro, infatti, se non la 


nota 6; XV, 2224-25), sono Indra (E), Agni (SE), Yama (S), Nirfti (SW), Varuna 
(W), Vayu (NW), Kubera (N), Ifana (NE), Brahma (zenit), Vignu (nadir). I loro 
mantra sono i seguenti: 

OM LÀM INDRÀYA — NAMAH 

OM RIM AGNAYE  NAMAH 

OM TOM YAMAYA — NAMAH 

OM = KSAIM NIRETYAI NAMAH 

OM VAUM VARUNAYA NAMAH 

OM YAH VAYAVE NAMAH 

OM SUM KUBERAYA NAMAH 

OM MÀM ÎSANAYA NAMAH 

OM ÀM BRAHMANE NAMAH 

OM im VISSAVE  NAMAH 

Le armi (ayudha) peculiari a ciascuno di essi, sono rispettivamente la folgore 
(vajra), la lancia ($a&ti), il bastone (danda), la spada (khadga), il laccio (pasa), l'un- 
cino (arikufa), la mazza (gadà), il tridente (trifla), il loto (padma), il disco (cakra). I 
mantra delle armi sono formati nello stesso modo, sostituendo ai fonemi lunghi i 
corrispondenti fonemi brevi A, 1, U, E, O, AM, U, A, A, 1. Un'eccellente esposizione 
della natura e delle caratteristiche dei Guardiani delle regioni è quella di Mall 
mann, 1963, pp. 118-37, e, per le armi, pp. 244-55. 

1, Si veda sopra, XXX, 10>11a e p. 582, nota 6. 

2. La seconda, sesta e settima classe sono rispettivamente la classe delle gutturali, 
delle palatali e delle quattro semivocali. I secondi fonemi di queste tre classi sono 
KH, PH € R. Il mantra è dunque KHPHREM. 

$. Tale di questo mantra la forma nota col nome di Pindanatha o Paficapindanatha 
(KHPHREM). Di questo mantra vi sono tuttavia anche altre forme, dotate della stessa 
«pervasione» o energia (J, vol. XII, p. 203). Tali varianti sono esposte nelle stanze 
seguenti 47-55a. 

4. HSHRPHREM Le stanze 47-51 sono una citazione pressoché letterale di MV, VIII, 
99-49. 


587 


potenza suprema,' in un altro aspetto. Tutte le perfezioni di cui si 
fa menzione nella scrittura sono procurate da essa. Le sue membra 
e i suoi volti si formano nel modo anzidetto, mediante l’applicazio- 
ne delle vocali. 

[52-53] Il bastone [R], il vivente [s], il tridente [J], il dito destro 
[JH], la mammella sinistra [L], l'ombelico [xs], la gola [v], il vento 
[v], Rudra [ù], l'emissione [H], il tridente [AU]: tale mantra è consi- 
derato il signore di tutte le ruote degli yogin, e la suprema 
coscienza? può nascere anche dalla sua recitazione. 

{54-55a] Le otto sillabe MAHACANDA YOGESVAR secondo il Dama- 
ramahàyaga, sono l’essenza delle Madri [o soggetti conoscenti], la 
Dissolvitrice del tempo, segretissima, più alta, come si dice, anche 
della Suprema, naturata di nove sillabe.* 

[555-57] Il nettare [s], il divisore [K], il primo dei neutri [RI], il di- 
visore [K] non accompagnato da vocale: tale, secondo il Malini- 
vijaya, il mantra chiamato «lama» (ksurikà) o «notte del tempo» [o 
«notte nera», kalaratri].' Ripetendolo cento volte si verifica nella te- 
sta una sensazione dolorosa, avuta la quale’ conviene che [lo yogin] 
dia inizio alla cosiddetta meditazione della vittoria sulla morte. Chi 
desideri vivere a lungo deve, o Dea, ben guardarsi dal pronunciarto! 

[58-62a] Due volte fuoco [R] e bastone [R]; soffio [H], etere [KS], 
tridente [J]; divisore [K] e fuoco [R]; la cima [ks] e il fuoco [R] - 
tutti e cinque con l’emissione” e [applicati] ai cinque eteri —:” tali 
mantra, esposti da Siva nel Tantrasadbhavatantra, formano, secondo 
quest'opera, la cosiddetta «lama», la scinditrice, attraverso la quale 
uno è congiunto con la suprema realtà. Il maestro deve meditare 
che quest'arma — in congiunzione col bindu, con la luna [S], col 
fuoco [R], con la cima [ks], col fuoco [R], col vento [v] e con la se- 


1. La quale, nella sua forma fonica, è sauH. Si veda anche TAV, XXIX, 21 (vol. XI, 
p. 18). 

2. Intendo lo stato di coscienza proprio del mantra sAUH, che è il mantra di Para per 
eccellenza. Le due stt. 52-53 sono una parafrasi di MV, XI, 128-154. Nella st. 536 leg- 
go parodità (come nel MV) per purodità. I fonemi da cui è composto questo mantra 
sono dunque R SJJH L K$V Y ÙUHAU. 

3. Le sillabe sono nove, perché alle otto elencate viene preposto il mantra 
KHPHREM, detto pindandtha o anche paricapindanatha. Questo mantra, secondo J, ha 
la stessa forza di pervasione del pindanatha, nelle sue due forme. Si veda Sanderson, 
1986, p. 194; 1990, p. 59. Sul Damarayaga, sezione del Devyayamalatantra, si veda so- 
pra, XV, 335. sgg. 

4. Il mantra è skRx. Le stt. 55-57 sono una parafrasi di MV, XVII, 29-31. 

5. Lett. «dopo aver veduto questa dimostrazione [della sua forza, realtà, ecc.]». 

6. I mantra sono dunque RRAH, RRAH, HKSJAH, KRAH, KSRAH 

7. I cinque «eteri» sono rispettivamente nella sede della nascita, nell'ombelico, nel 
cuore, fra le sopracciglia e nel nda (il foro di Brahma?). Si veda TAV, XIX, 15-16 
(vol. X, p. 189). 
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sta vocale [ù] —' parta tutta fiammeggiante dai piedi [del discepolo] 
e giunga fino alla sua testa. Egli deve, così meditando, contrarre 
(kuric-) le dita e quindi spingere, dalle ginocchia fino alla ruota su- 
prema; passando di ruota in ruota egli deve poi sempre contrarre 
[le dita]. Questo mantra segreto, supremo, dispensa immediata- 
mente il nirvana. 

[625-64a] Passiamo adesso a esporre la Brahmavidya, la quale dà 
prova immediata della sua efficacia.* Essa ci è stata insegnata da 
Bhutiràja, [incarnazione di] Siva, e letta quando una creatura, non 
importa quale, è in punto di morte, fa sì che il principio vitale esca 
fuori [dal corpo] e vada in un piano senza macchia. 

[645-664] Essa, ascoltata da chi sia in fin di vita, anche se privo di 
[vera] conoscenza,‘ o da chi sia arrivato alla fine dei suoi compiti, 
elimina immediatamente la pena della morte, prodotta dall’inter- 
ruzione del soffio vitale, ecc. Udendola, anche chi è in preda al più 
grande offuscamento si risveglia gradatamente e si fa spontanea- 
mente attento a quanto dice chi la sta pronunciando. 

[664-670] 1. «Dal piano supremo vieni tu qui, tu eterno, abbandona l'e 
stremità del corpo, ecc. La base, o Signore, costituita dalle dita dei piedi, 
ecc., è infatti tremendo legame!» 

[675] Questa stanza iniziale è costituita da quattordici parole. 

[68] 2. «Abbandona il legame dal ginocchio fino alla caviglia, dall’osso 
ai genitali! Sorgi dal loto del cuore fino alla dimora suprema, mezzana!». 

[69a] La seconda stanza comprende lo stesso numero di parole 
anzidetto. 

[694-704] 3. «Hamsa, Hayagrîva, Signore, tu sei SadaS$iva, il supremo, 
il principio vitale! Il tuo corpo è costituito dal bindu, il quale è naturato 
dall’unione di sole, luna e fuoco. Orsù, orsù, esci fuori!». 

[705] La terza stanza è costituita da quindici parole. 

['71-72a) 4. «Tu, Hamsa, sei naturato del grande mantra, sei eterno, 
vedi il bene e il male, risiedi nel centro del mandala, sei la causa preziosa 
del grande ponte della potenza, risiedi in ambedue i loti. Svegliati, tu che 
hai per corpo la divinità!». 

[725-73a] Questa stanza e mezza contiene undici parole. Nel 
Nihsvasasasana al posto della preposizione apa c'è la preposizione 


upa 


1. srRKsryOM 

2. Sull'applicazione di tali mantra, si veda sopra, XIX, 10-14. 

8. Su questo mantra, si veda anche sopra, XIX, 235 sgg. 

4. Leggo nel testo }sîînino ‘pi, per jiianino ‘pi. 

5. Ovviamente, nel testo sanscrito: lo stesso vale per le stanze successive. 


6. La lezione è quindi $fubhdSubhopeks per subhafubhapeksi e il senso, probabilmente, 
sarà «sei indifferente a», ecc., cioé «trascendi». 
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[735] 5. «Tu sei legato a causa dell'ignoranza. Svegliati, alzati, primo 
degli dèi!». 

Co Questa mezza stanza — parte della quinta - è costituita da 
sette parole. 

[74b-75a] 6. «Va’ nell'estremità che prende il nome dal palato e, rag- 
giunta la gran porta fatta di legno d'udumbara,' dipartiti, orsù, orsù, ver- 
so la dimora di Vamadeva!». 

['75b5] Questa sesta stanza comprende quattordici parole. 

['76] 7. «Signore dei nodi, supremo Sé, pacificato, raggiunto il gran foro 
del palato, escitene, deh, signore del corpo, raggiungi speditamente la dimo- 
ra di Siva, la dimora senza macchia!» 

['777] Questa settima stanza comprende quattordici parole. La le- 
zione accettata nel Nihsfvasasasana è: «tu soffio»? 

[78] 8. «Dopo aver raggiunto la strada di mezzo, congiunto insieme il 
prana e l’apana, abbandonato pietà ed empietà, va’, Narîyana, dove tutto 
è pacificato, alla sommità di esso!». 

[79a]) Questa ottava stanza è costituita da nove parole. 

[79580a] 9. «O Brahmà, o Visnu, o Rudra, tu sei Siva, tu Vasudeva 
abbandona, o grande etere, questa massa di terra fatta di Agni, di Soma e 
dell’Eterno». 

[80481] In questa stanza, costituita da quattordici parole, i termi- 
ni sandtana [«eterno»], mripinda [«massa di terra»] e mahakafa 
[«grande etere»] sono sostituiti, nel Nih$fvasatantra, nel Mukutottara- 
tantra e altrove, dai termini sandtma [«antico»?], tripinda [«massa 
triplice»] e mahakofa [«grande ricettacolo»].* 

{82a] 10. «Abbandona, deh, tu sottilissimo, questo velame, grande come 
un pollice!». 

[825834] Questa mezza stanza, parte della decima, contiene sei 
parole. Nel Mukufottaratantra invece di un solo «deh» (alam) ne tro- 
viamo due, e così pure «sottilissimo» si presenta all’accusativo.* 

[836-84a] 11. «Tu sei l’anima, imprigionata dai legami della Natura, 
col laccio del senso dell'io. Tu di là dall'esistenza e dall’inesistenza (bha- 
vabhava), tu eternamente presente, tu supremo Sé, abbandona il cammino 
della passione!». 

[845] Quest'undicesima stanza conta tredici parole. 


1. La Ficus glomerata. 

2. Secondo ], la lezione accolta nel Nih$vasatantra era utkrama he dehesa prabhatijanas 
tvam, ecc., per utkrama he dehefvara nirarijanam, ecc. 

3. Secondo ], tripinda non può formare un'unica parola col percsdente 
agnisomasandima, come prima mripinda con agnisomasandtana, e quindi la stanza, ac 
cettando queste varianti, è costituita da quindici parole. 

4. Nel testo della prima versione si legga alam per amalam. La traduzione della se- 
conda versione suona come segue: «Abbandona, deh, deh, questo velame grande 
come un pollice, sottilissimo!». 
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[854] 12. «Presto, senza indugio, raggiungi la fine del corpo — che ha co- 
me natura imantra HRÎM, HÙM». 

[855] Questa mezza stanza costituisce la dodicesima frase ed è 
composta da sei parole soltanto. 

[86] 13. «Abbandona, èsé, questo corpo fatto di sei ricettacoli, essenzia 
to dagli elementi costitutivi!». 

[865] Questa mezza stanza composta da sette parole costituisce la 
tredicesima frase. 

[87a] 14. «Basta col corpo fatto di elementi grossi! Prendi il corpo gran- 
de, l’eterno!». 

[875] Tale mezza stanza, composta anch'essa di sette parole, è la 
quattordicesima frase. 

[88a] 15. «Raggiungi il mandala senza macchia, senza fine, triplice, 
dopo aver rotto questo!». 

[885] Questa mezza stanza, composta da otto parole, forma la 
quindicesima frase. 

[89-90a] Questa che abbiamo esposto è la Brahmavidyà nella sua 
forma organata. Diremo adesso della Brahmavidya disorganata, nel- 
la quale vengono inserite, al principio e alla fine di ciascuna delle 
dette frasi, [speciali formule] di cinque sillabe.' 

[904912] Le cinque sillabe da applicare in modo conveniente al- 
la summenzionata pervasione sono il salvatore [oM], maya [HRÎM], 
il quadruplice [HUùm], il salvatore dei soggetti conoscenti [o delle 
Madri, PHREM] e il Navatman [RHRESMLVYUM]. 

[91492] Il dindu, il soffio [H], l’ambrosia [s], l’acqua [v], il vento 
[v], la sesta vocale [ù]: con tale seme, riposato sul proferimento 
della potenza (saktyuccarastha), viene ucciso l’animale [nel sacrifi- 
cio]. Esso è in grado di purificare anche l’uccisore di un brahma- 
no, se, [beninteso], ha precedentemente ricevuto l’iniziazione. 

[93-94] Il salvatore [OM], il gruppo formato dai fonemi $, M, R, Y 
[più la vocale ù], l'obbedienza [NAMAH]:" tale il mantra che elimina 
il peso e dà, con la leggerezza che ne segue, immediata testimo- 
nianza [della sua realtà].* [Questo mantra] è il paralizzatore delle 
Sakini, il punto vitale, il cuore, la vita. 

[945-97a] Il mantra costituito dalla sesta vocale [U], dal soffio [H], 
dalla triplice vetta [xs], dal braccio alzato [JH], dal tridente [AU], 
dal bindu, dal senza vocale [néda], dal naso [$akti] e dalla mezzalu- 
na [ardhacandra] voltata verso il basso: tale mantra è poi il cuore che 


1. Si veda anche sopra, XIX, 234-26a e il commento di J. 
2. Il mantra è dunque HsvviMm 

8. Il mantra è dunque OM $MRYÙM NAMAH 

4. Si veda sopra, XX, 145-154. 


591 


prende il nome da Bhairava, il dissolutore di tutte le cose.' Riscalda- 
te dal fuoco di Bhairava, che sta nel mezzo di un mandala di fuoco, 
le Sakini cadono in [nostra] balia, qualora uno bruci con esso 
[mantra] il luogo [dove si trovano].? Subito dopo l’unione, occorre 
rimetterle in libertà, altrimenti penetrano [dentro di noi per i pun- 
ti deboli]. 

[97598] L'unione per amore (friyamelapana) s'invera mediante 
le sillabe HRÎM, KLÎM, VLEM, KLEM, ornate dalle dodici vocali. Il cuo- 
re dev'essere pronunciato attorniato da esse a una a una, a due a 
due, o anche tutte insieme. Tale il rito supremo. 

[99-101] [I mantra occorrenti] per l’eliminazione del peso e per 
l’unione [con le Sakini], dettimi di Sambhunatha in base al Tantra- 
sadbhavatantra, sono stati da me così esposti. E dirò adesso in qual 
modo — secondo lo Srisamtatyagama, dov'è stata esposta da Hatakesva- 
ra, Signore dei fdatala -* conviene celebrare l'iniziazione nei riguardi 
di chi è sprovvisto di denaro ma realmente devoto, e per difetto di 
spazio, di tempo, ecc., non ha chiara cognizione [del suo stato]. 

[102-104] Nella base del bulbo sono da adorare Srinatha, Arya e Bhaga- 
vat; nel cuore Varuna, Macchanda e Bhagadatta; nella gola quattro [en- 
tità] che prendono il nome da dovere, profitto, piacere e liberazione I nomi 
di tutti costoro debbono essere preceduti dai mantra HRÎM E $RIM, declinati 
al vocativo e seguiti dal termine pida.® Nel capo [sono da adorare] le tre 
vidyà già esposte’ o quelle che tra poco esporremo® [Tutte queste entità deb- 
bono essere adorate] mediante applicazione mentale, fiori, bevande beatifiche 
o anche con la sola meditazione. 

[105] Qualora il discepolo agogni alla liberazione soltanto, questa è l'i 
niziazione che un maestro che conosca a fondo la verità [deve celebrare]. Ta- 
le iniziazione è in grado di dispensare solo la liberazione ed è chiamata col 
nome di «segreto supremo» (paropanisad). 

[106] /7 discepolo che è stato così iniziato e che mediti in cuor suo sulle 
seguenti tre vidya° raggiunge, alla morte, la dimora suprema, anche senza 
l'esecuzione dei riti d'adorazione esteriori, ecc. 

[107-100] [La prima vidyà è costituita da] cinque parole, declinate 


1. Il mantra è dunque HKsJHOAUM più il nada, ecc. 
2. In tal caso si ha un'unione per forza o per violenza (hafhatah). Si veda sopra, 
XXVIII, 371. 


3. Il commento di ] mi sembra qui corrotto e comunque sia non sono riuscito a in- 
tenderlo. Si veda sopra, XXVIII, 371. 


4. Si veda sopra, VIII, 314324. 

5. Dharmanatha, Arthanatha, KAmanatha e Moksanatha (J). 

6. I mantra sono quindi HRIM $RIM SRÎNATHAPADA, HRÎM SRÎM ARYAPADA, ecc. (]). 
7. I mantra di Para, Parapara e Aparà (J). 

8. Si veda sotto, XXX, 107 sgg. 

9. Esposte nelle stt. 107 sgg. 
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al vocativo, cui bisogna preporre la sillaba oM, maya [HRÎm] e il 
bindu [Hùw]. Alla fine occorre pronunciare l'amata del fuoco 
[svAHA]. Le cinque parole cui s'è accennato sono SIDDHASADHANI, 
SABDABRAHMASVARÙPINI, SAMASTABANDHANIKRNTANI, BODHANI, $1- 
VASADBHAVAJANANI, composte rispettivamente da cinque, otto, no- 
ve, tre, otto sillabe.' Tale la cosiddetta vidya del supremo brahman, 
costituita da cinquanta sillabe, dispensatrice di liberazione, benefica. 

[110415] [La seconda vidyà è preceduta dal] Senza superiore 
[A], dalla volontà [1], dall'ultimo fonema della classe delle gutturali 
{N] insieme con la quattordicesima vocale [AU]. Seguono, alla fine 
di queste tre sillabe, le quattro semivocali [Y, R, L, v], il primo fone- 
ma [A], il cavallo [N], la fine del p [PH], in unione col triangolo [E] 
col bindu [Mm]. Le parole che compaiono subito dopo sono MAHAHA- 
TAKESVARI, di sette sillabe, KSAMASVA, di tre, PAPANTARARINI, di sei, 
PAPAVIMOHANI, [di sei, il gruppo composto da] PÀPAM HANA HANA 
DHUNA DHUNA, di dieci, RUDRASARTIVASAT, di sei, e all’ablativo. La 
parola che viene alla fine, d’una sola sillaba, è composta dalla cosid- 
detta emissione brahmica [sA] in unione a un T non accompagnato 
da vocale. Questa vidyà è chiamata vidya dell’iniziazione ed è com- 
posta di quarantanove sillabe.* 

[116-204] [La terza vidya è preceduta dalla] sillaba di m&yà [HRÎM] 
cui seguono tre parole di complessive otto sillabe, cioè PARE BRAH- 
ME CATURVIDYE, una di cinque, vale a dire YOGADHARINI, e le tre 
parole ATMAN, ANTARATMAN, PARAMATMAN al vocativo e terminanti 
con la vocale E,° per complessive dieci sillabe. [Queste parole sono 
seguite dalle] quattro sillabe di RUDRASAKTI e da altre quattro paro- 
le per complessive dodici sillabe, cioè RUDRADAYITE ME PAPAM DAHA 
DAHA. [Seguono, a questo punto], le due parole SAUMYE SADASIVE, 
di sei sillabe, e le quattro sillabe e mezzo del bindu [Hùm], della 
saetta [PHAT]' e di svAHA Questa vidyà di cinquanta sillabe e mezzo 
è la cosiddetta vidya di Paramesvara, distruggitrice [dei peccati deri- 
vanti dalle infrazioni alle] regole.5 


1. La vidyé completa si presenta dunque nella forma seguente: OM HRÎM HÙM sIDDHASA- 
DHANI OM HRÎM HÙM SABDABRAHMASVARUPINI... SVAHA. Le sillabe sono in tutto cin- 
quanta. 

2. La vidyî è dunque AINOYARALAVAANAPHEM MAHAHATAKESVARI KSAMASVA PÀ- 
PANTAKARINI PAPAVIMOHANI PÀPAM HANA HANA DHUNA DHUNA RUDRASAKTIVASAT 
sat. A parte le sillabe iniziali e il sAT finale, le altre parole possono essere press'a 
poco tradotte con: «O grande Signora dell'inferno Hataka, indulgi, distruggitrice 
del peccato, confonditrice del peccato, colpisci colpisci disperdi disperdi il peccato, 
per volontà della potenza di Rudra!». 

3. ATME, ecc. 

4. PHAT è costituito da una sillaba e mezzo. 

5. La vidyà, HRÎM PARE BRAHME CATURVIDYE YOGADHARINI ÀTME ANTARATME 
PARAMATME RUDRASAKTI RUDRADAYITE ME PÀPAM DAHA DAHA SAUMYE SADASIVE HÙM 
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[1205214] Queste tre vidyé mi sono state esposte da Bhitiràja, lo 
stesso Srîkantha in corpo umano!! 


II. LA FORZA DEI «MANTRA» 
(«MANTRAVIRYA») 


[1215-23a] Della forza insita nei mantra si è già parlato? e il mae- 
stro non deve mai cessare di perseguirla, in armonia col proferi- 
mento,* con la penetrazione dentro [la suprema realtà], con i se- 
mi, col senso, ecc. Non c'è cosa, di queste, che non sia stata già 
esposta. Dire il già detto non porta frutto alcuno e, di regola, non 
ci piace. 

[1235] E così si è detto della natura dei mantra, delle vidya, ecc. 


PHAT SHAHA, può essere press'a poco tradotta così: «HRÎM, brahman supremo) Tu 
che hai le quattro scienze! Sostenitore dello yoga! Sé, sé interiore, sé supremo! Po- 
tenza di Rudral Amata di Rudra, brucia brucia il mio peccato! O mite, o Sadafiva! 
HÙM PHAT SVAHAI». 

1. Si veda sopra, I, 9, e sotto, XXXVII, 60. 

2. Si veda sopra, IV, 1815-93. 

3. Si veda sopra, V, 43-73. 

4. Si veda sopra, V, 84-100a. 
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IL «MANDALA» 


[la] Diremo adesso in sunto della natura del mandala, 

[1b54a] Accertato che sia l’oriente, conviene gettare il filo, se- 
gnando l'oriente, l'occidente e il mezzo, dividendolo così in due 
parti uguali. Fatto ciò, bisogna poi dividerlo, a oriente e occidente, 
con segni opportuni, in quattro, in otto e in sedici. Con tale filo bi- 
sogna poi tracciare due curve i cui punti di intersezione coincidano 
col sud e col nord. Per accertare il sud e il nord occorre gettare il 
filo in mezzo a questi due punti.? 

[455] Secondo un altro metodo,’ il nord e il sud possono essere 
segnati con un filo la cui lunghezza sia uguale a quella fra l'estremo 
punto est e ovest, partendo rispettivamente da queste due estre- 
mità. Nel mezzo dei due punti di intersezione bisogna gettare, co- 
me prima, il filo, disteso appunto fra sud e nord. 


1. Questo capitolo, come il seguente sulle mudrà, è essenzialmente costituito da ci- 
tazioni di vari Tantra che descrivono i mandala di uno o tre tridenti, ecc. Nel caso 
del Malinivijaya e del Trikasadbhava la descrizione dei tracciati è relativamente chia- 
raei may sono ricostruibili con una certa sicurezza. I metodi di costruzione 
proposti dal Devyayamalatantra e, più ancora, quelli del Trifirobhairavatantra non mi 
sono stati, invece, sempre così perspicui, nonostante il commento di J. Nella tradu- 
zione (e lo stesso ripetasi a proposito del seguente capitolo sulle mudrà) ho cercato 
di essere il più letterale possibile, pur riconoscendo, per forza di cose, che essa, al- 
meno in alcuni punti, è solo provvisoria e indicativa. La difficoltà di costruire il 
tracciato di un mandala in base alle sole indicazioni testuali è stata ben rilevata dalla 
Brunner-Lachaux, 1986b, p. 21-22. Si ricordi che, per il rituale quotidiano e per la 
samayadiksà il mandala usato è quello ad un singolo tridente, esposto nel Mdalini- 
vijaya (si veda sotto, MV, VIII, 109; e sopra, XV, 3875884), il quale può essere trac- 
ciato anche in forma ridotta (si veda sopra, XXVII, 58659a) e servendosi di paste 
profumate (jandhamandala), (polvere di sandalo misto con acqua, ecc.). 

2. Si veda la tav. 5 a p. 611. 

9. Secondo il MV, IX, 2-5, qui riassunto da Abhinavagupta. 
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[6-74] A questo punto, attraverso un filo lungo la metà dello spa- 
zio desiderato, bisogna, partendo dal mezzo, segnare [in modo 
eguale] le quattro regioni. Grazie poi a due fili, che nascono dalle 
dette regioni, a due a due, si ha necessariamente un’intersezione, a 
ogni angolo. Per ottenere il quadrato bisogna gettare in questi pun- 
ti di intersezione quattro fili.' 

[7b-10a] I mandala vanno, [secondo i testi], da una a cento specie. 
Nel Siddhayogisvarimata si dice infatti, nella sezione ad essi dedicata, 
che ve ne sono cento specie. Tra tutti questi mandala, i più impor- 
tanti sono tre, cioè quello con un tridente centrale, quello con tre e 
quello con nove tridenti. I metodi proposti nei vari testi per l’esecu- 
zione dei tridenti sono infiniti. Noi cominciamo qui con l'esporre il 
mandala secondo il Trikasadbhava, fonte e matrice di tutti gli altri. 


I. I VARI TIPI DI «MANDALA» CON LOTI E TRIDENTI 
(«SULABJABHEDA») 


a) La costruzione del «mandala» secondo il «Trikasadbhava» 


[104-114] Da uno spazio di quattro cubiti [per lato] bisogna co- 
minciare col togliere in ogni dove la terza parte e, fatto ciò, divide- 
re lo spazio restante in sedici caselle per lato.? 

[114-24a] Il punto centrale dei due fili di Brahma è, com'è noto, 
il luogo di Brahma.® Prendendo esso come punto di partenza, biso- 
gna guardare al quarto filo verso est, e, raggiunto orizzontalmente 
il quarto filo, eseguire, nella casella immediatamente seguente, due 
lune, esternamente, della misura di una e di mezza casella. Nel ter- 
zo punto di intersezione, a partire dal luogo di Brahma, bisogna 
quindi eseguire, a metà casella, un'altra coppia di lune, attaccata al- 
le precedenti e rivolta verso l’interno. Posta quindi fermamente la 
mano sul secondo punto d’intersezione cominciando dal luogo di 
Brahma,‘ occorre che l'esperto disegni due lune piene. Fissato 
quindi il filo nella terza mezza casella a partire dalla sesta casella 
orizzontale sul filo di Brahma, e fattolo coincidere con l'estremità 
della luna piena, occorre girarlo verso l’alto, a mo' di mezzaluna, 


1. Si veda la tav. 6 in alto, a p. 612. 

2. Si veda la tav. 6 in basso, a p. 612. 

3. Il luogo di BrahmA è il centro della figura geometrica e i due fili di Brahma sono 
i fili che passano per il detto centro. 


4. Nella st. 145 leggo hastam in luogo di haste. 
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verso le caselle di sud-est.' Lasciate quindi [altre] due caselle oriz- 
zontalmente, occorre eseguire, dall’ultima mezza luna fino all’an- 
golo, due parti di giro. Tale metodo, attraverso cui nasce il primo 
corno, aguzzo e ricurvo, dev'essere tenuto anche per il secondo. 
Dovendosi poi fare il corno di mezzo, bisogna innanzitutto eseguire 
nella terza casella verso l’alto, a metà della quarta, due mezzelune 
rivolte verso l'interno, le quali debbono congiungersi con la luna 
piena precedentemente tracciata, sicché, unendosi le estremità, le 
punte [del tridente] vengono a essere ben collegate. Il medesimo 
deve ripetersi nell'altro lato. La descrizione delle due dette mezze- 
lune permette da un lato che il tridente, con le due di mezzo, ven- 
ga congiunto col «cuscino» (gandikà)* e che, dall’altra parte, il mae- 
stro porti dalle altre due il filo fino all’estremità [del campo], sì da 
ottenere l’aguzzo corno di mezzo. Il maestro, esperto com'è a varia- 
re i procedimenti secondo i casi, deve quindi occuparsi con atten- 
zione del secondo filo di Brahma che percorre la parte occidentale 
[del mandala] sottostante ai due lati [sud e nord]. Il maestro, rivol- 
to verso di esso, deve ripetere tale e quale, in base al detto filo, il 
procedimento anzidetto, a eccezione del corno di mezzo.‘ 

[246-225] Giovandosi quindi delle due anzidette mezzelune volta- 
te verso l’alto, il maestro deve, con due di esse," ben connettere [i 
tridenti] col «cuscino», e, con i fili diretti verso l’estremità del cam- 
po, partenti dalle altre due,* tracciare i due corni centrali. 

[26-29a] Sotto il tridente, in costante aumento di caselle, vanno il 
loto, che richiede quattro circoli,” e quindi la ruota, la quale può es 
sere di sedici, dodici o ventiquattro raggi. Nel centro, dove risiede 
Kulesvari, occorre disegnare uno zero (vyoman) o un punto (tilata) 
o un loto a sei petali o dodici zeri. Nel mandala dei tre tridenti di 
cui stiamo parlando, sono da tracciare, senza che si sovrappongano 
l’un l’altro, nella ruota a sette raggi che ne costituisce la parte cen- 


1. Secondo J, vahni sta qui per «tre», per cui la traduzione sarebbe «per tre caselle». 
La mezzaluna in questione si estende infatti per circa tre caselle, orientata a sud-est. 
2. Due, probabilmente, nel senso che la medesima operazione dev'essere eseguita 
anche nei riguardi dell'altro tridente. 

3. La gandikà (lett. «guancetta») è una specie di pomo schiacciato posto all'estremità 
del bastone o manico portante di armi e strumenti sacrificali (sruva, suo, ecc.). Si ve- 
da su questo termine PMT Kriyapada, pp. 65-67 e le illustrazioni relative. 

4. Il corno di mezzo, nella parte occidentale, è nascosto dal bastone. 

5. Due nel senso che sono pertinenti ciascuna a un tridente, quello meridionale e 
quello settentrionale. 

6. Si veda la nota precedente. Le stt. 244-25 si riferiscono, come osserva ], alla co- 
struzione dei tridenti laterali di sud e nord. 

7. Si veda sotto, XXXI, 74-78. Il loto è parzialmente nascosto dal tridente. 
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trale, sette [gruppi] di loti, di ruote, o di zeri, mescolati oppure 
congiuntamente o separatamente confusi. 

[295] A questo punto conviene introdurre un nuovo campo, che 
sia, per estensione lineare complessiva, la metà di quello già trac- 
ciato.* 

[30-334] In questo proposito, l'asse è largo quanto una casella, 
ed è seguito dal rigonfiamento (amalasaraka) caratterizzato da sei 
angoli, terminante a punta aguzza, d’un color rosso vivo, fonte im- 
mediata di compenetrazione. Nel bulbo esagonale risiede infatti la 
dea Kundalini, chiamata col nome di «onda», la «grande ondosa», 
naturata di sei divinità.® Questo rigonfiamento è largo otto dita e 
lungo quattro. Dopo di ciò, conviene tracciare le porte, che posso- 
no essere variamente eseguite, cioè attraverso un quadrato o una 
mera linea circolare. 

[334-364] Il corno poi‘ può essere costruito in modo diretto ed 
evidente o anche, volendo, nella maniera contraria [come prima]; 
le due lune volte verso l’alto possono, volendo, essere dimezzate sì 
da diventar quattro; il corno può essere in mezzo tortuoso o anche 
evidente [come prima]; inclinato verso il basso o volto verso le re- 
gioni di lato, diritto o per metà disuguale, pieno, congiunto, o con- 
nesso con le [altre] estremità. La costruzione della luna, caratteriz- 
zata da diversi tratti circolari, può essere in tal modo eseguita in do- 
dici modi diversi, che, a loro volta, secondo che essa sia volta verso 
l’esterno o l’interno, diventano due volte tanti. 

[36538] Queste differenziazioni fanno sì che le varietà dei man- 
dala non abbiano numero, determinati, come esse sono, dal piedi- 
stallo (pitha), dalla piattaforma (vîthi), dal terreno aggiuntivo [per 
le porte, ecc.], dalla gola, dalle orecchie, dalla guancia, dagli «ab- 
bellimenti» primari e secondari, dalle linee parallele di bordatura, 
dal vario numero degli svastika, costituiti da otto coppie, ecc.: tutte 


1. I loti, ecc. sono «mescolati» nel caso siano suddivisi per raggi (un raggio di tutti 
loti, ecc.). La «confusione» si ha quando in uno stesso raggio sono presenti «separa- 
tamente» due soli elementi dei tre, o «congiuntamente» tutti e tre. Il numero com- 
plessivo di questi elementi, disposti nei raggi a triadi, a diadi o anche isolatamente, 
è vario, da venti (sei raggi di tre e uno di due) a otto (sei raggi di uno e uno di 
due). Il diverso numero e la diversa disposizione di questi elementi determina man- 
dala differenti (]). Le varietà principali, come risulta dal commento di J e implicita- 
mente da Abhinavagupta stesso (sotto, XXXI, 425434), sono duecentocinquanta. 

2. Mentre quello già tracciato contiene sedici caselle per lato, quello nuovo ne con- 
tiene quattro in più per ogni lato (quindi otto in tutto, la metà di sedici). Le caselle 
complessive del nuovo campo sono 320 contro 256 (24 x 24 = 576; 576 — 256 = 320). 
3. I nomi di queste divinità (Haharava, ecc.) sono elencati da ], ad XXXI, 32. 

4. Nelle stt. 334-364 sono esposti altri modi di costruire il tridente. Quanto si ricava 
da questi accenni, insufficienti di per sé a intendere i diversi procedimenti di co- 
struzione, è che, in pratica, i metodi per tracciare il tridente sono molteplici. 
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cose che possono presentarsj in vario modo e, in certi casi, almeno 
alcune di esse, essere assenti. 

[39-41] Tracciato poi il mandala, conviene spargere le polveri 
colorate per abbellirlo. I colori migliori, conveniente ciascuno a 
una dea, sono qui dati dal minio, dal rajavarta? e dal gesso, bian- 
chissimo. La dea Parà, in questo proposito, è [bianca] come la lu- 
na, la dea ParaparA è rossa, e l’ultima, Aparà, è nera, terrifica, infu- 
riata. 

[41542a] Alla vista di questo mandala tutte le dee sono prese di 
regola da una danza [di gioia]. Anche se esso non è adorato, anche 
se chi lo vede non è un iniziato — ecco che è iniziato dalle Madri! 

[42b43a]) E che più? I sacrifici-tridente concernenti il mandala 
con tre tridenti e sette raggi sono seimila. Tanti i duecentocinquan- 
ta anzidetti [moltiplicati per ventiquattro] .* 

[43644] La suprema (para) Dea, la potenza, conduttrice del 
soffio vitale, insita in tutte le cose, arrotolata,' è in questo mandala 
direttamente [presente, idealmente] tracciata. I princìpi, le dee dei 
princìpi, tutto quanto insomma è in esso presente. 

[45-50a] Dentro di esso, in alto, sui raggi del tridente, in forma 
di una linea sottile," vi sono, [sempre] come parte del trono,° la vo- 
lontà, [la conoscenza e l’azione], le quali mandano a effetto fruizio- 
ni e liberazione. Esse, per chi ricerca la liberazione soltanto, sono 
trafitte a metà dalle punte del tridente.” Il savio, poco importa se 


1. Secondo il NT, XVIII, 44, il kanfia («gola») ha la larghezza della vithi (due casel- 
le) e, per altezza, metà vithi (una casella). L'upakantha («sottogola») misura di lun- 
ghezza sci caselle e un dito di altezza. La «guancia» dice, Ksemaraja (ad SvT, V, 34), 
ha, secondo alcuni testi, la lunghezza della vîthi (in questo caso quattro caselle) e di 
spessore la metà (due caselle: nel caso del mandala del NT lo spessore è tuttavia di 
una casella). La «sotto-guancia» (upaltapola) menzionata in alcuni testi (si veda p. es. 
I$GDP, I, 6, 37, 58, ecc.), ad analogia del «sottogola», è una «guancia» minore sotto- 
stante a quella vera e propria. Le «orecchie» (karma, karniké) sono due sporgenze 
quadrate agli angoli del mandala. Gli «abbellimenti» ($obha) e gli «abbellimenti se- 
condari» (upafobha) sono rispettivamente una porta rovesciata ai lati di quella cen- 
trale e, di seguito, un'altra ancora, rovesciata rispetto alla precedente (si veda la tav. 
8, p. 614). In architettura, le fobha (0 duzrafobhà) sono le porte monumentali del pri- 
mo recinto di un palazzo o di un tempio (Brunner-Lachaux, 1986b, p. 25). Le upa- 
fobhà, secondo la Brunner-Lachaux (loc. cit), sono forse i padiglioni che sormontano 
le porte secondarie (upadvara). Sugli svastika, si veda sotto, XXXI, 132 sgg. 

2. Il ràjavarta, secondo la curatrice del Visnudharmottarapurana, vol. I, p. 397, è il 
blu di lapislazzuli. Qui sembra tuttavia indicare un colore nero o blu scuro, proba- 
bilmente l’indaco. 

9. Si veda sopra, XXXI, 26-29a e p. 598, nota 1; 335-364. 

4. La Aundalini. si veda sopra, XXXI, 31. 

5. In forma non ancora pienamente espansa» ([na] vikasvarena ripena) (J). 

6. Si veda sopra, XV, 339-43. 

7. Come tali, esse prendono l’aspetto dei tre loti appartenenti al piano della trans 
mentale (J). J cita, a questo proposito, la st. XV, 342-494, 
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bramoso di fruizioni o liberazione, deve perciò eseguire questo 
grande sacrificio adoperandovi ogni suo avere, senza risparmio. Al- 
la sola vista [di questo mandala] i Bhuta, i Vetala e i Guhyaka fuggo- 
no via nelle dieci direzioni, e Siva spontaneamente si placa. L’ado- 
razione continua di questo mandala fa sì che anche chi sia colpito 
da una caduta di potenza debole' ottiene, in sei mesi, la conoscenza 
del Trika: ottenuta la quale e personalmente esaminato ciò che gio- 
va eleggere o fuggire, uno diventa, all'esaurimento del corpo, iden- 
tico a Bhairava. Qualora poi il devoto desideri perfezioni, le ottie- 
ne. 
[504-52] Chi, di questo mandala, conosce la forza di pervasione, 
la collocazione delle divinità e il metodo di tracciarlo, è un vero 
maestro del Trika, e a lui giova che devotamente si prostri chi aspi- 
ra a Siva. Nei tre tridenti conviene adorare via via anche i processi? 
di creazione, mantenimento e dissoluzione: nel centro invece il 
quarto stato, che tutto perfeziona e adempie. 

[53] Alternativamente si può anche celebrare il sacrificio nei ri- 
guardi di un mandala a quattro tridenti, col bastone coperto.’ 
Quivi il devoto può convenientemente adorare tutti e quattro i 
processi. 

[54-59] Tutto ciò è stato detto nell’occulto Trikahrdaya, nell’esa- 
de posteriore e, velatamente, nel Siddhayogifvarimata: «Dopo aver 
tracciato, innanzitutto, il mandala che adempie tutti i desideri, il 
mandala fornito del gran tridente, ornato di loti, ruote, ecc., occor- 
re disegnare in ogni porta, eccettuata l’occidentale,‘ un tridente, e 
così pure, volendo, tracciare agli angoli un gran tridente fornito di 
bastone. Nell'estremità del tridente giova poi eseguire una triade di 
loti e così pure una triade nel tridente stesso, otto volte o tre volte 
soltanto.* E così la cittadella divina delle Eterovaghe è stata indica- 
ta». Tutto ciò è stato esposto anche in altro luogo nella medesima 
opera: «Nel mezzo il loto, e, lunghi la metà di esso, i raggi del tri- 
dente di cui s'è parlato. Il mandala da tracciare per l'adempimento 
[del rito] contiene così loto e tridente». 

[60-61] Mostreremo adesso con chiarezza, anche se risulta già evi- 
dente in base al metodo esposto, qual è la costruzione del mandala 


1. Si veda sopra, XIII, 2455464. 

2. Si legga nel testo kramàn per kramét: cfr. Sanderson, 1986, p. 197, nota 132. 

3. Dal quarto tridente che, nel mandala precedente, è invece parzialmente coperto 
dal bastone. 

4. La porta occidentale (osserva J) è il supporto del rito d’adorazione e come tale 
dev'essere tenuta aperta, sgombra, forse nel senso che il devoto entra idealmente 
nel mandala attraverso di essa. 

5. Secondo che si tratti, osserva J, di un mandala a quattro tridenti o a un tridente. 
La disposizione di queste ultime triadi, comunque sia, non mi è chiara. 
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col tridente e col loto secondo il Malinivijaya,' il Trisirobhairava} il 
Siddhayogisvarimata,* il Trikakula,‘ il Devyayamala* la Kularatnamala, il 
Trikasàra,* il Tantrasadbhàva e il Guhya. 


b) La costruzione del «mandala» secondo il «Malinivijaya» (MV, IX, 6- 
30) 


[62-63] Nel recinto quadrangolare, che misura in un primo tem- 
po tre cubiti di lato, occorre innanzitutto dividere convenientemen- 
te la metà orientale. Lasciato quindi un mezzo cubito da ogni 
parte,’ a est, a nord e a sud, bisogna dividere lo spazio restante in 
caselle di tre dita di lato, quanto a dire in sedici caselle per lato, sia 
orizzontalmente, sia verticalmente. Da queste caselle bisogna de- 
trarre dai lati sud e nord altre due caselle per uno. 

[64] Ai due lati del filo di Brahma, cominciando dal quarto filo a 
oriente, bisogna a questo punto tracciare due mezzelune — due a de- 
stra e due a sinistra — della misura d’una casella e di mezza casella. 

[65-67] Nell'interno, rispetto ad esse, e precisamente nel terzo 
filo, giova quindi che il savio tracci altre due mezzelune, andando 
verso l’interno, due a destra e due a sinistra, dopo di che occorre 
che ne tracci ancora altre due e due rivolte verso l'esterno, incen- 
trate in un altro punto d’intersezione rispetto alle precedenti, delle 
quali tuttavia toccano l’estremità. Il medesimo, cioè a dire due mez- 
zelune d’una casella e di mezza casella, egli deve infine fare nel filo 
di Brahma. 

[675-694] Alla fine quindi della seconda casella, ai due lati del 
filo di Brahma, occorre tracciare abilmente due linee rivolte verso 
est, alla distanza di un terzo di casella l’una dall’altra. Per ottenere 
il corno di mezzo, conviene quindi tracciare due linee, che, partite 
dall’estremità superiore d’una delle mezzelune, si congiungano in 
cima al filo di Brahma. 

[694-714] Fissato quindi il filo a una certa altezza delle corde si- 
tuate ai due lati estremi del corno centrale, occorre portarlo, a par- 
tire da essa, dall’estremità della seconda mezzaluna precedente- 


1. Si veda sotto, XXXI, 62-85a. 

2. Si veda sotto, XXXI, 101-54. 

3. Si veda sotto, XXXI, 155-63, e sopra, 54-59. 

4. 1 passi del Trikakula (= Trikaratnahula?), della Kularatnamala, del Tantrasadbhava e 
del Guhya (il Gahvaratantra o il Guhyayoginitantra?) non sono stati poi addotti da 
Abhinavagupta. 

5. Si veda sotto, XXXI, 854-100a. 

6. Forse il già citato Trikasadbhéva. 

7. Dove saranno costruite le porte. Si veda sotto, XXXI, 835-854. 
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mente tracciata fino all’estremità del recinto. Partendo quindi da 
altra analoga corda, occorre similmente portare il filo nello stesso 
luogo, partendo dall’estremità della prima mezzaluna. Tale il meto- 
do per ottenere i due corni laterali. 

[71873] Nella restante metà del campo occorre quindi tracciare 
il bastone, che misura due cubiti di lunghezza, di cui cinque caselle 
sono però nascoste.' Sotto il bastone si ha poi il rigonfiamento 
(amalasaraka), largo sei dita e alto quattro, e, inferiormente ancora, 
la radice, che, lunga quattro dita, finisce a punta acuta. Al campo 
primitivo conviene, nelle varie direzioni, aggiungere quindi le quat- 
tro porte, che si estendono [complessivamente] per un cubito? e so- 
no quindi profonde [ciascuna] la metà.* Tale è anche la loro lar- 
ghezza, che verso l’esterno tuttavia si raddoppia.‘ 

[74-78] Ma ascolta adesso come si traccia il loto [centrale]. Per 
prima cosa, occorre tracciare quattro circoli, il minore dei quali mi- 
sura una casella mentre gli altri aumentano via via della stessa misu- 
ra. Nelle otto regioni conviene quindi gettare sedici fili, otto [nelle 
regioni vere e proprie] e otto [negli spazi intermedi], cui bisogna 
aggiungerne, in mezzo a ognuno, altri sedici. Partendo dal terzo cir- 
colo, e precisamente dall’estremità di una di queste corde, occorre 
descrivere una curva, della misura di tale filo laterale, sino alla sua 
estremità. Conviene, a questo punto, condurre l'estremità del filo là 
dove si verifichi una congiunzione, poco importa dove. Il maestro 
quindi, dopo che questa sia stata ben determinata, e partendo da es- 
sa, deve procedere a formare l'estremità dei petali. Circa ogni peta- 
lo, bisogna poi tracciare tre stami. I tre loti dei corni del tridente, di 
sedici dita ciascuno, debbono essere tracciati con lo stesso metodo. 

[79-834] La corolla dev'essere gialla e l’insieme degli stami bian- 
co, rosso e giallo, secondo che siano più o meno prossimi alla corol- 
la. I petali sono bianchi e bianca dev'essere anche la bordatura 
(prativaranà). Il piedistallo, che, di forma quadrangolare, sporge in 
fuori per uno spazio della metà inferiore alla corolla,* è sorretto da 


1. Abhinavagupta omette qui la st. 164-174 del MV dove si specifica che, delle cin- 
que caselle in questione, quattro sono nascoste dal loto e una dal piedistallo. «Il re- 
sto di esso» continua il MV «è visibile, della larghezza di una casella». Nei due cubiti 
di lunghezza del bastone sono comprese, osserva J, le caselle spettanti alle porte. 
Esso, in realtà, è dunque lungo un cubito e mezzo. 

2. Il mandala senza le porte misura tre cubiti di lato. 

3. Nella st. 736 leggo col testo del MV, IX, 19 tadardham tu per tadardham vd. 

4. Mentre la larghezza della «gola» è di quattro caselle, quella della «guancia» è di 
otto caselle. La «gola» e la «guancia», osserva ], hanno ciascuna due caselle di 
profondità. 

5. Il «loto della sapienza» misura invece ventiquattro dita di diametro (J). 

6. Il loto, a distanza d’una casella dai limiti della sua circonferenza, è incluso in un 
quadrato, il cosiddetto «piedistallo». 
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quattro piedi, che, cominciando da quello di sud-est, sono di quat- 
tro colori, bianco, rosso, giallo e nero.' Le corna sono di tre.? Tale il 
mandala. Il bastone è di color bruno (nilarakta), il rigonfiamento 
giallo, e la base — che fu delineata a ovest, lasciate quattro dita a est 
della porta — di color rosso.‘ 

[834-854] Le porte possono essere quadrate, circolari, miste, di 
varia forma, fornite di uno, due o tre castelli, simili, arrotondate o 
di ambedue le specie, variamente ornate da «guancia», «gola», «ab- 
bellimento», «abbellimento secondario», ecc., di forma e disposi- 
zione svariate, provviste di «tralci», di «case sottili»,° ecc. 


c) La costruzione del «mandala» secondo il «Devyàyamalatantra» 


[854-894] «La metà di un campo quadrangolare di quattro cubiti 
di lato» è detto nel Devyayamalatantra «dev'essere innanzitutto divi- 
sa in dodici caselle, orizzontalmente e verticalmente, Il maestro, a 
questo punto, deve girare dalla casella mezzana, nel lato convenien- 
te, in alto, per una casella e tre quarti di casella, toccando il filo di 
Brahma. Lasciata quindi una casella, occorre, dentro di essa (tan- 
madhye), tracciare altre due mezzelune, dopo di che conviene trac- 
ciarne altre due, verso l'alto, nella terza casella, fino a toccare quel- 
la ad essa superiore. Partendo poi dalla quarta casella, giova unirsi 
[all’angolo] superiore [del campo], sotto e sopra. Partendo infine 
dalle misure precedenti, occorre, dirigendosi verso l'alto, ben con- 
nettere [il tutto] con la quarta [coppia di mezzelune]. 

[89-90] «Andando verso l’alto, bisogna poi unire il filo” al filo di 
Brahma, scemando via via di grossezza. Il bastone misura [da ogni 
lato] due dita ed è lungo due cubiti. 

[91] «Preso poi dal campo un dito da ogni lato, bisogna tracciare 
come una foglia di Ficus indica. Tale la parte terminale [del bastone]. 

[92-93] «In uno spazio di sedici parti conviene quindi tracciare 
un loto, facendo sì che occupi [da ogni parte] dodici dita.* Sopra di 


1, I piedi sono costituiti da leoni a tre occhi di aspetto terrifico, equivalenti rispetti- 
vamente, da quello di sud-est a quello di nord-est, a dharma, frana, vairagya € ai$ 
varya (si veda SvT, II, 615-62; SSP, III, 49, vol. I, pp. 160-61 ecc.). 


2. A eccezione del rosso (J). 
9. Nella st. 826 leggo miilam in luogo di filam. 


4. Questo prova, osserva J, che il bastone non è lungo due cubiti (si veda sopra, 
XXXI, 715), bensì un cubito e mezzo. 


5. I tralci o volute sono un motivo ornamentale comunissimo in India. 

6. Ignoro che cosa siano questi siuksmagrha (lett. «case sottili»). 

9. I) filo che determina i lati del corno centrale. 

8. Quale sia questo «spazio di sedici parti», che ] spiega con le parole «nel campo 
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esso,' nella parte centrale [del mandala), occorre poi tracciare un 
loto. Un terzo loto dev'essere infine tracciato all’estremità del cor- 
no centrale. Due altri loti di analoga misura debbono essere traccia- 
ti a destra e a sinistra, sul muro (kafî).? 

[94-96] «Il pericarpo è giallo, gli stami rossi, gialli e bianchi, i pe- 
tali, alla periferia del loto, bianchi, e così pure bianca la bordatura 
(prativarant). Il tridente [dev'essere cosparso] di polvere nera, men- 
tre la linea di Brahma dev'essere bianca.» La punta del tridente 
dev'essere ornata di fiamme,' e il bastone giallo. Nel loto situato in 
mezzo al tridente occorre, di regola, che il savio adori Îsvara,' sopra 
di questi Parà, a destra Paraparà e a sinistra Aparà». 

[97-99] Di là ancora da Parà c’è poi la Dea «Dissolvitrice del 
tempo» (kalantarà = kalasamkarsinî),° la quale, in forma di vo- 
lontà, divora di continuo l'insieme delle punte. Questa Dea corri- 
sponde alla «forza» Quiescenza, Para alla Sapienza, Apara alla 
Cessazione, Paraparaà al Fondamento.’ La natura bhairavica, situa- 
ta sopra il bastone, s’identifica in effetto con quella di Sadasiva, le 
cui quattro potenze si presentano, come sappiamo, in più modi, 
grosse e sottili.* 

[100] Questo sacrificio qui spiegato ha il nome di Damara? e ha 
come oggetto tutte e tre le potenze. Descriviamo adesso qual è il 
metodo di tracciare il mandala dei tridenti e dei loti secondo il Trifi- 
robhairavatantra. 


d) La costruzione del «mandala» secondo il «Trifirobhairavatantra» 


[101] «Per mezzo del mantra di base bisogna innanzitutto adora- 
re il terreno, le polveri colorate, il gesso, la corda, giovandosi delle 


diviso dai sedici fili», non è chiaro. La parte centrale del mandala misura, come si è 
veduto, dodici caselle di lato. Il loto misura di diametro ventiquattro dita, cioè un 
cubito. 


1. «Sopra il bastone» (J). 

2. Il termine kafi designa tecnicamente il muro perimetrale d'un tempio. Si veda 
Kramrisch, 1946, p. 238. 

3. «La parte centrale della punta» (J), cioè la linea verticale che divide i due lati del 
corno centrale. 

4. «Applicandovi polvere rossa» (]). 

5. «Sadasiva, nella forma di Grande Trapassato» (J). 

6. «Nota anche col nome di MatysadbhaAva, ecc.» (J). Cfr. sopra, XXX, 45546. 

7. Leggo, nella st. 980, nivrttih al posto di pratisth&, e pratisthà al posto di nivrttih. 

8. Nel primo caso si hanno la Quiescenza, ecc., e, nel secondo, Para, Paripara e 
AparA. Secondo ], il bastone sta qui per il tridente. 


9. Si veda sopra, III, 70. 
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più importanti e ovviamente gradevoli sostanze purificanti, quali 
l’ambrosia di sinistra,' ecc. 

[102-105a) «Il tridente, situato nella parte centrale del recinto 
quadrangolare di quattro cubiti per lato, misura complessivamente 
tre cubiti, due dei quali appartengono al bastone, fornito, in alto e 
in basso, di due basi. Il bastone da tracciare misura, in questo pro- 
posito, otto dita di spessore ed è fornito di tre fili. Mentre la base 
che sta in fondo al bastone misura dodici dita di lunghezza? e quat- 
tro di altezza, quella che sta in alto ne misura di lunghezza dieci e 
quattro, come prima, di altezza. Lo spazio fra le due basi è, fino alla 
base del bastone [ed esse comprese], di quaranta dita.* 

[1054106] «Fatto il bastone, occorre tracciare il tridente, che 
occupa uno spazio di tre caselle di otto dita da ogni parte, cioè a di- 
re d'un cubito. 

[1064132] «Il tridente è diviso in tre parti, quella superiore, 
quella mezzana e quella della base. Nella parte mezzana occorre 
eseguire innanzitutto un recinto (ved?) ,' che in ognuno dei due lati 
si estenda per sei dita e sia, da estremità a estremità, lungo dodici 
dita. Nella parte della base occorre quindi fornire un altro recinto, 
alto quattro dita e di tanto esteso da ogni parte, in forma di mezza- 
luna. A questo punto conviene muovere in giro il filo, debitamente 
ingessato, formando con esso un muro (kat) di due dita di spessore 
per quattro, o Dea, di lunghezza. Quale il muro di destra, tale 
dev’esser poi quello di sinistra. Nella zona di mezzo, la grossezza 
del corno non differisce da quella dell’estremità’ e, nella parte infe- 
riore, è di un dito. Nella parte superiore (@rdhvatah) occorre quin- 
di tracciare [un altro recinto]° di quattro dita di spessore per sei di 
altezza. Sopra la base occorre poi tracciare, o Dea, la radice del tri- 
dente, che costituisce per sua natura un “cuscino”.’ La parte supe- 
riore del tridente [centrale] dev'essere bene aguzza, dello spessore 
[alla base] di un dito. La parte mezzana è, per parte sua, lunga sei 
dita e così pure quella inferiore. 


1. Si veda sopra, XXIX, 10 e nota. 

2. Propriamente, di larghezza. 

3. J, non so se a torto o a ragione, interpreta qui diversamente. 

4. Il tridente, in questo mandala, viene costruito attraverso un sistema di «recinti» 
(vedî) tracciati in un quadrato di (ORE NIAlDo dita di lato (cioè un cubito) diviso a 
sua volta in nove caselle di otto dita di lato. Sul termine vedî o vedikà, si veda Kram- 
risch, 1946, pp. 145-46. 

5. Nella parte di mezzo, secondo ], il corno è di due dita di spessore. 

6. «Un recinto, un muro o un raggio» (J). 


‘7. La gandikà (si veda sopra, XXXI, 25 e p. 597, nota 3), secondo ], sì estende qui 
per due caselle. Il tridente centrale di cui qui si parla è alto diciotto dita e arriva, 
come quelli laterali, a due dita di distanza dal limite del campo. 
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[113516] «Quanto alla [casella] mezzana, bisogna poi avere l’av- 
vertenza di farla, nelle due estremità est e ovest, più depressa di 
quattro dita. Tale qui il corno di mezzo. Fuori dalle corna' convie- 
ne, a questo punto, tracciare in giro, con tre fili per ciascuno, tre lo- 
ti, posti in cima ai tridenti, ciascuno dei quali deve misurare dodici 
dita [di raggio].? Questi loti, costituiti da tre cerchi concentrici di- 
stanziati quattro dita l’uno dall'altro, sono dotati di un certo nume- 
ro di petali: tre e otto quello di destra e di sinistra, dodici quello 
mezzano. Un tondo di otto dita di raggio fornito di tre circoli [con- 
centrici] costituisce poi il cosiddetto loto della Sapienza, posto alla 
radice del tridente.* 

[117-19] «Fatto ciò, occorre spargere le polveri colorate. Il tri- 
dente, fino al bastone, dev’esser cosparso di rdjavarta,' tenendo pre- 
sente che i tre raggi sopra i tre fili” (?) debbono essere bianchi. Il 
loto della Sapienza, alla base del tridente, deve esser bianco, e i tre 
loti terminali rispettivamente rosso, rosso-nero e bianco. Di là dalla 
linea degli zeri, che, sporgente per un dito di spessore, dev'essere 
bianca, bisogna tracciare un “recinto” che abbia un cubito di lato. 

[120-21] «Tutto il recinto (prakàra), il quale è quadrato, misura, 
come s'è visto,‘ tre cubiti di lunghezza e larghezza. Tutt'intorno, 
nelle varie direzioni, debbono quindi essere le porte, che occupano 
[complessivamente] un cubito di spazio. Le dodici dita ad esse ap- 
partenenti debbono essere via via divise in tre, per tracciarvi il “col- 
lo”, la “guancia”, l'“abbellimento” e l’“abbellimento secondario”. 

[122-23] «Infine, il recinto quadrangolare insieme con la linea 
della terra (bhAurekha)" dev'essere cosparso di polveri bianche, rosse, 
gialle e nere. Di polveri rosse dev'essere convenientemente abbelli- 
ta in special modo la parte centrale». Quanto alla forza di pervasio- 
ne di esso’ si è già detto in precedenza; conviene tuttavia osservare 
quanto segue: 

[124-264] «La divisione in tre raggi è l’entrata, l’uscita e l’immo- 
bilità.'° La pervasione del piano [del suono] inarticolato (andhata) 


1. Si intenda: prendendo la cima delle corna come punto di appoggio, si dovranno 
tracciare col compasso tre cerchi concentrici, che, per forza di cose, verranno a tro- 
varsi in uno spazio non compreso dalle corna del tridente. 


. Si veda Sanderson, 1990, p. 53. 

. Il loto centrale, dice J, è costituito da otto petali. 

. Si veda sopra, XXXI, 39. 

. «Connessi col bastone» (J). Si veda sopra, XXXI, 103. 

Si veda sopra, XXXI, 102. 

. Su questi elementi, si veda sopra, XXXI, 3685-38 e nota. 

. Probabilmente il perimetro estremo del mandala e la sua bordatura. 

9. Ma asyàh è femminile. 

10. Leggo 'diramah per bhramah. Il commento di J dev'essere, a mio avviso, modifi- 
cato di conseguenza. 


do IO Uta do 
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è il supremo sorgere della kundalini. Le dee del tridente hanno 
stanza nel bel mezzo del cuore, il bastone del tridente è situato nel- 
l'ombelico, la base del tridente nel cuore,' l'estremità sta nel luogo 
della potenza, nell’estremità? conviene meditare le tre ruote. 

[126431] «Dopo aver spinto ripetutamente in alto, per mezzo 
della “forza”, [la kundalini], la quale si trova per natura in mezzo al 
corpo, [lo yogin] dovrà entrare nella parte estrema della radice [del 
bastone del tridente salendo via via] dalla parte centrale dell’estre- 
mità del detto bastone fino all'estremità della parte centrale del tri- 
dente, per giungere infine alla parte finale, cioè alla sede della po- 
tenza. [In altre parole], dopo aver messo tutt’insieme in movimen- 
to ciò che non era in movimento, e spremuto la radice,‘ la beatitu- 
dine, conviene entrare nella sede delle tre potenze. Ciò che dev'es- 
sere adorato con ogni attenzione risiede quivi: [da esso] nascono 
tutte le perfezioni. [Allo stesso tempo] e con altrettale attenzione 
giova dirigere il pensiero, con tutte le ruote dei mantra, ecc., sul tri- 
dente, il quale è costituito da tutti i trentasei princìpi: ché in esso 
s'uniscono tutti i cammini, da esso tutti e sei sono pervasi. Tutti i 
mantra, attraverso un soffio perfettamente equilibrato, debbono es- 
sere [in verità] disposti in questo mandala supremo: adorato il qua- 
le, si entra nel piano del Signore del tutto». 


II. LA COSTRUZIONE DEL «MANDALA» CHIAMATO 
«“SVASTIKA” SIGNORE DELL’ETERE», ECC. 
(«VYOMESASVASTIKADINIRUPANA» ) 


[132-35] «Occorrerà adesso eseguire [il mandala] giunto allo sva- 
stika, di cui esponiamo qui appresso il metodo.? A questo fine, il 
maestro deve innanzitutto gettare trenta fili da est a ovest e da nord 
a sud, grazie ai quali vengono a formarsi, per dritto e per traverso, 
ventinove caselle. In tal modo le caselle contenute nel mandala so- 
no in tutto ottocentoquarantuno. Di queste, cinque costituiscono il 
loto, due il mandala della luna, sei il piedistallo [dove sono gli] sva- 


1. Il cuore, secondo ], è qui sinonimo del janmédhéara, «base della nascita». 

2. Nello dvadafanta (J). 

8. In un linguaggio quanto mai criptico e poco chiaro, si allude qui all'ascesa della 
Aundalini dal janmadhara allo dvadafanta Il bastone del tridente, secondo ]J, corrispon- 
de all'ombelico, donde la prànasakti comincia a salire attraverso il canale centrale. 


4. L'ano (J). 
5. La fonte di questo nuovo diagramma è sempre il Trifirobhatravatantra. 
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stika e che, come tale, manda a effetto ogni desiderio, otto la piat- 
taforma e otto la porta. 

[136-37] «A questo punto [il maestro], o Dea, deve cancellare via 
via nelle quattro direzioni, dall'esterno all’interno, nove, sette, cin- 
que, tre caselle e i corrispondenti fili, cominciando dal mezzo; e 
cancellare altresì [ai lati] delle porte tre, cinque, sette e nove casel 
le con i relativi fili, dall'esterno verso l'interno, nelle fortezze.” 

[138] «Cominciando dall’interno, [il devoto deve inoltre can- 
cellare], a eccezione dei fili, due tre, cinque, sei [caselle] negli an- 
goli del recinto delle porte.‘ 

[1384-39] «A cominciare dalla seconda casella [a destra della] ca- 
sella di Brahma, sono quindi da cancellare sei caselle; a cominciare 
dalla terza, cinque; a cominciare dalla quarta, quattro; e, a comin- 
ciare dalla sesta, due. [Il medesimo dev’esser fatto anche) a sinistra, 
dove sono parimenti da cancellare [le relative caselle] a cominciare 
dalla seconda, dalla terza, dalla quarta e dalla sesta. 

[140] «Dopo aver lasciato quindi sette caselle [a partire da quella 
di Brahma] e dopo di esse altre due ancora,’ [occorre occupare] 
quattro e tre [caselle], e, fatto ciò, cominciando sempre dalla se- 
conda, tre, insieme con la quinta; [cominciando dalla quinta] (?), 
la seconda, insieme con tre caselle; cominciando dalla seconda, la 
seconda e poi [altre] tre.” 

{141] «Il monte Meru è caratterizzato dalle porte.* In tutte e 
quattro le regioni c’è poi [il disegno d’uno] svastika e d'una bella 
fortezza. 

[142-44] «Dopo aver così nettato, di tutto il disegno, o bella Si- 


1.5+2+6+8+8=29. 

2. In tal guisa, osserva ], la figura che si viene a determinare è quella della pianta di 
un tempio di tipo Meru (su cui si veda p. es. Boner, 1966, tav. È 

3. Si intenda: per eseguire le fortezze o cittadelle. La figura che si viene a determina 
re è, secondo ], quella di una «fortezza volta verso l’interno» (antarmuthah pur 
yakaral). 

4. La stanza, da me tradotta letteralmente, è alquanto oscura. L'espressione nddivi- 
varjitàn non è commentata da J. Il numero «sei» sta, secondo ], per «tutti insieme» 
(niravasesan). «La figura che si viene a determinare negli angoli» conclude J «grazie 
al combinarsi delle due fobha [su questo termine, si veda sopra, XXXI, 364-38 e nu 
ta] nate dalle due regioni è una specie di disegno a zigzag (gomutritabandhaprayah). 
In tal modo si ha la congiuntura delle porte (dvarasandhih)». La stanza seguente 
tratta, secondo ], della costruzione della piattaforma (vithi). 

5. Partendo, cioè, dalla nona. Nella st. 140 si tratta, secondo J, della costruzione de- 
gli svastika. 

6. In realtà, dalla nona. 

‘7. In tal modo, osserva ], si viene a determinare uno svastika. La espressione ras@t 
nella st. 1406 non è commentata da]. 

8. La pianta del «Meru»: si veda qui sopra, XXXI, 136-37 e nota 2. 
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gnora, duecentosettantadue caselle," occorre dedicarsi alla parte 
centrale del mandala. Di questa, la quale misura ventuno caselle per 
lato,® cinque [caselle] sono occupate dal pericarpo, e sedici dai pe- 
tali. La seconda e la terza casella debbono essere quindi divise in 
due, sino all’ottava: fatta la qual cosa occorre tracciare le curve. E 
queste debbono essere cancellate, partendo dalla parte centrale, 
[specificata dai numeri] tre, cinque e sette, sino alla luna [contigua 
al] piedistallo. 

[145] «Partendo dalla seconda casella rispetto al punto di Brahma, 
giova adesso cancellarne cinque da ambedue le parti, poi quattro e, 
tre, poi ancora nella quarta la seconda (?). [In tal guisa], nella regio* 
ne orientale si vengono a determinare tre liste.* 

[146] «Il maestro, nei quattro angoli del piedistallo, comincian- 
do da quello di sud-est, deve quindi cancellare le caselle del cinque 
e del due, in alto, e cominciando dal due, quelle del due, del tre, 
del due e del tre (?).‘ 

[147-54] «I petali sono da dipingere in bianco, gli stami in aran- 
cione, il pericarpo dev'essere color oro, la parte terminale dei peta- 
li rossa, la bordatura degli zeri candida, rotonda, nereggiante al 
margine del loto (?), il seggio fornito di tre liste, una bianca, una 
rossa e una gialla, gli svastika, da quello di sud-est a quello di nord- 
est, di quattro colori [rispettivamente], il piedistallo deve essere co- 
lor corallo. Le varie armi poi, nelle regioni pertinenti a ciascuna di 
esse, dall'esterno, sono color zaffiro la folgore, color rubino la lan- 
cia, color oro il bastone, con la sommità d’un rosso vivace, turchina 
la spada, nero il laccio, il vessillo, fornito di fiori e di frutta, ornato 
da cinque colori, la mazza color oro, tutta scintillante, ornata di 
molteplici gemme, il tridente color del loto azzurro, con la som- 
mità tutta fiammeggiante, il loto candido sovrastante volgente ap- 
pena all’arancione, il disco color oro, scintillante, con i raggi di co- 
lor berillo e il centro d’un giallo carico. Il santuario del Dio degli 
dèi, che manda a compimento tutti i desideri, dev'essere poi all’e- 
sterno tutto rosseggiante di fiamme». 


1. Tutto il mandala consta, come abbiamo veduto, di 841 caselle. La parte centrale 
(piedistallo, loto, ecc.), costituito da un quadrato di tredici caselle di lato, consta di 
169 caselle; la piattaforma (vithi) è di 272 caselle e le porte di 400 caselle. 

2. Compresa la «piattaforma». 

3.] rimanda sotto, a XXXI, 148, dicendo di queste liste (nédità) che sono 
pattikaripà («in forma di strisce»). 

4. In tal modo, dice ], nasce uno svastika. Gli angoli del piedistallo, come quelli del- 
la piattaforma, sono apparentemente ornati da quattro svastika. 
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e) La costruzione del «mandala» secondo il «Siddhayogisvarimata» 


[155-59] Il metodo secondo cui occorre tracciare il tridente è 
esposto [anche] nel Siddhayogisvarimata: «Nell'ambito del primitivo 
campo quadrangolare, bisogna tracciarne un altro, minore di dodi- 
ci dita [per lato], di tre cubiti di lato, il quale dev'essere tosto diviso 
in nove caselle {d'un cubito di lato ciascuna). Il tridente dev'essere 
tracciato nella casella centrale. Questa casella, divisa a sua volta in 
nove caselle, dev'essere ancora dimezzata.' Il metodo poi è il se- 
guente: dopo aver lasciato tre caselle sotto [la linea di] mezzo, oc- 
corre [porre il filo] nel mezzo di due caselle? e farlo girare inferior- 
mente, in forma di mezzaluna. A questo punto, posto il filo a orien- 
te [del filo di mezzo], giova farlo girare in modo da ottenere alla 
fine la figura di un H. Messo quindi il filo all'estremità di esso, con- 
viene portarlo fino al segno precedente.‘ L'esperto a questo punto 
deve far via via [nascere e] decrescere una linea, a oriente rispetto 
alla porta occidentale [da cui nasce], dopo aver lasciato quattro di- 
ta:* e in tal guisa si ottiene la figura d’un tridente. 

[160] «In cima poi alle punte del tridente, tracciato, come si è vi- 
sto, nello spazio d’un mezzo cubito, occorre, lasciato un mezzo cu- 
bito, eseguire i [tre] loti. Sotto il tridente, nel mezzo dello spazio 
d'un cubito [che costituisce la casella centrale], conviene quindi 
tracciare un loto insieme col suo pericarpo. 

[161-63] «Giova a questo punto fissare il filo in cima alla bocca 
del tridente” e gettarlo per uno spazio di tre cubiti.* Nel mezzo, in 
alto e in basso, occorre quindi tracciare una coppia di segni, distan- 
ziati due dita l'uno dall'altro, sì che il tridente si compia nella sua 
interezza. Nel tracciato che ne nasce, le parti alte sono uguali a 
quelle basse, ecc. Dall'alto bisogna infine gettare i due fili. Il loto di 
mezzo, 0 Dea, dev'essere tracciato sotto il tridente». 

Tale il metodo del mandala, quale c’è stato, în ristretto, spiegato dai no- 
stri illustri Maestri. 


1. Leggo nella st. 156 dvidhé per tridhà, secondo l'interpretazione di ]. In altre paro- 
le, la casella centrale viene divisa in trentasei caselle. 

2. «Nel secondo punto di intersezione» (J). 

3. «Nel terzo punto d'intersezione, a oriente del filo di mezzo» (J). 

4. Fatto, cioè, precedentemente, in occasione della costruzione della casella centra- 
le, dov'è tracciato il tridente. Si tratta, secondo me, dei due angoli di sud-est e di 
nord-est. 

5. Interpretazione incerta. 

6. A partire dal filo di Brahma orizzontale. 

‘7. La parte inferiore del tridente, che, se non sbaglio, coincide col «punto di Brah- 
mid». 

8. Per un cubito e mezzo a sinistra e per uno e mezzo a destra. 
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Tav. 5. Il procedimento da tenere per tracciare il quadrato del mandala 
secondo Abhinavagupta (XXXI, I-4a). La parte orientale è accertata per 
mezzo di uno gnomone, da immaginare nel centro del mandala. Le 
quattro e quattro caselle laterali riservate alle porte sono di regola 
aggiunte in un secondo tempo 





Tav. 6a. Il procedimento da tenere per tracciare il quadrato del manda- 
la secondo il MV, IX, 2-5 (= TA, XXI, 45-74, con qualche variante) 





Tav. 66. Il campo del «mandala dei tre tridenti», descritto nel Thkasad- 
bhdvatantra. Esso è diviso in sedici caselle che, più quelle riservate alle 
porte, da aggiungere in un secondo tempo, diventano ventiquattro. Ogni 
casella consta di quattro dita. Ventiquattro dita formano un cubito 





Tav. 7. Raffigurazione schematica del tritritilibjamandala (XXXI, 10- 
4la). Da Sanderson, 1986, p. 195 


. XXXII 
LE «MUDRA» 


Dirò adesso delle mudrà, secondo l'insegnamento dei maestri e le scrit- 
ture. 

[1-2] La mudra, com'è detto nel Devyayamalatantra, è una contro- 
immagine (pratibimba). In base ai due significati che può avere l’e- 
spressione «bimbodaya», la mudra è detta contro-immagine nel senso 
che nasce dall'immagine o nel senso che l’immagine nasce da essa, 
la quale diventa così uno strumento della sua nascita.* 

[3] La parola mudra, etimologicamente, significa poi ciò che dà 
(rà), somministra, attraverso il corpo, piacere (mud) alle anime, 
cioè l'ottenimento della natura propria. Tale la ragione per cui nel- 
le scritture essa è così chiamata. 


I. «MUDRÀ» PRINCIPALI E SECONDARIE 
(«GUNAPRADHANATABHEDA») 


[4-60] Di tutte le mudra, la principale è l’Eterovaga (khecarî), na- 
turata dalla stessa Dea, la quale, così chiamata nella sua forma di- 
sorganata (niskalatvena), è nota, in quella organata, con i nomi di 
Trisuùlini, Karankinî, Krodhana, Bhairavi, Lelihanika, Mahapreta, 


1. Su questo capitolo, si veda la nota iniziale del cap. XXX. 


2. Il termine mudrd è usato, nel linguaggio comune, sia nel senso di sigillo o matri- 
ce di una stampa o impressione, sia in quello dell'immagine (stampa o impressio- 
ne) fatta da tale sigillo, ecc. Si veda Gnoli-Orofino, 1994, p. 81. 
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Yogamudra, Jvalini, Ksobhinî, Dhruva. Tutte queste mudrà non so- 
no altro che varietà dell’Eterovaga.' 

[64-7a] Le altre mudra secondarie e da essa dipendenti descritte 
nel Malinivijaya — la Padmamudra, ecc. — non sono qui esposte, sia 
perché molteplici, sia perché meno importanti. 

[7b-9a] L'essere compenetrati dalla Eterovaga è già cosa di per se 
stessa sufficiente per provocare la presenza delle dee, poco importa 
dove uno si trovi. A che dunque sprecar tempo e parole per spiega- 
re le altre? Nei riguardi tuttavia di riti di carattere opzionale, an- 
ch'esse, per taluni soggetti, possono essere d'importanza primaria. 
Sennonché questi riti non sono da noi esposti, e quindi l’esposizio- 
ne delle mudrà che cooperano al loro buon successo non ci riguar- 
da affatto. 


II. LA NATURA DELLE «MUDRA» 
(«SVARUPA») 


[94104] Le mudra sono quadruplici, secondo cioè concernano il 
corpo, le mani, la parola o la mente. Io qui espongo l’Eterovaga sol- 
tanto, che comprende tutti questi quattro aspetti.? 


a) La «mudra» Eterovaga («khecari») secondo il «Malinivijaya» 


[10>-12a] «Lo yogin,» così [è detto] nel Malinivijaya «postosi nella 
posizione del loto, deve applicare il signore degli organi di senso al- 
l’ombelico e quindi elevarlo via via, in forma di asse, fino ai tre fori, 
dove, arrestatolo, deve poi di nuovo spingerlo velocemente attraver- 
so [gli altri] tre fori. Grazie all'esecuzione di questa mudra lo yogin 
vaga nell’etere». 


1. Su queste varianti o ectipi della mudra khecarî, si veda Silburn, 1983 (trad. it., pp: 
285-89); Sironi, 1989, LIII (76) e così pure il commento di Sivopàdhyaya ad VBh, 
‘77. Brevi accenni su questa mudrà sono in KR ad NT, XX, 364 

2. Nelle stanze seguenti 1056-62 Abhinavagupta espone la khecarimudra secondo il 1) 
Malinivijaya (104-122); 2) lo Yogasamcèratantra (12631); 3) il Viravalitantra (32470); 
4) il K&mikatantra (47648); 5) il Gahvaratantra (49-53); 6) il Bhargasikhakulatantra 
(54-62). Sulla Ahecarimudrà, si veda Eliade, 1954, pp. 249-51. 

3. Parafrasi pressoché letterale di MV, VII, 154-174. Il «signore degli organi di sen. 
so» è la mente (manas); «in forma di asse» significa in unità col canale di mezzo; i 
primi «tre fori» sono il dindu, il nada e il foro di Brahma, e i secondi tre fori sono la 
«potenza», la «pervadente» e la «mentale»; «arrestatolo», cioè trattenendo il respi- 
ro (kumbhaka). Alla fine di questo processo, lo yogin raggiunge il piano della «trans 
mentale» e si unisce con Siva. 
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b) La «mudra» Eterovaga («hhecarî») secondo lo «Yogasamcara» 


[124134] «Lo yogin, dopo aver congiunto la mente (citta) col suo- 
no, con la luce e col vento,' deve trapassare [i tre fori, via via sem- 
pre] più in alto, sino a raggiungere, grazie a questo continuato 
esercizio, Siva nella sua forma suprema. 

[134160] «Poste le mani sotto il collo (jatru),? il piede sinistro sul 
destro, allargata la bocca con i mignoli, le narici con i medi, piegati 
a uncino gli anulari, il devoto deve muovere l’arco sopracciliare, i 
due indici e la lingua, emettendo il suono ha ha. Raggiunto il foro 
di BrahmA, grazie al metodo del tridente lo yogin, abbandonato il 
luogo dove si trova, abbandona d'un tratto la terra. 

[16-17] «Il metodo del tridente, grazie a cui il savio s'alza a volo 
nell’etere, consiste, a questo proposito, nella perfetta fusione del 
vento e del fuoco nell’unico asse — l’asse, dico, potenziato dalle tre 
divinità, congiunto con le tre potenze, caratterizzato dalla dissolu- 
zione di vuoto e non vuoto. 

[18-20] «Avendo lasciato l’etere, lo yogîn, consapevole di come il 
tridente, col suo unico asse, vaghi, o diletta, nell’etere, abbandona- 
ta anche la più nuda essenza (satt&matra) ,' raggiunta una pura natu- 
ra eterea, fuso perfettamente [anche] il tridente, come liquido in 
liquido, formata la khecarimudra, meditato il suo proprio sé pervaso 
dalla ruota delle Eterovaghe in identità con Bhairava — lo yogin, di- 
co, fatto tutto ciò, abbandona d’un tratto la terra. 

[205-24] «Privo di dubbi e incertezze, non costretto da discipline, 
trascendente i termini mondani, purificato, non costretto da disci- 
pline (sic), meditando “io non sono”, tutto raccolto nel mantra, ve- 
dendo come tutte le divinità risiedono nel suo corpo, pensando di 
tutte le cose, dei soggetti, oggetti e strumenti, [degli oggetti dei 
sensi), come la forma, ecc., [dei movimenti mentali], quali la gioia, 
l'emozione, l’amor proprio, l’ira, il sonno, i desideri del sesso e l’e- 
goismo, {pensando di tutte le cose] come nessuna di esse sia iden- 
tificabile col [vero] io, meditandole come divenute una cosa soltan- 


1. Il nada, il bindue la «potenza» (J). 

2. Jatrusabdenatra kantho laksyate (}). La variante della khecarî qui descritta è la trisuli- 
nî, la «mudrà del tridente». 

8. Il vento e il fuoco sono il pràna e l’apàna. L'asse è il canale centrale qui rappre- 
sentato dal bastone del tridente. Le tre divinità sono le tre forze causali, Îsvara, 
SadaSiva e Anasrita, risiedenti rispettivamente nel centro delle sopracciglia, ecc. Le 
tre potenze sono Sakti, vydpinî e samanà. Il momento terminale di questa ascesa 
coincide con la «transmentale» e, in questo senso, trascende vuoto e non vuoto, es- 
sere e non essere, ecc. (]). 

4. Qualsiasi forma di essere, anche il più sottile, che possa essere fonte di limitazio- 
ni. 
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to, vedendo di continuo come le varie divinità risiedenti nelle ruote 
delle orecchie, degli occhi, della bocca, del naso, ecc., [come esse e 
non altro] siano il vero soggetto percettore — costui, dico, che è tale 
grazie alla mudra Eterovaga, giunge chiaramente a perfezione, ma 
chi è preso da dubbi circa la dottrina, la maculazione e la scrittura, 
a perfezione non giunge.' 

[25] «Siva è il sole, Siva è il fuoco, poiché è colui che tutto 
cuoce,” Siva è il sacerdote che sacrifica (purohita): in Siva risiedono 
tutte le divinità che illuminano l’intero universo. 

[26] «La dea Karafkini* s'invera allargando con i mignoli la boc- 
ca, con gli indici le sopracciglia, ponendo gli anulari e i medi sulla 
bocca, toccando il palato con la lingua. 

[27-29] «Ma ascolta adesso come s'inveri la dea Jvalini. Il savio 
che voglia effettuarla dovrà applicare le mani, con le dita distese, 
nella regione che va dalle mascelle alla fronte, e muovere quindi, 
con l’impeto del vento, le sopracciglia, racchiuse nelle mani. Allar- 
gando poi la bocca, egli deve fare emettere alla lingua il suono hé 
ha. Tale la mudra Jvalini. Lo yogin che accompagnato ad essa reciti 
centootto volte [il mantra] nella ruota del fuoco'* giunge a perfezio- 
ne [e a dominare] i tre mondi, con tutte le creature mobili e immo- 
bili. 

[30-31] «Grazie al suono ha lo yogin vede vagare il proprio sé nei 
corpi altrui e gli altri nel proprio, lo vede andare e venire attraverso 
i nove fori, unico, risonante, pervasivo, permanente. Per mezzo di 
questa mudra, egli invero vaga nell’etere». [Tale la mudra Eterova- 
ga] secondo lo Yogasamcaratantra. 


c) La «mudra» Eterovaga («khecari») secondo il «Viràvalitantra» 


[32-36] «Dentro l’anima minimale, la quale è attaccata [alle co- 
se] di questo mondo, risiede, vagante,® la kulakundalini, vogliosa, 


1. Le stanze 20b-24a ricorrono, in forma abbreviata e con qualche variante nel TS, 
p. 206 (3 stanze) e nel TU, 28 (due stanze). Esse fanno seguito, in entrambe le ope- 
re, alle stanze XXIX, 100-163, riassunte nel TS in 27 stanze e nel TU in 7. A proposi- 
to di queste sette stanze più le due sopraddette, Abhinavagupta così si esprime nel 
TU, 28: «Coloro che meditano su queste sette stanze in 4ryd e due $loka, da me otte- 
nuti dal loto della bocca di Sambhunatha, diventeranno immediatamente Bhairava», 
2. «In quanto identifica tutte le cose col suo sé» (J). 

3. Le stt. 26-29 si riferiscono alle varianti della khecarimudra chiamate kararikini (lett. 
«la scheletrica») e judlini (lett. «la fiammeggiante»). Le precedenti stt. 12525 ri- 
guardavano la «mudra del tridente» (trisùlinî). 

4. «Meditando come il suo sé risieda [immerso] dentro un triangolo volto verso 
l'alto» (J). 

5. Lett. «cosciente dentro [l’anima minimale] (antaravedinim)», glossato da ] con 
anta$carantim. 
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[quando svegliata], di riassorbire l’anima stessa. [Lo yogin], fissatala 
e ottenuto un riposo nel luogo appropriato, raggiunge, in mezzo, 
la sede del bulbo, essenziata del succo dell'ambrosia della cono- 
scenza, emettendo un suono che non è suono, sino a che non rag- 
giunge la base del corpo, vivente, quadrangolare, sede di tutti i de- 
sideri.’ [Lo yogin], avendola risvegliata e avvedutosi come essa [ku- 
lakundalinî) sia via via in moto per esse [ruote], e consapevole pari- 
menti di come essa, cominciando dalla radice, salga via via fino alla 
fine dei due rami,* collegati con ambedue le ruote, [lo yogîn deve], 
o Dea, dilacerare il nodo della tenebra e così pure la [susumna] che 
prende il nome dal diamante — [dilacerarli, dico, col potere] della 
conoscenza -, e, riposato alla fine dei due rami, trafiggere inoltre la 
base del liriga, fuoriuscito dal centro del triangolo. 

[37-40a] «La coppia delle ruote, in effetto, risplende quivi in unità, 
congiunta. Da esso,” gettatosi poi giù all'incontrario e raggiunto uno 
stato di dualità, deve gettarsi dalle cosce sino alla fine dell’alluce, sino 
a Kalagni. Nell’andare e venire [del pràna e dell’apana], la kKulakunda- 
linî circola, in effetto, colà [nella sede di mezzo], comprendendo [il 
prana e l’apàna], e, grazie all'unione di essi [prana e apana], essa è 
fonte di schiudimento. Chi conosce questa dimora, a tutto congiun- 
ta, suprema, che provoca il dischiudimento della coscienza (@rmini),° 
giunge a perfezione, nel senso che prende ed emette il rasa. 

[40541] «Tale il processo graduale. Diverso da esso è il [risve- 
glio] immediato, nel quale la suprema Eterovaga, chiamata prima 
col nome di “base della matrice”, prende poi quello di “radice del 
tridente”. In essa, a un tempo trascendente i fonemi e naturata di 
fonemi, vanno i fonemi come al loro punto di riposo. 

[42-44a] «Proferito il signore del Kula [kau/efa], da N a PH, in 
identità col corpo, impossessatosi della prima ruota parzialmente 
premuta nel punto vitale dell’etere (khe yartre), [pronunciato] un 
suono contenente la potenza [e raggiunto] al di là di essa il piano 
della kulakundalini (kaulinî), [fatto, dico, tutto ciò], la coscienza 
(cit), circolando, oltrepassandoli, attraverso i cinque semi,’ e così 


1. Nella sede della potenza ($Gktidhare) (J). 

2. Il commento di J è qui oscuro (forse basato su di un commento al Viràvalitan- 
tra?). Lo yogin, apparentemente, deve prima di tutto entrare in contatto con l'ener- 
gia della Aundalini che giace nella base della nascita. 

i: La fine dei due rami è lo dvadafanta e le due ruote (0 rami) sono il préna e 
apàna. 

4. La base del liriga è la zona sottostante ai genitali. Il triangolo è la matrice. 

5. Dalla base del liriga (J). 

6. Ormiut, l'«Ondosa», è uno dei nomi della potenza divina. 

7. «I cinque semi», secondo J, corrispondono alle cinque forze causali. Non è da 
escludere che, invece di «seme» (bija), ] leggesse «ruote» (cara). 
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pure attraverso il tridente e attraverso il tridente del cuore e [i rela- 
tivi] nodi,' la coscienza deve risvegliare la potenza di Rudra. 
[44547a] «Grazie a ciò lo yogin entra nel cerchio dell’ombelico, 
situato nei pressi della ruota del vento, [e] nel cerchio che prende 
il nome dal dindu, la sede dell’ugola, trascendente i dodici nodi. Di- 
scendendo quindi a ritroso per la ruota della luna, egli rientra di 
nuovo nella rete degli esseri, di nuovo fa il gioco di mdyà, nella sua 
rete; e di nuovo, attraverso l’Eterovaga, i savi procedono poi a nuo- 
ve emissioni e riassorbimenti». Tale nel Viravalitantra, nella sezione 
che tratta dello yoga, il procedimento da tenere circa l'Eterovaga. 


d) La «mudrà» Eterovaga («khecari») secondo il «Kamikatantra» 


[47548] «Grazie alla realtà suprema che si ode mentre la bocca è 
atteggiata a forma di bacio,” alla realtà che divora questo tutto nella 
cavità sussistente fra il sole e la luna, lo yogin diventa un “eterova- 
go”». Così l’Eterovaga secondo il Kamikatantra. 


e) La «mudra» Eterovaga («khecarî») secondo il «Gahvaratantra» 


[49-53] «Le mudrà sono invero potenze il cui nome è dovuto a 
questo, che liberano (muktva) dalla trasmigrazione e sciolgono 
(dravayanti) i lacci. La principale di esse tutte è l’Eterovaga, la qua- 
le è triplice, [ossia vocale, ecc. Delle tre] quella vocale viene effet- 
tuata attraverso il proferimento. Quella corporea è chiamata, o 
Dea, col nome di martello a tre teste e investe [tutto] il corpo, nel 
senso che tocca il naso, gli occhi, il cuore, le mammelle, i testicoli e 
il pene. Quella mentale consiste in un pensare che ha per oggetto, 
attraverso il proferimento, ciò che è il luogo della trasmigrazione e 
ciò che non è il luogo della trasmigrazione. [Oltre all'Eterovaga] vi 
sono poi altre otto mudra, quella del loto e via discorrendo, che co- 
stituiscono il suo corteggio e appartengono rispettivamente alla 
schiera delle Madri. Il corpo tutto intero, poi, è simile nell'aspetto 
al fonema xs. Tale mudra è la grande mudra, propria di Bhairava». 
Così nel Gahvaratantra. 


1. «Deve risvegliare la potenza di Rudra passando attraverso (5hedanakramena) il tri- 
dente situato nel cuore, costituito dai tre canali ... e così pure attraverso il tridente 
situato oltre l’orifizio di Brahma, essenziato dalla potenza, ecc.» (J). 


2. Si veda sopra, III, 168-69. Si veda anche PT, 126 sgg. 
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f) La «mudrà» Eterovaga («khecari») secondo il «Bhargastakasikhakula- 
tantra» 3 


[54-62] «[1] Quando [lo yogin], ben assisosi nella postura del lo- 
to, tiene i raggi delle dita voltati dall'altra parte, di dosso, e con i 
detti raggi che sorgono all'improvviso è tutto concentrato in se stes- 
so, si ha allora la varietà dell’Eterovaga detta Sasankinî, nota [an- 
che] col nome di “contrazione”. [2] Quando poi egli, sollevate su le 
braccia ben piegate a uncino, riposa negli eteri, si ha allora la 
mudrà Eterovaga “eterea”. [3] La mudra Eterovaga detta “del cuore” 
si ha quando i due pugni sono uniti nel cuore. [4] La varietà “pa- 
cificata” s'invera quando le due braccia sono l’una sopra e l’altra 
sotto, con le mani congiunte di fuori' e l'una, quella di sopra, è og- 
getto d’uno sguardo d’eguaglianza.’ [5] Questa stessa mudrà, quan- 
do sia con la mano che corre sotto, prende il nome di mudra “della 
potenza”. [6] La mudra delle cinque kundalini si verifica, o Dea, 
quando le dieci dita, piegate prima a pugno, vengono improvvisa- 
mente distese [orizzontalmente]. [7] Questa medesima mudra, 
quando le dita sono distese verso l'alto, prende il nome di mudra 
del riassorbimento. Tale mudra, tendente verso l’alto, recide imme- 
diatamente i lacci da cui sono avvinte le anime decadute. [8] Quan- 
do infine [lo yogin], dopo aver atteggiato le mani a uncino, con- 
giuntamente a uno sguardo volto verso il basso e ben diretto all’in- 
terno, penetra all'improvviso [nella coscienza], gettando, per così 
dire, il suo proprio sé in un baratro profondissimo, si ha allora, del- 
l'Eterovaga, la varietà nota col nome di Virabhairava, alimentatrice 
della coscienza».» Tali le otto forme dell’Eterovaga secondo il 
Bhargastahasikhakulatantra. 


III. LA FORZA DELLE «MUDRÀ» 
(«VIRYACARCANA») 


[63] In tal modo colui che è penetrato dalla mudra Eterovaga, la 
quale, ancorché unica, si manifesta, come si è veduto, in molteplici 
forme, raggiunge alla fine il seme supremo.‘ 

[64] Uno in effetto è il seme, materiato di emissione, la cui forza 
pervade tutti i mantra; una la mudrà, ossia l’Eterovaga, da cui tutto 
l'insieme delle mudrd è vivificato. 


1. Sul dorso? 

2. Significato incerto. 
8. Si veda TS, p. 206. 

4. Il seme di Parà, SAUL 
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[65] Qualsiasi configurazione (ripa) si manifesti in chi si è salda- 
mente affermato nella ruota delle eterovaghe è da tenere così per 
una mudra. Le mudrà restanti non sono altro che deformazioni del 


corpo. 


IV. LE DIVERSE DETERMINAZIONI TEMPORALI 
(«KALABHEDA») 


[66] IZ momento opportuno in cui far mostra delle mudrà cade all'inizio 
del sacrificio, nel suo mezzo, alla sua fine, quando si pone mente al conosce 
re e allo yoga, nella pacificazione degli ostacoli, nella recisione dei legami. 

[67] Gli effetti di tale applicazione sono via via la penetrazione nella co- 
scienza, la contiguità, l'emissione în unità, l'apprensione della propnia inti- 
ma natura, la distruzione del dubbio, l'infervoramento delle ruote sorte.' 

Tali le prescrizioni concernenti le mudrà, fruttifiche se ben custo- 
dite. 


1. ] rimanda qui al cap. VII. 
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XXXII 
IL RADUNO 


Venutane l’occasione, diremo adesso del raduno. 

[1] In base a quanto è stato detto, che cioè la principale caratteri- 
stica del Trika è questa, che per celebrare l'adorazione non si può 
fare a meno di varie ruote,' noi esponiamo qui riunite quali sono 
queste diverse ruote. 

[2] Le dee da adorare in una ruota di sei raggi sono, secondo il 
Siddhavîratantra, Visva, Visvesvari, Haraudri, Viranayikaà, Ambika e 
Gurvi.? 

{3-5] La ruota di ventiquattro raggi è composta dalle otto dee 
Mahesi, Brahmani, Kaumari, Vaisnavi, Aindriî, Yamya, Camunda e 
Yogisi — oppure Aghori,‘ ecc. -, più le quattro Madri di sud-est, sud- 
ovest, nord-ovest e nord-est,° e, unite ad esse tutte, le seguenti dodi- 
ci: Nanda, Bhadra, Jaya, Kali, Karali, Vikrtanana, Krostuki, Bhîma- 
mudra, Vayuvegà, Hayànana, Gambhirà, Ghosani.* 

[6-7a] Le dee della ruota di sedici raggi sono Siddhi, Vrddhi, 
Dyuti, Laksmiî, Medha, Kanti, Sudha, Dhyti, Dipti, Pusti, Mati, Kirti, 
Susthiti, Sugati, Smrti e Suprabha, le quali sono le potenze di 
Srikantha, ecc.” 


1. Si veda sopra, I, 108 sgg. 

2. Cfr. MV, XX, 595602 

3. MV, III, 14. 

4. Si veda sopra, XXX, 20-26 e p. 584, nota 7. 

5. Queste «Madri» si formano declinando al femminile i nomi dei Guardiani delle 
regioni (si veda sopra, XV, 222425a; XXX, 42-43a e nota). 

6. Cfr. MV, XX, 53 e 44-45. 

7. MV, XX, 50551. 
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[7b9a] [I soggetti possessori di potenza da adorare] in una ruota 
di sei raggi sono Bali, Balinanda, Dasagriva, Hara, Haya e Madhava.' 
Quelli da adorare in una ruota di dodici raggi sono Daksa, Canda, 
Hara, Saundin, Pramatha, Bhima, Manmatha, Sakuni, Sumati, Nan- 
da, Gopàla e Pitimaha.* 

[94-12] I sedici [soggetti possessori di potenza] sono Srikantha, 
Ananta, Sùksma, Trimurti, Sambaresvara, Arghi$a, Bharabhoti, Sthi- 
ti, Sthanu, Hara, Jhanthisa, Bhautika, Sadyojata, Anugrahesvara, 
Krùra, e Mahasena;' oppure, opzionalmente, Amyta, Amrtapùra, 
Amrtaàbha, Amyrtadrava, Amytaugha, Amrtormi, Amrtasyandana, 
Amrtanga, Amrtavapus, Amrtodgara, Amrtàsya, Amrtatanu, Amrta- 
secana, Amytamùrti, Amrtesa, Sarvamrtadhara.' Le sedici potenze 
portano gli stessi nomi, declinati al femminile. 

(13-14a] {I soggetti possessori dì potenza da adorare in una ruota di 
ventiquattro raggi sono] Samvarta, Lakulisa, Bhrgu, Sveta, Baka, Khad- 
gin, Pinakin, prg: Bali, Mahakéala, Dviranda, Chagalanda, Sikhin, 
Lohita, Mesa, Mina, Tridandin, Asadhin, Umakanta, Ardhanarifa, Da- 
ruka, Larigalin, Somesa, Sarman.® 

[14417] [I soggetti possessori di potenza d’una ruota di] trentaquattro 
raggi sono Jaya, Vijaya, Jayanta, Aparajita, Sujaya, Jayarudra, Jayakîrti, 
Jayavaha, Jayamurti, fayotsîha, Jayada, Jayavardhana, Bala, Atibala, Ba- 
labhadra, Balaprada, Balavaha, Balavai, Baladatr, Balefvara, Nandana, 
Sarvatobhadra, Bhadramiirti, Sivaprada, Sumanas, Sprhana, Durga, 
Bhadrakala, Manonuga, Kausika, Kala, Visvesvara, Susiva, Kopa.” Dagli 
stessi nomi declinati al femminile si ricavano le potenze. 

[17419a] I mantra, circa la ruota di sei, sono la sillaba JuM e la 
consorte del fuoco [svAHA]; circa quella di dodici, le vocali escluse 
le neutre; circa quella di sedici, le vocali comprese le neutre; circa 
quella di trentadue, le consonanti; circa quelle di otto, le consonan- 
ti da ya H. Nella detta ruota di trentadue conviene che tutte le con- 
sonanti, fino a s, siano sormontate dal bindu.* 

[1965-21] Le altre molteplici ruote sono da formare? secondo que- 
sto stesso metodo. La coscienza (cidaàtman) è unica, e ha come es 
senza il pensare del tutto. La potenza e il soggetto possessore di po- 


1. MV, XX, 584-594. 

2. MV, XX, 43. 

3. MV, XX, 485-504. 

4. MV, III, 17-19a. 

5. Si veda MV, III, 245; XX, 48a. Leggo nel testo stripafhat per $ripathat. 

6. MV, XX, 54-56. 

7. MV, III, 20-23. 

8. Si veda MV, XX, 57-58a. 

9. Il verbo «formare» (praàff-) allude qui implicitamente, secondo ], all'irrealtà 
(avastavatva) di tutte queste ruote. 
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tenza che procedono da essa sono chiamati rispettivamente Matrkà 
e SabdaraAîi. Questi due, scindendosi [ancora] e immaginati come 
potenza e possessore di potenza, si presentano poi in forma di Sab- 
darasi e Malini, la quale ha una struttura perturbata.' 

[22-24] Tale cogitazione interiore, quindi, scindendosi, dà luogo 
in realtà a ciò ch'è la triade (trika), composta dal Senza superiore 
[A], dalla volontà [1] e dallo schiudersi [u], da cui procede ogni 
pensare. Questa triade, unendosi con la beatitudine [A], con la do- 
minazione [i] e con l'onda [Ù], diventa la cosiddetta esade. L’unio- 
ne delle spiranti e delle semivocali determina l’ogdoade. Le vocali 
senza le quattro vocali nettaree danno origine alla dodecade e, con 
esse, alla ruota di sedici raggi. E così via, sino all'infinito. 

[25-26] Il tutto sopporta di essere racchiuso in un vario numero 
di cogitazioni, da un'unica e generica fino a tante sempre più parti- 
colareggiate, e perciò, di volta in volta, esso si presenta come essen- 
ziato dei cinquanta fonemi [tutti insieme], diviso in vocali e conso- 
nanti, naturato dalle otto classi, diviso nei cinquanta fonemi a uno 
a uno, o nelle ottantuno mezze more. E ciò è stato già mostrato in 
precedenza. 

{27-28a] Anche le vocali tollerano di essere divise in mezze more 
e quindi dimezzate, poiché, come ha detto Panini, «una mezza mo- 
ra al principio dell’accento mediano è acuta»? 

[285-29] Questa coscienza, in tal guisa, consiste in un pensare che 
è naturale oggetto d’adorazione. Tutto l’anzidetto inanellamento di 
ruote non è una realtà diversa dalla coscienza, separata da essa. 
Molti sono i modi in cui esso dev'essere messo in opera dal devoto, 
in guisa di molteplici varie recinzioni che circondano il Signore. 

[30] Para, Parapara e Aparà sono l’emissione, il mantenimento e 
il riassorbimento; ma la quarta, consistente nell’«Essenza delle Ma- 
dri [o dei soggetti conoscenti]» (mdatrsadbhava), è considerata come 
il punto di riposo.‘ 

[31-32] Essa, manifestamente, risiede nella bocca [del maestro]:* 


1. Nello stadio di Sabdarasi-Matrka la divisione in potenza e possessore di potenza è 
ancora in nuce. La Matrka e la Malini rappresentano la potenza, rispettivamente 
non esplicita e esplicitata, dello Sabdara$i (si veda sopra, XV, 130433; III, 198- 
2002). 

2. Si veda su tutto ciò III, 65 sgg.; sulle 81 mezze more, si veda anche VI, 2254304. 
3. Panini, I, 2, 82. Si veda TS, p. 61, |. 1. 

4. Si veda sopra, XXX, 45546. Sanderson (1988, p. 199) traduce bene: «Is defined 
as the ground in which they rest in unity». 

5. Nel senso che può essere comunicata solo oralmente. Intendo prakafam in senso 
avverbiale. Sanderson (1988, p. 199, nota 142) propone di leggere tac caprakdfjam 
(«essa non può essere spiegata chiaramente», ecc.) per tac ca prakafam. 
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qui ci siamo soltanto limitati a indicarla qua e là. La verità è che oc- 
corre procacciarsi tale riposo nel quarto [stato], che ha, per essen- 
za, l’Essenza delle Madri. A chi sia riuscito a ottenerlo il tutto appa- 
re come un’espressione del suo sé, identico a lui. 

Tale, qui esposto, il raduno dei passi delle scritture, così come mi 
è stato insegnato dai Maestri. 
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XXXIV 
LA PENETRAZIONE NELLA NATURA PROPRIA 


Diremo adesso, venutone il momento, della penetrazione nella 
nostra propria natura. 

[1-2] Chi penetra sempre più addentro nella [conoscenza] «mi- 
nimale» da noi in più modi esposta, diretta all’ottenimento della 
condizione di Siva, riposa alla fine vicino [al suo intimo essere], do- 
po di che, abbandonato il piano «minimale», va in quello «poten- 
ziato», dopo di che ancora, gradatamente, in quello «divino». 

[3] In tal guisa, chi così partecipa della natura di Bhairava, gradata- 
mente inveratasi e alimentata dai grandi raggi della coscienza, penetra alla 
fine, per sempre, nel suo stesso sé, in piena indipendenza da ogni mezzo, 
gravido di tutte le cose. 

[4] Tale la penetrazione nella propria natura, così com'è stata 
esposta dal Signore. 
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XXV 
L'INCONTRO DELLE SCRITTURE 


[1-3a] Si espone adesso l’incontro qui di tutte le scritture. Qui, 
tutto l'insieme delle varie attività e comportamenti ereditati dai no- 
stri padri si svolge in base a una credenza, la quale viene chiamata 
col nome di tradizione (d@gama). Sia il ragionamento positivo, sia 
quello negativo dipendono infatti da tale credenza.' Ché, se essi fos- 


1. Il termine prasiddhi («opinione generale, celebrità, rinomanza, fama», ecc.), da 
me tradotto in un primo tempo con «certezza a priori», mi sembra che possa essere 
ben reso, in questo contesto, con «credenza» (belief), nel senso attribuitole, per 
esempio, da Hume e soprattutto da Hamann, che si sforza di interpretarlo. «Non 
c'è sapere che non abbia alla sua base una credenza, una credenza non ragionata». 
«Per mangiare un uovo, per bere un bicchier d’acqua Hume ha bisogno della cre- 
denza» (Hamann). «La tradizione è un accumulo di credenze passate: la rivelazio- 
ne è il manifestarsi di Dio attraverso la natura o attraverso le Sacre Scritture». «Le 
cose sono come sono: se non si accetta questo dato non c'è sapere, poiché ogni sa- 
pere poggia sulla credenza o sulla fede». E ancora: «La credenza è all'origine di tut- 
ti i nostri valori, del cielo e della terra, dei costumi e del mondo reale... “Tra la cau- 
sa e l’effetto, i mezzi e i fini, il legame non è fisico, ma spirituale, ideale; è un nesso 
di fede cieca” [Hamann]. Noi non percepiamo le cause o la necessità in natura; 
crediamo a esse, agiamo come se esistessero; pensiamo e formuliamo le nostre idee 
sulla scorta di tali credenze, che sono tuttavia a loro volta abitudini mentali, forme 
di comportamento umano de facto». Tutte queste citazioni sono state da me tratte 
da Berlin, 1997, pp. 60-64. Secondo Abhinavagupta i criteri della conoscenza del 
bene e del male non ci sono dati dal conoscere discorsivo, che nulla può su di essi, 
ma unicamente dall'autorità o rivelazione (cfr. VP, I, 40), la quale abbraccia ogni 
tradizione normativa, scritta o orale: ambedue sono un valido mezzo di conoscenza, 
non contraddetto, cioè, dalla realtà dei fatti (cfr. sotto, XXXV, 19420), per coloro 
che credono e aderiscono ad esso con tutto il loro cuore (cfr. BV, vol. III, p. 96). La 
rivelazione è, in questo senso, ciò cui uno crede fermamente. Chi, dice Abhinava- 
Bupta, non ha tale fede in una tradizione o autorità, qualunque essa sia, è come co- 
lui che non ha occhi ed è privo così di un organo essenziale del conoscere. L'iden- 
tificazione di prasiddhi con la scrittura è già chiaramente affermata da UD (IPK, Il, 
3, 1-2, commento: si veda sotto, XXXV, 19420 e nota). 
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sero indipendenti, che mai potrebbero determinare, in mezzo a 
un'infinità di forme individue?' 

[35-5a] La stessa percezione diretta, che [nel caso della vista] na- 
sce dall'insieme della vista, del sé, della luce e dell'oggetto, ecc., di- 
pende, in ultima istanza, dalla credenza, di cui si è accennata la na- 
tura. [Senza di essa] un bambino appena nato, solo, affamato, in 
mezzo a cose di ogni sorta, che mai farebbe, che prenderebbe, con 
che vedrebbe, su che si dirigerebbe? 

[55-6] Ma - dirà qui alcuno - un bambino che si trovi in mezzo a 
centinaia di oggetti, prenderà soltanto quello che, visto, odorato o 
toccato, lo appaga interiormente e, dopo averlo preso, comincerà 
in breve a profittare del ragionamento positivo o negativo. 

[7-11] Ma che? Quest’appagamento interiore — io rispondo -, 
determinato da questo o quell'oggetto particolare, è prodotto da 
un pensare naturato di impressioni precedentemente acquisite, 
non è certo cagionato da mezzi di conoscenza esteriori, quali la 
percezione diretta, l’inferenza, ecc.: esso, ripeto, dipende dalle im- 
pressioni antecedenti, non è una semplice intuizione senza fonda- 
mento. In un bambino non nasce certo il desiderio di cibarsi di ter- 
ra. Se quindi [questo appagamento interiore] dipende da impres- 
sioni antecedenti e se queste impressioni antecedenti sono [una 
forma di] pensiero, questa credenza, trasmessaci dal passato, [non 
ha più bisogno di dimostrazioni]. Né può dirsi poi che tutte le varie 
attività e comportamenti della vita dipendono dall’appagamento in- 
teriore soltanto. Di necessità bisogna dunque ammettere questo, 
che nei riguardi di essi tutti, il mezzo di conoscenza fondamentale 
è la credenza [e non altro]. 

[115-120] Seguendo via via a ritroso nel tempo questa credenza, 
se ne cava questo, che essa risulta in principio appartenere, fuori di 
dubbio, a un unico soggetto di per se stesso onnisciente. 

[12513] L'insieme delle varie attività e comportamenti, quali che 
siano, non può essere fatto risalire, infatti, a un solo soggetto [limi- 
tato]. La credenza non trova dunque giustificazione se non prece- 
duta da un soggetto onnisciente. Il fatto poi che alla base [di essa] 
esistano più soggetti onniscienti non è confortato da prova alcuna. 

[14] Colui che è abbellito da centinaia di credenze, causa di frui- 
zioni e di liberazione, naturato del loro pensare — costui è Bhairava, 
Paramesvara. 


1. Il ragionamento «dove c'è fumo c'è fuoco», e, negativamente, «dove non c'è fuoco 
non c’è fumo» non potrebbe aver luogo se il fuoco non fosse già di per se stesso ogget- 
to di una frasiddhi o credenza. Se così non fosse, osserva Abhinavagupta, il ragiona 
mento avrebbe come oggetto solo una molteplicità di individui insufficientemente co- 
nosciuti — i tanti fuochi singoli — dai quali non sarebbe in grado di dedurre alcunché. 
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[15] Questa credenza, scissasi quindi in molteplici parti e feno- 
menizzatasi in forma di tradizioni orali e di scritture, eccola dirige- 
re le varie attività e comportamenti delle creature. 

[16-17] In virtù di essa e di essa soltanto, tutti i buoni, sin dalla 
fanciullezza, prendono come guida, nelle loro attività e comporta- 
menti, la tradizione $ivaita, la prima di tutte. Gli altri sono imperfet- 
ti e perciò non raggiungono la liberazione, bensì i frutti parziali 
prodotti dalle tradizioni inferiori. 

[18-19a] Lo stesso dirigersi dell'adulto verso il cibo e non altro 
per mangiare è determinato dalla credenza soltanto, non certo dal. 
la percezione diretta o dall’inferenza — perché è logicamente im- 
possibile. [Infatti] dirigendosi verso il cibo egli non ha timore alcu- 
no di trovarsi a mal partito, e neanche dubbio alcuno {della sua 
efficacia]. 

[196-220] La credenza è una percezione che si produce di là da 
ogni discordanza, naturata di linguaggio, e costituisce l’essenza stes- 
sa del soggetto conoscente.' La sua presenza elimina in un soggetto 
ogni incertezza, proprio perché essa sì è creata, in lui, da se stessa. 
Essa è lo stesso Siva, nella sua onniscienza. 

[21-22] Naturalmente, fin tanto che uno non si sia identificato 
con Siva, deve accettare senza diffidenza solo la credenza conve- 
niente alla sua propria natura, ed essere di converso diffidente ver- 
so le altre. Egli deve stimarla più d'ogni altra. Chi sta per identifi- 
carsi con Siva deve così essere dedito alla relativa credenza. 

[23] Una soltanto è la tradizione rivelata dall’onnisciente, dal Si- 
gnore, concernente in egual misura la via dell’azione e quella del- 
l’inazione.? 

[24] Per raggiungere, più o meno pienamente, i diversi frutti ri- 
guardanti il dovere morale, il profitto, il piacere e la liberazione, il 
mezzo è dunque uno soltanto, cioè la tradizione che mette capo a 
Siva. 

[25] Essa, a causa della diversità del suo oggetto, somministra 
frutti diversi. L'insegnamento in essa di mezzi svariati non porta 
con sé contraddizione alcuna. 


1. «La scrittura» così UD in due stanze inserite nella sua ffA4, ora perduta, alla IPK 
(si veda su di esse MVV, I, 805-806; BV, vol. I, p. 36; vol. III, p. 84; LV, vol. II, pp. 83- 
84) «è una credenza. Essa può essere confortata o meno dalla ragione e suo oggetto 
è la scienza o la nescienza. In ogni caso, essa non è discordante [dalla realtà dei fat- 
ti] ed è quindi un mezzo di conoscenza. Questa credenza è secondo noi la stessa vo- 
calità del Signore, verace e perciò non soggetta a discordanza. Tutto ciò che da cs- 
sa, in un dato tempo e luogo, si prova essere in un dato modo, può essere davvero 
così ritenuto, senza dubbi di sorta». 

2. L'azione (rituale o meno) e la conoscenza (J). 

3. Sui quattro fini dell’esistenza umana (caturvarga), si veda Piano, 1996, pp. 35-30. 
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[26-27] Tutte le varie tradizioni — quella ordinaria, quella del Ve- 
da, del Samkhya, dello Yoga, del Paficaratra, buddhistica, giainica, 
quella delle scritture del Nyàya, della grammatica, dello $ivaismo 
dualistico, dei Tantra, degli Saikta, ecc. — sono infatti nate, com'è 
detto nello Svacchandatantra, ecc., dai [cinque] brahman, nelle loro 
diverse forme di Sadyojata, ecc.' 

[28] Nel corpo di una stessa singola dottrina, come per esempio 
il Veda, accade che i suoi seguaci, per accedere a stadi (dframa)* su- 
periori, debbano sottostare a speciali riti di purificazione. La stessa 
cosa può dirsi a proposito della nostra tradizione, là dove si parla 
dell'estrazione dei segni settari, ecc.* 

[29] [In altre parole] come uno, appartenendo a uno stadio infe- 
riore, non può godere dei frutti che derivano dallo stadio superio- 
re, così chi appartiene al Pancaràtra, ecc. non può godere dell'i- 
dentificazione con Siva. 

[30] Una soltanto è perciò la tradizione. Su di essa tutto è fonda- 
to, dalle dottrine popolari fino a quella dei visnuiti, dei buddhisti e 
degli sivaiti. 

[31-32] Il fine supremo di essa tutta è la realtà chiamata col no- 
me di Trika, perché in tutto presente, indivisa e ininterrotta: essa è 
nota [anche] col nome di Kula. Come nelle varie parti del corpo, 
superiori o inferiori, divise le une dalle altre, la vita è tuttavia una 
sola, così il Trika è presente in tutte le cose, com'è confermato dal- 
la scrittura. 

[33-34] «Trascendente le cinque correnti,» così è scritto nel X@- 
likulatantra «questa realtà è detta essere l'essenza delle dieci e delle 
diciotto differenziazioni.* Come nel fiore c’è l'odore, nel sesamo 
l'olio, nel corpo la vita, nell’acqua l’ambrosia, così dentro tutte le 
scritture sta presente il Kula». 

[35] Questa tradizione, la quale, [come s’è visto], è unica, si pre- 
senta quindi in vari modi, determinati dalla varietà dei soggetti. La 
credenza infatti è una sola, nonostante appartenga a persone di fe- 
di diverse, fautrici della nostra dottrina o di dottrine altrui. 

[36] Il Samkhya, lo Yoga, il Paficaratra e il Veda, così com'è detto 
nello Svacchandatantra, non debbono essere vilipesi, in quanto sono 
originati tutti da Siva.* 

[37] Queste varie tradizioni correnti nel mondo non sono che 


1. Si veda SVT, VIII, 27-31 XI, 435-445a; 1798-82. Si veda anche sopra, I, 18 e nota. 

2. Gli aframa sono propriamente i vari stadi in cui è ripartita la vita di un brahmano 
(studente, a ae ritirato nella foresta e rinunciante). Sugli aframa, si veda 
Donatoni, 1995, p. 37. 

5. Si veda sopra, XXII, passim. 

4. Si veda sopra, I, 18 e nota, e, sulle cinque correnti, sotto, XXXVII, 16, 17. 

5. SvF, V, 44645a. 
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frammenti isolati estratti da una tradizione unica. Esse offuscano e 
traggono in inganno i loro devoti. 

{38-404] Altri ritengono che di tradizione ve ne sia più d’una. 
Anche chi accetta questa tesi deve tuttavia per forza ammettere, se 
vuole che [le tradizioni] siano un valido strumento di conoscenza, 
che [le loro prescrizioni] vertano su differenti ordini di cose, e che 
[non siano tutte sullo stesso piano, ma] certe più elevate e altre me- 
no, ché nessuna di esse, altrimenti, risulterebbe valida. La perma- 
nenza e il consenso [generale]! non rappresentano, da parte loro, 
nessun sufficiente criterio di validità. Del resto, anche volendoli ac- 
cettare per buoni, valida risulterebbe pur sempre la tradizione $ivai- 
ta soltanto, perché tale appunto si dice che essa sia.” 

[405-42a] I diversi criteri adottati da taluni [per sostenere la vali- 
dità della tradizione], cioè una diversa analisi dell'espressione,’ 
l'immaginazione, l’irrealtà e l’elogio,* hanno come logica conse- 
guenza quella di infirmare la validità di ogni tradizione. Nei riguar- 
di dunque di questo mezzo di conoscenza chiamato «tradizione» 
non c'è altro che accettare l’interpretazione proposta da questo no- 
stro sistema. 

[42543a] «Fruttuoso è in realtà [solo] lo sforzo indirizzato a 
ciò che è più importante».' Si sforzi, dunque, almeno qualcuno, inci- 
tato da Siva, di perfezionarsi in questo sistema. 

[43544a]) Con chiare parole lo stesso Mahesvara ha infatti detto 
in più luoghi delle scritture che il trovare anche un solo individuo 
qualificato a questa tradizione è cosa assai difficile. 

[445] Tali i termini in cui l’incontro delle scritture mi fu esposto 
da Sambhunàtha. 


1. La permanenza o eternità (rityatva) si riferisce ai seguaci del Veda, per cui il Ve- 
da stesso è eterno e increato. L'autorità di varie ingiunzioni vediche è inoltre accet- 
tata senza discussione, anche in mancanza di un consenso (generale) (J). Alternati- 
vamente, si potrebbe pensare che col termine avisamvada, inteso nel senso di «non 
contraddizione», ecc., Abhinavagupta si riferisca qui ai buddhisti, per i quali il crite- 
rio di ogni retta conoscenza è appunto la non contraddizione. 

2. Permanente e priva di contraddizioni intrinseche. 

3. Si intenda: un'interpretazione metaforica, ecc. (]). 

4. L'immaginazione, cioè, di significati senza fondamento. Quanto all'irrealtà, ] ad- 
duce, come esempio, l'etimologia che fa derivare Rudra dal tema rud-, «gridare». 
L'elogio si riferisce all'arthavada, su di cui si veda sopra, IV, 23283, e p. 108, nota |. 
5. Si veda Patanjali, Mahabhésya, Paspasahnika (vol. I, p. 1, 1. 20). 
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XXXVI 
LA TRASMISSIONE DELLE SCRITTURE 


[1] Si espone adesso, a luogo e tempo opportuno, la trasmissione 
della scrittura, così com'è stata esposta nel Siddhayogisfvarîmata, ecc., 
e descritta dai Maestri. 


I. LA TRASMISSIONE DELLA SCRITTURA SECONDO 
IL «SIDDHAYOGISVARIMATA» 


[2-7a] Bhairava [l'ha trasmessa alla] dea Bhairavi, questa a Svac- 
chanda, questi a Lakula, questi ad Ananta, questi a Gahanesvara, 
questi a Brahma, questi a Sakra e questi infine a Brhaspati. Della 
scrittura, che constava originariamente di nove volte 10.000.000 di 
stanze, ognuno di questi ne trasmise 10.000.000 di meno. Brhaspa- 
ti, infine, dei 10.000.000 da lui ereditati, ne trasmise solo un quarto 
[2.500.000] a Daksa, ecc., due quarti [2.500.000, ossia un quarto e il 
quarto precedente], a Samvarta, ecc., un quarto [2.500.000] a Va- 
mana, ecc., un mezzo quarto [1.250.000] a Bhargava, un quarto di 
quarto [625.000] a Bali, la metà di esso [312.500] a Simha, due par- 
ti [104.167] a Garuda,' una parte [52.083] a Vasuki.? Finora le parti 
sono dunque diciassette. Dal cielo Ravana ne rapì a questo punto la 
metà [78.125]. L’altra metà l’apprese Rama dalla viva voce di 


1. 312.500 : 3 = 104.167. 
2. 104.167: 2= 52.089. 
3. La metà di 156.250, che è a sua volta la metà di 312.500. 
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Vibhisana [78.125]. La scrittura, in conclusione, fu tramandata da 
maestro a discepolo attraverso diciannove momenti [o parti]. 

[75] Ognuna di queste parti si suddivise a sua volta in otto parti, 
secondo la partizione in fàda, ecc., esposta [nel Siddhayogisvari- 
mata]. 

[8-9] {Queste partizioni sono] il pàda, il mula, l'uddhara, l'uttara, il 
brhaduttara, il kalpa, la samhità e il kalpaskanda.? /n essi tutti è ope 
rante, come elemento pervasivo, il Senza superiore. In queste parti son via 
via presenti in tre modi, si dice, le tre dee, [non in nuce ma] in forma pie 
namente spiegata. Il nono momento è esente da ogni limitazione e non è 
quindi computato nel conto. 

[10] Da Rama lo apprese Laksmana, da Laksmana lo appresero i 
Siddha, dai Siddha i Danava, dai Danava i Guhyaka, dai Guhyaka gli 
Yogin, dagli Yogin gli uomini più eccellenti. 


II. LA TRASMISSIONE DELLA SCRITTURA SECONDO I MAESTRI 


[11-12] Costoro si trasmisero sì l’un l’altro [questo insegnamen- 
to], ma col tempo esso andò perduto. Per comando di Srikantha di- 
scesero allora al mondo [tre] Perfetti, Tryambaka, Amardaka e 
Srînatha, competenti rispettivamente nei tre aspetti in cui si divide 
l'insegnamento $ivaita, cioè la non dualità, la dualità e la dualità- 
non dualità. 

[13] Dal primo discese, per parte di figlia, una seconda linea spi- 
rituale, [ormai] ben affermata col nome di Mezzo Tryambaka. 

[14] Queste correnti spirituali, tre e mezza di numero, si sono via 
via diffuse e divise, grazie ai discepoli e ai discepoli dei discepoli, in 
cento rami diversi. 

[15] Questa [nostra opera], la «Luce dei Tantra», ha assorbito il 
succo (rasa) che costituisce l’essenza di AUEste: tre correnti spirituali 
e mezza, e come tale emana ogni sorta di rasa.‘ 

[160] Si espone adesso la convenienza e necessità dell’ elezione di 
questa scrittura, di cui si è testé esposta la successione. 


1. 2.500.000 + 2.500.000 + 2.500.000 + 1.250.000 + 625.000 + 312.500 + 104.167 + 
52.083 + 78.125 + 78.125 = 10.000.000. 

2. Divisioni oscure. Secondo i versi del Siddhayogifvarimata addotti da Jayaratha, il 
piida è costituito da 50 sillabe (o $loka?), il mila da 100, l'uddhara da 200, l'uttara da 
400, il brhaduttara da 394 (?), il kalpa da 1000, la semhità da 14.062 (s$loka), il halpa- 
shanda da 2000. 

3. Cioè il Senza superiore. 

4. Su rasa, si veda sopra, p. 19, nota 6. 
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XXVII 
L'ESPOSIZIONE DI COME LA SCRITTURA DA ELEGGERE 
[SIA QUELLA SIVAITA] 


[1] Tutte le varie forme di attività e comportamenti (vyavehàara) 
si fondano, in base a quanto è stato detto, su di una credenza (fpra- 
siddhi), sì che è necessario eleggere una tradizione (4gama). 

[2] Come nella vita ordinaria uno ottiene questo o quel frutto 
comportandosi convenientemente in base alla corrispondente cre- 
denza, così uno raggiunge Siva in base alla corrispondente credenza. 

[3-6] Sebbene dunque anche le scritture che insegnano aspetti par- 
ziali della realtà e danno conseguentemente frutti parziali debbano 
necessariamente essere elette [da chi vuole ottenere tali frutti], molto 
più importante e degna d’elezione è la scrittura contraria, quella, di- 
co, che è stata intuita da ogni vero onnisciente. Quale dunque? Quella 
grazie al cui insegnamento completo nasce il frutto senza superiore. 

[7-8] A quel modo che, dopo accennato ai punti essenziali riba- 
diti dalle dottrine via via inferiori, vien qui affermata una realtà su- 
periore, così essa dev'essere personalmente accertata. Dalla descri- 
zione di questa realtà personalmente accertata per opera della sue- 
sposta forma superiore di conoscenza emerge che i sistemi inferiori 
sono stati rivelati da onniscienti imperfetti. 

[9] Talune parti delle realtà insegnate dai sistemi superiori sono 
sì intraviste, ma subito neglette dai sistemi inferiori. La qual cosa ri- 
vela com'essi siano sotto il dominio di méya, e come abbiano per 
scopo quello di tutelare la creazione.? 


1. Le due stt. 4-5 ripetono le stt. 12>-13a e 11124 e qui sono pertanto da espungere. 
Per comodità del lettore, ho tuttavia conservato la numerazione del testo edito. 

2. Esse, in altre parole, non si oppongono alla trasmigrazione, ma ne assicurano pa- 
cificamente la continuità. 
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[10-11@] «Il savio» è stato detto anche dal Signore nell’Ananda- 
tantra, ecc. «non deve eleggere come autorità la parola vedica, la 
quale è piena di difficoltà (bahuklesa), produce frutti esigui e insta- 
bili ed è limitata, bensì le scritture $ivaite». 

[115-124] Ciò che secondo i Veda è fonte di peccato, secondo 
questa nostra dottrina di sinistra* conduce invece speditamente alla 
perfezione. Tutto l'insegnamento vedico è infatti sotto il dominio 
di mdyà. 

[12+13] Come in virtù della convinzione di essere Garuda il ve- 
leno si autodistrugge, così [si autodistrugge] il karman, grazie alla 
convinzione esente da dubbi di essere Bhairava.* 

[13415] Essendo i maestri dei sistemi inferiori inquinati da man- 
canza di conoscenza e di sano insegnamento, bisogna necessaria- 
mente eleggere la dottrina predicata da Siva, che rappresenta giu- 
sto l'opposto del loro insegnamento. I maestri qualificati a inse- 
gnarla sono due, Srikantha e Lakuli$a, di modo che questa scrittu- 
ra, dispensatrice del sommo bene, è divisa in due correnti 
(pravaha), di cui la prima somministra anche tutte le fruizioni desi- 
derate. 

[16-1 7) Questa corrente, differenziandosi secondo le varie poten- 
ze," è poi detta essere quintuplice. Cinque sono le correnti in cui, 
com'è detto [nelle scritture], si divide la dottrina di Srikantha. Que- 
ste cinque correnti si suddividono a loro volta in dieci, diciotto e 
sessantaquattro scritture. Queste ultime, le più elevate di tutte, 
prendono il nome da Bhairava.® 

[18-19a] La parola fîtha, come ha detto il Beato nell’ Anandasa- 
stra, significa «insieme» (samiha).’ Il pitha è di due specie, di destra 
o di sinistra,” corrispondenti rispettivamente al mantra e alla cono- 
scenza (vidya). Da questo [duplice pitha ne] derivano altri due, co- 
stituiti dalla mudra e dal mandala. 


1. O anche «piena di impurità» (si veda sotto, XXXVII, 28). 

2. Sul significato e valore simbolico della parola vama, si veda sopra, XV, 2786-83a. 
3. Garuda, il re degli uccelli, è il nemico dei serpenti. Il veleno dei serpenti, secon- 
do una tradizione diffusa, è neutralizzato dalla meditazione su Garuda, se, cioè, chi 
è stato morso (e con lui lo stregone che lo ha in cura) pensa di essere Garuda, si 
identifica mentalmente con Garuda. Mutatis mutandis, il veleno della trasmigrazio- 
ne è debellato pensando di essere Bhairava. Il paragone ricorre anche in maestri $i- 
vaiti dell'India meridionale (p. es. Tirumular, ecc.). Sui Garuda- e Bhuta-tantra sl 
veda Dyczkowski, 1988, pp. 39-42. 

4. Il fondatore della setta dei Pasupata (si veda l’Introduzione, p. xxVII). 

5. Si veda sopra, IX, 494-534. 

6. Si veda sopra, I, 18 e nota. 

7. Invece di «insieme», Sanderson, 1992, traduce «collection». 

8. Cioè rispettivamente naturato da Siva e dalla Potenza. Sui quattro pifha, ecc., sì 
veda Dyczkowski, 1988, pp. 49-55. 
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[19+22a] Il mantra è ciò che pensa e salva.' Esso è rafforzato, nu- 
trito dalla conoscenza (vidya), la quale illumina le cose del conosci- 
bile. La mudra è un'immagine riflessa del mantra ed è nutrita dal 
mandala. Il termine manda implicito in mandala designa infatti l’es- 
senza, cioè Siva stesso. In tal guisa, essendo i quattro fitha recipro- 
camente interpenetrati, tutto è in realtà presente nella sua essenza 
in ogni singolo pitha. 

[224-24a] I pîitha sono stati esposti partitamente, come diversi l’u- 
no dall’altro, soltanto per questo, perché, cioè, [di volta in volta] la 
cosa più importante può essere questa o quella, affinché i devoti 
possano mandare a effetto ciò che desiderano. Questo [pî{ha uni- 
co] si divide pertanto in quattro parti. Il più eccellente di tutti è la 
conoscenza, e, in ordine decrescente, il mantra, la mudra e il manda- 
la. 

[244-25a] Il pitha prevalente nel Siddhayogisvarimata è appunto 
quello della conoscenza. Del medesimo Tantra, la suprema essenza 
è costituita dal Malinîvijaya. 

[25-29] «L'essenza di tutti i Tantra,» ha detto Paramesvara stesso 
nel Ratnamalatantra «basata [ugualmente] sulla destra e sulla sini- 
stra, cioè il Kaula, è concentrata nelle sole scritture del Trika. Nel 
Siddhanta il rituale esteriore è eccessivo, contaminato dalla macula- 
zione, da mdyà, ecc. Nella corrente di destra predominano i riti ter- 
rifici, quella di sinistra è offuscata dai poteri soprannaturali. Tienti 
lontano dai testi disciplinari, fonte di scarso merito, pieni di 
difficoltà (bahuklesa) è} non confortati da personale esperienza e pri- 
vi di liberazione e conoscenza! Nel momento stesso in cui il mae- 
stro gli manifesta [la vera conoscenza] di là da ogni rappresentazio- 
ne differenziata, il discepolo è immediatamente liberato e tutta la 
gran macchina [del mondo] si arresta». 

[30-31] La natura di queste correnti, cominciando dal Senza supe- 
riore, invariabile, è stata da me diffusamente esposta nel commento 
al Malinîvijaya. Chi desidera conoscerla, l’attinga dunque da quell’o- 
pera. Noi qui non ci curiamo di ripetere senza frutto il già detto. 

[32] Questa nostra scrittura, che rappresenta l'essenza del Trika, è 
dunque chiaramente degno e necessario oggetto di elezione. Senza 
sforzo, essa somministra infatti il gran frutto della liberazione mentre 
si è ancora viventi e tutte le grandi fruizioni che si possono desiderare. 


1. Su questa diffusa etimologia, si veda sopra, XI, 55-60a e nota. 


2. Il mandala, secondo quest'etimologia, è dunque ciò che dà, somministra (/ 
dane) l'essenza e, come tale, nutre la mudrà. 


3. Si veda sopra, XXXVII, 10-11a e nota. 
4. Quest'ultima stanza è citata anche sopra, XIII, 2304-31. 
5. Si veda il MVV, I, 15 sgg.; si veda sopra, I, 18 e nota. 
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I. STANZE FINALI 


[33] La forza dei trentasei princìpi ha sì generato tutta questa serie di 
mondi, ma il più piacevole di tutti è di gran lunga l'uovo di Brahmà.! Sen- 
za varietà non c’è infatti bellezza (ramyabhava) .° 

[34] Dei sette mondi che, cominciando dalla terra, tutto lo empiono,* la 
felicità, io penso, risiede tuttavia nel secondo.* Solo esso, in effetto, è doppia 
mente adornato delle diverse esperienze del giorno e della notte, abbellite dal 
vario corso del sole e della luna. 

[35] Dei vari continenti e isole, prezioso retaggio degli dèi, contenuti in 
questo mondo quello chiamato Kanyà supera poi di gran lunga tutti gli al- 
tri" Ai savi, în esso, è accordata l'inestimabile facoltà di ascendere via via 
dai gradi più bassi fino alla somma vetta di Siva. 

[36] E tuttavia a che pro la nascita, sia pure in un luogo dove c'è felicità 
soltanto — la nascita, appesantita dal retaggio* proprio delle anime limitate 
che fruiscono il karman precedente? Ognuno infatti non trova appagamento 
se non nel vagheggiato futuro, mai nel presente, che non dura che un istante. 

[37] Di questo stesso paese chiamato Kanyà, la regione più degna è quel- 
la poi che per occhio ha le scritture migliori. Chi, di grazia, sarebbe contento” 
di nascere în una casa di ciechi nati, dove la luce del sole e degli altri lumi- 
nari è nera come la pece? 

[38] /7 paese di mezzo è l'asilo d’ogni scrittura. In esso nacque un brah- 
mano di qualità straordinarie, Atrigupta, appartenente sî, secondo che si 
cava dal nome, all'omonimo gotra, ma, di fatto, avendo divorato l'oceano 
delle scritture, al gotra di Agastya.! 


1. Sull'uovo di Brahma, si veda sopra, VIII, 118. 

2. Sulle parole indiane connesse con l'idea di bellezza, si veda Ingalls, 1962. 

3. Essi sono progressivamente il bAuloka, il bhuvarioka, il mahalloka, il brahmaloka, il 

satyaloka, il visnuloka e lo fivaloka. Si veda sopra, VIII, 121 sgg. 

4. Cioè, nel mondo dell'atmosfera, il bhuvarlokha. 

5. Sui vari continenti (varsa) e isole (dvipa), si veda sopra, VIII, 625 sgg. L'India cor- 

risponde alla regione chiamata Kanyà o KumarikA (cfr. sopra, VIII, 83-84 e nota). 

6. Secondo], il corpo (bhoguh fartram). 

‘7. Il concetto ritorna altre due volte in queste stanze (77 e 79), dove con l'espressio- 

ne «grandezza futura» ci si riferisce evidentemente ai poteri soprannaturali (siddhî) 

e alla liberazione che, appunto, raggiungeremo in futuro. 

8. Lett. «non biasimerebbe». Se la lezione na janma na ko' bhinindet è corretta i due 

na non si elidono ma rafforzano la negazione. Altrimenti bisogna leggere abhinandet. 

9. Lett. «come il collirio» (bhinnarnjandyita). 

Di li Madhyadesa che comprende le odierne province di Allahabad, Agra, Delhi, 
, eco. 

11. Gotra significa «tribù» o «suddivisione». Nella casta dei brahmani vi sono qua- 

rantanove gofra che prendono il nome da famosi veggenti o maestri, come Atri, 

Kasyapa, ecc. Quest'ultimo fu un famoso ryi che, fra l’altro, divorò l'oceano 

(MBh, III, 105; Padmapurdna, I, 19). 
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[39] Costui il re Lalitaditya,' mosso d'affetto, condusse nel suo paese sul 
le cime del Himalaya. Questo paese è il Kashmix, presieduto da Siva per mez- 
zo dei suoi strumenti Vijaya, ecc.,° al fine di rintuzzare energicamente 
tutt'insieme ogni attacco al suo territorio. 

[40] Il Kashmir fu di luogo in luogo eletto a soggiorno da tutti gli asceti, 
ed è a ogni passo presieduto da Siva in persona? Secondo me, quindi, per 
chi desideri qualsiasi potere, non c'è paese più atto di questo a farglielo con- 
seguire, né, insieme, ad appagare chi abbia raggiunto già la pienezza. 

[41] /n esso la dea del sapere, brillante come la luna d'autunno ($ara- 
da) e nota appunto fra gli uomini col nome di Sarada, soddisfatta e propi- 
ziata dalla devozione di Sandilya,* compartisce spontaneamente a ognuno i 
suoi beni. 

[42] Il vino, il suo vino è il gran tremendum (mahabhairava),* 
splendente di quattro potenze — rosso come le arance, biancheggiante come il 
riso maturo, dorato come i cedri, nero a immagine dei germogli di kerikun- 
tala.® 

[43] Dissolto dalle fiamme della grande ira di Siva, il gruppo delle frecce 
d'Amore è qui presente, palese in sembianza di vino. E come, altrimenti, po- 
trebbe incessantemente soggiogare il mondo con le pene d'amore, sommini- 
strando passione, offuscamento, ebbrezza e febbre amorosa? 

[44] Il vino che infonde baldanza alle parole degli innamorati, che, sen- 
za ostacoli, nell'unione sessuale discaccia la paura,” il vino dove volentieri 
risiedono [tutte] le divinità delle ruote, il vino qui [nel Kashmir] procaccia 
via via fruizioni e liberazione. 

[45] 42 suolo cosparso a ogni passo dai fiori dello zafferano, con i loro 
petali rossoneri [cioè violetti], appena dischiusisi su dal chiaro stelo sorgen- 


1. Lalitàditya Muktapida regnò sul Kashmir nella prima metà dell'VIII secolo. 

2. Jaya, Vijaya, ecc. sono nomi di Rudra del seguito di Siva (si veda sopra, XXXIII, 
14>17a). Nella quartultima stanza dell’ABh la Vitastà è detta essere purificata «da 
migliaia di Rudra, quali Vijaya, ecc.». Vijaya è un'ipostasi di Siva, presiedente l’omo- 
nimo liriga, uno dei luoghi di pellegrinaggio più venerati del Kashmir, identificabile 
nell’attuale Vijabror. La storia antica di questo liriga è narrata da Jayadratha nel 
HCC, cap. X. Si veda Stein, 1892, vol. I, pp. 38 nota, 105 nota. 

3. Sui vari luoghi sacri del Kashmir, si veda Stein, 1892, vol. II, pp. 376 sgg., e il 
HCC di Jayadratha, passim. 

4. Sandilya è, secondo la leggenda, un asceta (muni) che si sottopose a grandi 
tenze per ottenere la vista della dea Sarada. Si veda Stein, 1892, vol. II, pp. 28081. 

5. Sull’uso del vino, ecc., si veda sopra, XXIX, 11-13; XV, 69 e p. 338, nota 3. 

6. Probabile allusione ai colori del vino. Sulla coltivazione della vite in Kashmir, un 
tempo assai più fiorente di ora, si veda Lawrence, 1895, pp. 351 sgg. Ignoro quale 
pianta designi qui il termine herikuntala 

7. Si intenda: ogni inibizione. 

8. Lo zafferano è tuttora uno dei principali prodotti del Kashmir. Si veda RT, vol. II, 
p. 428. 
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te, ornati all'interno d’una corona di rossi stami tremolanti, forma un vero 
e proprio giardino atto all'adorazione delle tre dee. 

[46] Ogni uomo qui è poeta, sapiente, valoroso 0 eloquente; molle è l'ince- 
dere delle donne lucenti come la luna. Pure come l'etere, risiedono qui le yo- 
gini, che hanno divorato il sole e la luna,* confluiti nel sentiero senza fine 
della susumnA, espanso e splendente come carbone rovente. 

[47] Ivi è l'opulenta città di Pravarapura,* costruita dal re Pravarase- 
na, il quale, alla fine di un rito di adorazione [in un santuario di] Mahes- 
vara da lui stesso fondato, levandosi în aria, lasciò cadere una cam- 
panella* 

[48] Questa, con i suoni forti e insieme piacevoli prodotti dal suo dondo- 
lio, celebrò sonoramente la sua pietà Gli oggetti di metallo, pesanti e ben 
torniti, anche se lasciati cadere, diffondono a mille doppi, risonando, la 
virtù dell'artefice»” 

[49-51] Ornamento, col suo continuo fluire, della città è il fiume 
Vitastà, sgorgato da un colpo del tridente di Siva.* Esso, vero e proprio albe 
ro dei miracoli, somministra insieme fruizioni e liberazioni, e umilia, come 
tale, il fiume degli dèi e dei Siddha,* che fornisce fruizioni soltanto. Lo zaffe- 
rano lo arrossa, [le sue onde sono] piene dei densi unguenti lasciativi dalle 
donne degli eroi che vi si bagnano, lucenti come la luna piena, e i bianchi 
flabelli delle canne rigogliose fan sî che di continuo paia di assistere alla ce- 
rimonia d'incoronazione di re Amore. Perfetti, asceti, uomini di ogni sorta 
meritatamente l’onorano — purificati d'ogni peccato mercé ripetute immersio- 
ni nelle sue onde e prostrati dinanzi a lei — con fiori, profumi, unguenti, riti 


1. Para, Parapara e AparA. 

2. Donne devote a Durgà (anche divinità del corteggio di Durga) e, nella tradizio- 
ne popolare, streghe, fate, ecc. Si veda sopra, XXVIII, 371-734 e nota. 

3. Il prana e l'apana. 

4. L'odierna $rinagar. La storia leggendaria della fondazione di questa città da par- 
te del re Pravarasena II, che regnò sul Kashmir verso la seconda metà del VI secolo, 
è narrata nella RT, III, 336 sgg. (si veda anche vol. II, pp. 442 sgg.). 

5. La miracolosa ascensione al cielo del re Pravarasena avvenne nel tempio di Siva 
Pravaresvara, da lui fondato. Essa è menzionata tanto da Bilhana, nel suo Vikra- 
marikadevacarita (XVIII, 28) quanto da Kalhana, RT, III, 374 sgg. Nessuno dei due fa 
tuttavia menzione del particolare della dhUpaghantéà, che ho qui tradotto con «cam- 
panella» (campanella-incensiere?). 

6. Lett. «la sua pia condotta» (tatsucaritam). 

7. O anche, alternativamente, il «discernimento del [loro] padrone (prabhu)». Let- 
teralmente la frase suona: «le qualità del padrone [o signore, maestro)». La secon- 
da parte di questa stanza contiene forse una samdsokti. «I corpi splendenti (taijasa) 
dei maestri (guru) la cui essenza è una virtuosa condotta, anche se abbandonati», 
ecc. 

8. La leggendaria origine della Vitastà è narrata nel HCC, XII, 2-34 (si veda anche 
la RT, vol. II, p. 411). 

9. La Ganga. 
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d’adorazione ai linga non fatti da mano d'uomo,' e con sacri linga eretti a 
onore di Mahesvara lungo la riva. 

[52] Zn questa città, dunque, purificata dalla vista, di fronte a lei, verso 
settentrione, [del tempio] di Sitàmfumauli,® sulla riva della Vitastà, il re, 
immaginandone il bene che ne sarebbe seguito, stabilì questo brahmano. 

[53] Lontano discendente di costui fu Varahagupta. Il Beato, îl cui capo 
è ornato dalle onde del fiume divino,* lo fece spontaneamente segno, in pun- 
to di morte, della sua grazia suprema, per affezione. 

[54] Figlio di costui fu Narasimhagupta, comunemente noto col nome di 
Cukhalaka. Il suo intelletto era puro come la luna e la sua mente, resa 
splendente da [una continua] immersione nell'essenza delle sacre scritture, 
straordinariamente ornata dalla devozione a Mahesvara. 

[55] Questi, poi che ebbe scansata la tempesta della giovinezza, salì di 
forza sulla salda barca del distacco e, rafforzatosi nella devozione, distrusse, 
grazie alla preziosa meditazione su Mahesvara, i mali dell'esistenza. 

[56] /! figlio di costui, noto col nome di Abhinavagupta, è purificato dal 
polline dei loti dei piedi di Siva. La madre lo lasciò mentre era ancora bam- 
bino. Il destino, infatti, ci tempra in vista dell'opera futura. 

[57] Di veri amici — dice il proverbio — c'è soltanto la madre. L'amore, in 
effetto, rende ancora più saldi i vincoli [che ci legano all'esistenza]. Distrut- 
to questo legame fondamentale, la liberazione in questa stessa vita, secondo 
me, è cosa fatta. i 

[58] Dal padre egli fu introdotto alla grammatica. Le gocce spruzzate dalle 
onde del mare della logica (tarka) purificarono la sua mente senza macchia, 
e, con veemenza, egli si dedicò a gustare il rasa della letteratura. La devozione 
a Mahesvara, come un'’ebbrezza, si impossessò spontaneamente di lui. 

[59] Tutto compreso nella divinità, egli non prese in considerazione nes- 
suna attività mondana, e la sua unica cura, per rafforzare tale sua espe- 
rienza religiosa, fu di prestar servizio nelle case di [numerosi] maestri. 

[60-61] Il figlio del grande maestro Erakavara, Vamanàtha, gli fu pilota 
nell’oceano della linea spirituale che fa capo ad Amardaka. Il figlio di Bhù- 
tiràja, col favore del padre, gli illuminò a guisa di un sole îl cielo della linea 
spirituale che discende da Srinatha. Maestro nell'oceano della linea spiri- 
tuale discendente da Tryambaka gli fu Laksmanagubpta, figlio spirituale di 
Utpala, a sua volta figlio spirituale di Somananda. L'onnisciente Sambhu- 
natha, figlio di Somadeva, gli illuminò come una luna piena il mare della 
cosiddetta quarta linea spirituale. 


1. I liriga svayambhù sono, come s'è già visto, formazioni naturali di pietra o d'altro 
che ricordano nell'aspetto, l'immagine del liriga e sono, come tali, adorati. 

2. Nome di Siva, lett. «il dio che porta] come diadema la luna». La stanza può an- 
che essere tradotta: «Purificata dalla vista, di fronte a lei, della cresta (maulì) bian- 
co-raggiante situata a settentrione», con allusione a qualche vetta himalayana, p. 
es., il Haramukh, visibile da $rinagar e sacro a Siva. 

8. La Ganga. 
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[62] Suoi altri illustri maestri, per nominarne alcuni soltanto, furono 
Candrasarman, Bhavabhaktivilisa" Yogananda, Abhinanda, Sivasakti, 
Vicitranatha, Dharmasiva, Vamanaka, Udbhata, Bhitesa, Bhaskara. 

[63] La sua devozione gli attirò il favore di tutti loro, i quali gli trasmi- 
sero le loro specifiche competenze, in un modo insieme chiaro e piacevole, in- 
segnandogli intelligentemente l'essenza delle scritture. Egli, da parte sua, ni 
fuggì [sempre] dalla compagnia delle persone indegne. Di conseguenza, tra- 
scorse vita solitaria, devoto alla ricerca della verità. 

[64] Ed ecco, mentre era intento a favorire il fratello Manoratha, devoto 
anch'egli a Siva e studioso di tutte le scritture, fu visitato da alcune persone, 
che si fecero suoî discepoli. : 

[65] Fu, tra costoro, Karna,? figlio del venerabile Sauri, buon conoscente 
dei punti essenziali delle scritture Sivaite. Costui, lasciando il corpo ancor 
giovane, dimostrò quanto sono vere le parole del grande asceta, Krsna, ri- 
spetto a colui che non ha potuto mandare a compimento lo yoga. 

[66] Insieme a lui fu Mandra, suo amico d'infanzia, figlio di ministro, 
abbellito di tutte le principali virtù e contemporaneamente ornato da Ric- 
chezza e Sapere.* Un potere grazioso oscura ogni rivalità. 

[67] Altri furono i figli di suo zio paterno, resi splendenti dalla potenza 
di Siva: Ksema, Utpala, Abhinava, Cakraka e Padmagupta, i quali consi- 
deravano il successo mondano come un pugno di foglie secche e meditavano 
in cuor loro il proprio cuore, traboccante di devozione per Siva,* 

[68] /7ra questi fu anche] Ramagupta, che, nella sua devota dedizione 
al maestro, a Siva e alle scritture, arrivò a conoscere tutto l'insieme dei niti, 
dei mandala, ecc., prescritti nelle scritture del Trika. 

[69] Né questi soli furono da lui favoriti — da lui non assuefatto a 


1. La lezione di alcuni nomi non è sicura. Bhava potrebbe essere il nome di un 
maestro (una forma abbreviata di Bhavabhuti?) o, nel senso di Siva, collegato col 
seguente -bhaktivilasa, o anche inteso nel senso di «figlio»: il figlio di Candrafar- 
man. Pandey per Sivafakti legge Sivabhakti (1963a, p. 12). Si veda Rastogi, 1987, 
pp. 35 sgg. 

2. Marito di AmbA, sorella di Abhinavagupta. Su Sauri, si veda sotto, XXXVII, 75. 

3. I meriti spirituali di costui non si esauriscono, ma determinano fruizioni e incar- 
nazioni spiritualmente assai elevate. Si veda la BhG, VI, 42-47, che qui trascrivo nel- 
la traduzione di Ida Vassolini (Laterza, Bari, 1943): «Ei non perisce, o Prthide, non 
qui e non oltre la vita:/mio figliuolo, chi opera il bene giammai non sì perde./De' 
giusti al mondo assunto, v'abita per anni infiniti/chi lo yoga abbandona: e poi s'in- 
carna in famiglia/d'uomini puri e felici; ovver rinasce tra saggi/asceti: ma è, nel 
mondo, assai difficile avere/una tal nascita. Ivi con la buddhi s'unisce/che avea nel 
corpo antico, e verso la perfezione/ancor più intende, o nobil figlio dei Kuru./Per 
lo studio primiero egli è pur sempre rivolto/solo a cercare lo yoga: e la parola tra- 
scende/de la scrittura sacra. Lo yogin, mondo da macchia/con assidui sforzi la per- 
fezione consegue/dopo varie esistenze, e la meta suprema raggiunge». 

4. Lett. Laksmi e Sarasvati. 

5. Gioco di parole intenzionale basato sulla parola «cuore» (il quale si identifica 
con l’Io, col pensiero: si veda sopra, I, 1). 
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rifiutare una richiesta —, ma altri ancora, le cui proprie potenze erano al- 
la mercé dell'impulso di una cadita di potenza da parte di Siva, 

[70] Questo gruppo di discepoli gli domandò insistentemente: «Per ac- 
quistare una completa conoscenza dei Tantra, possa deh la perfezione della 
tua mente favorita dal destino (daiva) tutta dedicarsi a un'opera [che sia 
per noi fonte di] perfezione!». 

['71] Ed egli accolse il loro desiderio — o fosse che chi vuol danzare trova 
sempre lo strumento conveniente.' Egli invero fu proclive a favorirli seguen- 
do il comando dei suoi eccellenti maestri, germoglio ferace di bene. 

[72] Desideroso di evitargli ogni dispersione, Mandra lo invitò allora 
nella sua propria città, dove, a mo’ di un luogo sacro, perfino i bambini e i 
pastori erano colmi di devozione per Mahesvara. 

[73] Zia di Mandra, moglie di uno zio paterno, era una donna chiama- 
ta appropriatamente Vatsalika,* che fu dal creatore resa immune dalle varie 
cure dell'esistenza. Il suo unico ornamento era il polline dei loti dei piedi di 
Sitamsumauli. 

[74] Ella era come la pazienza personificata, la compassione incarnata, un 
fiume di brillante virtù fatto persona, punto di perfetta maturazione dell'essenza 
del distacco, terra ove cresce, come splendida gemma, il vero senso della realtà. 

[75] Il suo manito stesso” aveva la mente purificata in sommo grado dal- 
la devozione a Siva. Questi era Sauri, che diventato ministro del Signore ab- 
bandonò la condizione di ministro del re. 

[76] La nuora di costui, cioè a dire la moglie di Karna,* aliena anche lei 
dalle lusinghe del mondo, ebbe un figlio soltanto, chiamato, con nome che si 
rivelò appropriato, YogeSvaridatta. 

[777) Su di lei, rattristata per la morte del marito în giovane età,* piovue 
spontaneamente la grazia di Siva, cui era devota. Per chi è proteso alla 
grandezza futura, una sventura trascina con sé una serie di buone 
venture.” 

[78] Ornamento del suo corpo erano visibilmente le orripilazioni prodotte 
dalla sua devozione, ornamento della fronte l'ossequio a Siva, ornamento 
delle orecchie l’ascolto delle sacre scritture fivaite, sì che come risultato ella 
aveva una straordinaria bellezza interiore” 


1. Il senso sembra essere questo, che chi desidera intensamente una cosa, trova pri- 

ma o poi l'occasione di appagare questo suo desiderio. 

2. Vatsalika deriva da vatsala, «amabile, amante, tenero, amichevole», ecc. 

3. Leggo ipa per dhratàpi (si veda Gnoli, 1985, p. 182, stanza finale 6, dove la 

nota 551 va modificata di conseguenza). Si veda Rastogi, 1987, p. 27, nota 2. 

4. E sorella, come vedremo, di Abhinavagupta. 

5. Rastogi, 1987, p. 23 intende curiosamente: «when her husband died later at an 

advanced age». 

gti ne testo sértham per satyam. Per il concetto, si veda sopra, XXXVII, 36 e p. 
, Nota /. 

7. Sul valore di saubhdgya, si vedano le osservazioni di Ingalls, 1962, pp. 95-98. 
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[79] Il suo nome era Ambà. Ella guardava il maestro, suo proprio fratel 
lo, come fosse Siva. Coloro la cui mente pura è tutta splendente della gran- 
dezza futura non avviliscono i buoni, guardandoli come parenti. 

[80] Questo suo fratello ha poi il nome di Abhinava, non solo per la sua 
pia condotta di vita, ma perché, gustato il succo della conoscenza, il deside- 
rio di essa si accrebbe in lui di continuo. 

[81) Un altro [devoto], tutto illuminato dallo splendore del loto del cuo- 
re, in lui via via dischiudentesi davanti ai raggi di Siva, fu poi Lumpaka, 
che assistette [Abhinava] nelle sue fatiche. 

[82] n tal guisa, stando nella casa concessagli da Vatsalikà e ivi con- 
centrandosi, interpretò col suo ingegno molte antiche scritture, cavandone 
l'essenza. 

[83] Egli compose [così] quest'opera preziosa, che espone la verità sui 
Tantra, secondo la logica e la tradizione. Guidati dalla luce che essa ema- 
na, i devoti potranno con facilità onentarsi nei riti. 

[84] Bene accogliete (anugrh-), voi buoni, questa sua opera, ma, prima 
ancora, vedete di intenderla (grh-). Questa è la regola. E possa essa, quin- 
di, sedurre (grh-) la vostra mente e subitamente favorirla (anugrh-), con- 
cedendole la visione della realtà. 

[85] Quest'essenza delle scritture, composta da Abhinavagupta, tu ascol- 
tala, o Siva, tu che tutto ascolti [e conosci]. Essa, in verità, è una laude a te 
dedicata: e infatti è una disamina della tua natura. Ond'è che soddisfatto 
da questa laude [oppure, da Abhinava], vedi di identificare con te il 
mondo!* 


1. Mi sembra che in questa stanza, Abhinavagupta, alludendo al suo nome, dica dì 
sé che egli non si chiama così solo per la sua pietà (celebrazione di riti, ecc.), ma 
anche per la sua conoscenza: in breve per jridna e kriya. Su immaginari significati 
del nome di Abhinavagupta, da lui stesso escogitati, si veda sopra, I, 1; IV, 278; e sot- 
to, XXXVII, 85, con le rispettive note. Nel commento di ] subito prima della stanza 
808, si legga na saccaritakriam eva per saccaritakrtam eva. 

2. Gioco di parole su abhinava, la cui seconda parte è fatta derivare dal tema nu-, 
«lodare», e intesa quindi nel senso di lode (nuti, stava). 
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IL «MALINIVIJAYATANTRA» 
(capp. I-VI, VII-IX, XI) 


I 


[1] Vittoria! I raggi della luna della conoscenza scaturita dalla 
bocca del Signore (paramesa) risplendono vittoriosi! Loro è il pote- 
re di distruggere quanto si oppone alla beatitudine universale (ja- 
gadananda)!' 

[2-4a] Desiderosi di conoscere la suprema realtà, spinti dalla po- 
tenza di Siva, i grandi veggenti Sanatkumara, Sanaka, Sanatana, Sa- 
nandana, Narada, Agastya, Samvarta, Vasistha, ecc., così domanda- 
rono, lieti in volto, a Kumara,' il salvatore di quanti sono immersi 
nel mare dell'universo, non senza averlo debitamente onorato: 

[4b5a] «O beato! Noi siamo qui venuti da te mossi dal desiderio 
di ottenere la perfezione (samsiddhi) dello yoga. Parlaci perciò del- 
lo yoga, senza di cui tale perfezione non può aver luogo». 

[5»6a] E quello, così interrogato dai veggenti desiderosi dello 
yoga, rispose loro in letizia, dopo riverito il Signore supremo: 

[647a] Udite! Esporrò adesso il Tantra chiamato Malinivijaya, 
scaturito dalla bocca del Signore supremo, datore di tutte le perfe 
zioni, di tutti i frutti. 

[758a] A Siva (umesa), dispensatore di fruizioni e di liberazione, 


1. Il MVV di Abhinavagupta è ex professo un commento a questa singola stanza. Sulla 
«beatitudine universale», si veda TA, V, 504-52a. 

2. Kumara (alias Skanda, Karttikeya) è un dio figlio di Siva, duce degli eserciti di $i- 
va contro i nemici degli dèi. 
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il quale, onorato dagli dèi, sedeva nel suo proprio luogo, la Dea 
Uma! così disse, dopo esserglisi inchinata: 

[8412a] «Il Siddhayogisvaritantra, da te esposto in precedenza, di- 
viso in tre parti, contiene ben nove volte dieci milioni di stanze. La 
stessa via dello yoga che tu, o Signore, hai esposto nel Malinivijaya- 
tantra, che contiene tre volte dieci milioni di stanze, è trattata trop- 
po per esteso. Non solo. Il suo riassunto in dodicimila stanze è an- 
ch'esso troppo esteso, né può essere afferrato se non da persone di 
esercitatissimo intelletto. Nella tua benevolenza, o Signore, fa' per- 
ciò un riassunto di questo riassunto, dispensatore d’ogni perfezio- 
ne, nell'interesse di coloro che non hanno tanto intelletto!».? 

[125] A queste parole della Dea, il Signore del tutto, sorridendo, 
così disse: 

[13-14a] Ascolta, o Dea, ché io ti espongo adesso il Malini- 
vijayottara, che, mai detto finora ad alcuno, [segue] la dottrina del 
Siddhayogisvarimata. Io lo appresi in passato da Aghora, il supremo Sé. 

[145] Quanto occorre conoscere nella loro realtà sono due cose, 
ossia ciò che bisogna eleggere e ciò che bisogna fuggire. 

[15] Siva, la Potenza, la Sapienza pura, Isvara, i Mantra e i Signo- 
ri dei Mantra: queste le cose, sei in tutto, che quanti vogliono che i 
loro sforzi siano seguiti da frutto debbono eleggere. 

[16-17a] La maculazione, il karman, maya, l'intero mondo mayi- 
co: tutto ciò è da fuggire.” E ciò che occorre conoscere è stato così 
definito. Chi ben conosca ciò e fugga [quanto occorre fuggire] ot- 
tiene il frutto di tutte le perfezioni. 

[17»18a] In questo proposito il Signore, il creatore di tutto, è pa- 
cificato; il Sovrano, il creatore di tutto, è onnisciente, organato, di- 
sorganato, infinito. Tale pure è la sua potenza. 

[184194] Costui, voglioso di dar luogo alla creazione del tutto, ri- 
svegliò, al principio stesso di essa, gli otto «disorganati per cono- 
scenza», in forza della sua volontà. 

[19421] I loro nomi sono Aghora, Paramaghora, Ghoraripa, 
Ghoranana, Bhîma, Bhisana, Vamana e Pibana. Dopo che queste ot- 
to entità, autrici del mantenimento, della distruzione, della preser- 
vazione e della grazia,‘ sono da lui convertite in Mantra, Signori dei 
Mantra e Grandi Signori dei Mantra, ecco che emette ben sette vol- 
te dieci milioni di Mantra, insieme con i relativi corteggi. 


1. La dea Parvati, figlia di Himalaya, consorte di Siva. 

2. Sulla trasmissione della scrittura secondo il Siddhayogisvarimata, ecc., si veda TA, 
XXXVI, passim. 

3. Sul significato di questi termini, si veda TA, IX, passim. 

4. Solitamente le operazioni sono cinque: nascita, mantenimento, riassorbimento, 
oscurazione e grazia. 
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[224] Tutti questi Mantra, magnanimi come sono, hanno an- 
ch’essi il potere di dispensare qualsiasi frutto. 

[22423a] Il sé, occorre sapere, è di quattro specie.' In questo 
proposito, il «disorganato per conoscenza» è in contatto con la sola 
maculazione [innata], e il «disorganato per dissoluzione» con que- 
sta e con il karman. 

[23424a] La maculazione [innata] è, per consenso comune, la 
nescienza, la quale è la causa del germoglio [da cui nasce] il mondo 
fenomenico (samséara) è Il kRarman, naturato di bene e di male (dhar- 
madharma), è caratterizzato dalle sensazioni di piacere, dolore, ecc. 

[24425] A un certo punto nella maculazione (asya)* nasce, per 
volontà del Signore, il desiderio di fruizioni, ond’ecco che per rea- 
lizzare, nell'interesse di essa che così desidera, lo strumento di tali 
fruizioni, il Sovrano dei Mantra fa nascere il mondo, dopo aver pe- 
netrato m&ya con le potenze. 

[26] Maya è unica, onnipervasiva, sottile,' disorganata, ricettaco- 
lo dell'universo, senza principio, senza fine, benefica (va), signora 
[del tutto], indefettibile (vyayahina) 5 

[27-29] Essa genera il principio Forza (kalà), grazie all'unione 
con il quale l’anima diviene capace di agire, e, subito dopo, la Sa- 
pienza e l’Attaccamento. La Sapienza discrimina il suo karman, gli 
effetti e gli strumenti.° L’Attaccamento, da parte sua, la attacca alle 
fruizioni da lei desiderate, anche se impure.” L'anima (pudgala) è 
poi fissata dalla Necessità su di una determinata cerchia di azioni.* 
Il Tempo, il quale si presenta in forma di tuti, ecc., infine la limita 
e misura." 

[30-31] Dal principio Forza, [m&ya] genera poi l’Immanifesto," 


1. I soggetti puri di là da m4y4 (Mantra, ecc.), i «disorganati per conoscenza», i «di- 
sorganati per dissoluzione» e gli «organati», di cui si parla dalla st. 24 alla 35. 

2. Si veda TÀ, IX, 120-214, ecc. 

3. Si veda TA, IX, 143 sgg. 


prima delle stanze. 

5. Questa stanza è stata tradotta e discussa da Sanderson (1992, p. 301, nota 72; p. 
304), da cui parzialmente dissento. La lezione sivd per afivà è apparentemente con- 
fermata da MVV, I, 174a. Iiani significa «signora, dominatrice». La traduzione di 
Sanderson (1992, p. 304): «That power of Siva ($ivà) which has the capacity to act 
(ifanî)» mi sembra ingegnosa ma non convincente. 

6. Si veda TA, IX, 193. 

7. Si veda TA, IX, 19942004. 

8. Si veda TA, IX, 202. 

9. Si veda TA, VI, passim. 

10. Si veda TA, IX, 20152024. 

11. Si veda TÀ, IX, 214. 
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da esso gli elementi costitutivi (guna), da questi la mente! e le sue 
otto qualità, dalla mente il senso dell'io,’ il quale è triplice. Da es- 
so, quando rubescente, nasce il signore dei sensi, ossia il senso in- 
terno; quando albescente, [nascono] i sensi; e quando nigrescente, 
gli elementi sottili.* 

[32] I sensi di conoscenza sono l’udito, il tatto, la vista, il gusto e 
l’odorato; quelli d'azione, la voce, le mani, gli organi escretori, i ge- 
nitali e i piedi. 

[33] Tutto l’insieme dell’esistenza fenomenica (samsara), dalla 
Forza fino alla terra, l'universo intero con i suoi mari, ecc., [il Si- 
gnore insomma] lo svolge e trasforma grazie alla sua volontà. 

[34] L'altra divisione dei princìpi Forza, ecc. in mondi fu creata 
dal Signore al fine di realizzare, in chi le desidera, le fruizioni volute. 

[35-36] Gli uomini, così, provvisti di tutti questi princìpi, dalla 
Forza alla terra, sono chiamati col nome di «organati» da chi desi- 
dera por fine ai detti stati. In tutti e tre questi stati, essi sono assaliti 
dalla potenza di Siva nel suo aspetto oscuratore, €, sotto l'influsso 
di essa, procedono alle varie azioni ad essi pertinenti.” 

[37-40] In tutto l'universo centodiciotto Rudra —- Afigusthama- 
tra, ecc. — furono, per le loro speciali attitudini, favoriti da Siva, che 
li elevò direttamente alla dignità di Signori dei Mantra. Costoro, 
preso il loro [nuovo] posto, dispensano per propria forza frutti 
conformi a quanti aspirano a liberazione o fruizioni, come Brahmià, 
ecc. Questi, a loro volta, insegnano ai veggenti, e questi grandi so- 
vrani ai Manu, la scienza di ciò che bisogna eleggere e fuggire, rive- 
lata da Siva. 

[40541] Non appena l’universo, da Brahmi fino alla terra, vide 
la nascita, ecco che tre volte e mezzo dieci milioni di Mantra, incari- 
cati da Siva, andarono nella dimora immacolata, dopo aver favorito 
le varie anime minimali. 

[42-43] In certi momenti [propizi] per il sé, per una sua [specia- 
le] inclinazione, può benissimo unirsi [ad esso], delle potenze di 
va, [anche] quella pacificata, dispensatrice di liberazione.® Quest'u- 
nione fa sì che taluno si liberi immediatamente, e in qualcun altro 
cessi d’esistere lo stato di nescienza cui era unito. 


1. Si veda TÀ, IX, 227. 

2. Si veda, p. es., TÀ, XV, 2975308. 

3. Si veda TA, IX, 230. 

4. Si veda TA, IX, 2725804. 

5. La st. 86 è citata da J, TAV, XIII, 2064-2074 (vol. VIII, p. 181), di cui seguo le le- 
zioni avasthatritaye (così anche il ms. KH) per akalatritaye e -samakrintàh per -bhayt 
krantàh, 

6. Le stt. 42-45 sono citate da Abhinavagupta, TÀ, XIII, 199-203, di cui ho tenuto 
presente l'interpretazione. 
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[44] Chi è penetrato dalla potenza di Rudra, desideroso per vo- 
lontà di Siva di andare da un buon maestro, vi è [da Lui] condotto, 
affinché possa realizzare liberazione e fruizioni.' 

[45] Dopo esserselo propiziato e aver ricevuto da Lui soddisfatto 
l'iniziazione di Siva, va in Lui, o immediatamente o dopo determi- 
nate fruizioni, dopo la morte del corpo. 

[46] Dopo ricevuto l'iniziazione dell’unione (yogadiksà) e la [re- 
lativa] conoscenza, conviene esercitare l’unione (yoga). Così facen- 
do, si ottiene la realizzazione dell’unione e, alla fine, il piano inde- 
fettibile. 

[47] Dopo che mediante tale unione graduale (kramayoga) si è 
ottenuto il piano supremo, non si ritorna più nello stato di anima 
decaduta (pasu) e si è immersi nel sé nella sua purezza. 

[48] Questo sé [di cui stiamo parlando] è di quattro specie,? cia- 
scuna delle quali si divide a sua volta in quattro, secondo i diversi 
stati di maestro (dcarya),° ecc., i quali costituiscono, come è detto, il 
sé nella sua forma pura. 

[49] Il maestro e l’adepto sono in grado di eseguire le tre sorte 
di riti, obbligatori,‘ ecc. Gli altri due devoti possono invece eseguire 
da soli soltanto i riti obbligatori, che, per comando di Siva, debbo- 
no puntualmente osservare sino alla fine della vita. 

[50] Tale la descrizione di ciò che si deve eleggere e di ciò che si 
deve fuggire, conosciute le quali cose, che rappresentano tutto ciò 
che è da conoscere, uno ottiene i frutti di tutte le perfezioni deside- 
rate.® 


II 


[1] Esporrò adesso brevemente il vario spiegarsi dei princìpi, dal- 
la terra in poi, per consentire la realizzazione dell’unione per chi 
ad essa attende.* 


1. L'interpretazione di Abhinavagupta è qui differente: le parole rudrafaktisa- 
mavistah sa («penetrato dalla potenza di Rudra») andrebbero lette in unione con il 
verso precedente; le seguenti, yiyasuh, ecc. («chi desidera andare», ecc.), si riferi- 
rebbero a chi sia stato oggetto d'una caduta di potenza debole-violenta. 

2. Si veda sopra, MV, I, 226. 

3. Maestro, sidhaka («adepto»), putraka («figlio spirituale») e samayin («regolare»). 
4. Si veda TA, XXIV, ecc. 

5. Traduco in base ai ms. KA e KHA che leggono -siddhiphalam labhet in luogo di 
-siddhyaraho bhavet, lezione anch'essa possibile. 

6. Le differenziazioni seguenti (stt. 1-8), sono elaboratamente discusse e giustificate 
nel TÀ, X, 1-185. Si veda anche il TS, IX. 
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[2] Il principio terra si divide in due, cioè in potenza e soggetto 
possessore di potenza, i quali aspetti, insieme con la natura propria, 
sono quindici. 

[3] I soggetti possessori di potenza [sono infatti sette], da Siva 
agli «organati», e sette, a quanto dicono gli esperti, sono pure le 
potenze. 

[4) Quanti aspirano ai relativi frutti debbono sapere che, come la 
terra, analogamente tutto l'insieme dei vari princìpi, dall'acqua alla 
Natura, è ripartito in altrettante divisioni. 

[5-72] In base allo stesso criterio, occorre sapere che i princìpi 
che vanno dall'anima alla Forza sono divisibili in tredici aspetti, i 
«disorganati per dissoluzione» in undici, in altrettanti maya, in nove 
i «disorganati per conoscenza», in sette i Mantra, in cinque i Si- 
gnori dei Mantra, in tre i Grandi Signori dei Mantra, e che Siva, 
infine, non è personalmente oggetto di divisione alcuna.' 

[758] Questa specie di divisione è stata qui da me esposta in nuce 
soltanto, ché, per esteso, è infinita. Parimenti, è da sapere che di si- 
mili divisioni è palesemente oggetto anche l'insieme dei mondi, il 
quale [come vedremo] è unitivamente venerato (yogapijita) dagli 
yogin allo scopo di realizzare l'unione. 

[9-10] Anche se di questi princìpi e di questi mondi, o Dea, uno 
ne conosce uno soltanto, anch’egli è senz'altro in grado di ottenere 
il frutto dello yoga. Chi poi conosce tutti questi princìpi, ognuno 
nella sua specifica natura, è detto essere un maestro, uguale a me, 
illustratore della forza dei mantra? 

[11] Gli uomini sono liberati dai peccati, compiuti non solo in 
questa nascita, ma nelle sette che l’hanno preceduta, sol che siano 
veduti, pensati o toccati da lui, con mente lieta.* 

[12] Le creature, poi, le quali, stimolate da Siva, sono state da lui 
iniziate, queste, dopo ottenuto i frutti desiderati vanno nel piano 
senza macchia. 

[13-16] Un tale [maestro] è continuamente penetrato dalla po- 
tenza di Rudra. I segni che si possono vedere in lui, quando ci sia 
tale compenetrazione, sono di vario genere. Il primo di essi è una 
devozione fermissima a Rudra, il secondo la realizzazione dei man- 
tra, dispensatrice di prova immediata, il terzo segno è, secondo la 
tradizione, il dominio su tutte le creature, il quarto il felice esito di 


1, Quanto alla divisione dei fralayakala («disorganati per dissoluzione»), ecc., in 
undici, nove, sette, cinque e tre aspetti (invece che in tredici, undici, nove, sette e 
cinque, come ci si aspetterebbe per analogia con i sakala, gli «organati»), si veda 
quanto ne dice il TA, X, 1225-32, 

2. Le stt. 10-12 sono citate nel TÀ, XIII, 219522a. Si veda anche TÀ, XXIII, 115120. 
3. Leggo, col TÀ, XIII, 2205, drs(4h sambhavitàs tena sprsi4$ ca per sprs4h sambhagitA 
tena drsté$ ca nel testo edito. La lezione sambhdvitàs è anche nel ms. KH. 
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tutte le imprese iniziate, il quinto consiste nel dono della poesia, 
con tutti i suoi ornamenti, gradevole. In lui, infine, nasce senza per- 
ché (akasmat) una [perfetta] conoscenza del significato di tutte le 
scritture.! 

[17-19] Stando a quanto si dice, questa compenetrazione da par- 
te della potenza di Rudra è di cinque specie, o Dea dal bel volto, se- 
condo che riguardi gli elementi, i principi, il sé, i Signori dei Man- 
tra e la potenza. La compenetrazione che prende il nome dagli ele- 
menti è quintuplice, quella concernente i princìpi è di trenta spe- 
cie, quella relativa al sé triplice, quella che prende il nome dai Man- 
tra è di dieci specie, quella che toglie il nome dalla potenza è dupli- 
ce. In realtà la compenetrazione di cui stiamo parlando è dunque 
differenziata in cinquanta specie.? 

[20] Queste cinquanta specie di compenetrazione possono a loro 
volta essere di tre tipi diversi, cioè «minimale», «potenziata» o «divi- 
na», 

[21] Quella compenetrazione che nasce in virtù del proferimen- 
to (uccara), delle pose del corpo (karana), della meditazione (dAyà- 
na), dei fonemi (varna) e della formazione dei luoghi (strana 
prakalpana) è correttamente chiamata col nome di «minimale».' 

[22] Quella compenetrazione che si ottiene solo meditando una 
cosa con la mente, senza l’intervento del proferimento, [ecc.], è 
chiamata col nome di «potenziata».* 

[23] La cosiddetta compenetrazione «divina» è quella che nasce 
in uno senza che nulla pensi, grazie a una percezione provocata dal 
maestro.5 

[24] Tali, in ordine, le centocinquanta specie di compenetrazio- 
ne, da me esposte in sunto. Di essa c'è, per esteso, un numero 
infinito di varietà. 

[25a} Quanto al frutto, cioè la coscienza, non conviene che qui i 
savi immaginino differenza alcuna.” 

[25526] Ascolta adesso in sunto quest'altra divisione che ti 
espongo. Secondo quanto dicono i savi, c'è, per penetrare in ogni 


1. Le stt. 13-16 sono citate e riassunte nel TÀ, XII, 214-15. 

2. Alle stt. 17-19 si fa accenno nel TA, I, 1865-96. 

3. Le tre stanze seguenti sono citate da Abhinavagupta, TÀ, I, 168-70, e spiegate 
nelle stanze successive. 

4. Sui mezzi Arava, si veda il TÀ, V, passim, e il TS, V. 

5. Si veda il TA, I, 214 sgg.; IV, passim; TS, IV. 

6. Tale l'interpretazione più aderente alla lettera del testo. Abhinavagupta, che tut- 
tavia l’ammette (TÀ, I, 173a), preferisce dare a pratibodhatah il valore di strumentale 
e intendere: «grazie a un'intensa percezione» (TA, I, 172). 

7. Si veda TA, I, 227. 
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[principio], un altro metodo, basato sui cinque diversi stati di ve- 
glia, sogno, ecc., a uno a uno.’ 

[27-29a] Essendo quindici le divisioni, lo stato di veglia corri- 
sponde alla natura propria, agli «organati» e alla potenza {degli 
«organati»], il sogno e il sonno profondo ai «disorganati per disso- 
luzione» e ai «disorganati per conoscenza», il quarto stato ai Man- 
tra, ai Signori e ai Grandi Signori dei Mantra, e l’ultraquarto, o Dea 
dal bel volto, a Siva e alla Potenza. 

[294304] Essendo tredici le divisioni, [lo stato di veglia] corri- 
sponde alla natura propria,’ e gli altri, ossia i «disorganati per cono- 
scenza» e i «disorganati per dissoluzione», i Mantra, i Signori dei 
Mantra, i Grandi Signori dei Mantra, la Potenza e Siva sono come 
prima. 

[30431] Quando i «disorganati per dissoluzione» non sono più 
soggetti, ma conoscibile, [e le divisioni sono così undici, lo stato di 
veglia corrisponde ai] «disorganati per conoscenza» e alle loro po- 
tenze, [il quarto stato ai] Mantra, ai Signori dei Mantra e ai Grandi 
Signori dei Mantra, [e l’ultraquarto] a Siva e alla Potenza, come 
prima. 

[31432a] [Quando i «disorganati per conoscenza» non sono più 
soggetti, ma conoscibile, e] le divisioni sono così nove, i cinque stati 
di veglia, ecc. corrispondono rispettivamente alla natura propria, ai 
Mantra, ai Signori dei Mantra, ai Grandi Signori dei Mantra, alla 
Potenza e a Siva. 

[32433] [Quando i Mantra sono conoscibile e] le divisioni sono 
così sette, i cinque stati corrispondono, o bella Signora, alla natura 
propria, ai Signori dei Mantra, ai Grandi Signori dei Mantra, alla 
Potenza e a Siva. 

[335] [Quando anche i Signori dei Mantra diventano conoscibile 
e] le divisioni sono cinque, [i cinque stati corrispondono allora al- 
la] natura propria, alla potenza dei Grandi Signori dei Mantra, ai 
Grandi Signori dei Mantra,* alla Potenza e a Siva. 

[34a] [Quando poi i Grandi Signori dei Mantra diventano cono- 
scibile e le divisioni sono] tre soltanto, [gli stati di veglia, ecc.] pos- 
sono essere scorti nella natura propria, nelle potenze d'azione, di 
conoscenza e di volontà, e in Siva. 

[344-354] Nonostante poi [Siva] sia unico e indifferenziato, i cin- 
que stati sono tuttavia anche in Lui, determinati dalla sua attività 


1. Leggo col ms. KH dhedais canyaih prihak prihah, invece di svavyaparat prihah prthak, 
Le stanze seguenti 27-354 sono citate, qua e là parafrasate e abbreviate, nel TA, X, 
302-309. 

2. Leggo come il ms. G svanipam akalàv in luogo di svanipasakalàv. 

3. Si legga con] (TAV, X, 309; vol. VII, p. 207) nijef&nah per nijesAna. 
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(vyapara), dalla sua signoria (adhipatva), da una spinta che esclude 
le due [precedenti potenze], e, in seguito alla cessazione della vo- 
lontà, dal riposo in se stesso.' 

[35364] Una volta posta la divisione in cinque stati, si è detto 
così tutto ciò che giova conoscere. Passiamo adesso a esporre i dif- 
ferenti nomi con cui sono designati i detti cinque stati.” 

[365] La veglia può essere chiamata in due altri modi, cioè «cor- 
poreo» (pindastha) e «onnipropizio» (sarvatobhadra). 

[37] Il sogno ha anch'esso un duplice nome, ossia «locale» (pada- 
stha) e «pervasione» (vyàpti). Lo stesso dicasi del sonno profondo, 
chiamato «formale» (ripastha) e «grande pervasione» (mahavyapti). 

[38] Il quarto stato è chiamato poi «ultraformale» (rupdatita) e 
«accumulazione» (fracaya). Lo stato ultraquarto è dagli esperti 
chiamato «grande accumulazione» (mahépracaya). 

[39] Questa differenziazione in stati interessa tutti i princìpi a 
uno a uno. Ascolta ora come tutti i vari principi presentino cinque 
aspetti diversi. 

[40-42] Quando le creature, i princìpi e le denominazioni si pre- 
sentano come oggettivate,’ allora si ha lo stato detto «corporeo». 
L'altro [stato, quello in cui le creature, ecc. si presentano come 
strumento di oggettivazione], è chiamato «locale». I Mantra, i Si- 
gnori dei Mantra e i Grandi Signori dei Mantra sono detti corri- 
spondere allo stato «formale», e a quello «ultraformale» [corrispon- 
de] la suprema Potenza, immacolata ancorché nella sua forma atti- 
va (savyapara). ' Siva dev'essere considerato di là dal dispiegamento, 
dalle immagini, puro, riposato in se stesso, trascendente il tutto. La 
liberazione è l'effetto della sua conoscenza. 

[43-464] Lo stato «corporeo» è quadruplice, ossia non risveglia- 
to, risvegliato, ben risvegliato e tutto risvegliato. Quadruplice è an- 
che il «locale», ossia «andato-venuto» (gatagata), «ben disperso» 
(suviksipta), «ben congiunto» (samgata) e «ben concentrato» (susa- 
màahita). Quadruplice debbono considerare gli yogin anche lo stato 
«formale», ossia «levato» (udita), «pingue» (vipula), «pacificato» 
(santa) e «ben pacificato» (suprasanna). Lo stato seguente [il quar- 
to o «accumulazione»] è triplice, ossia «ultramentale» (manonma- 
na), «infinito» (ananta) e «onnisenso» (sarvartha). La «grande ac- 
cumulazione» ha un solo altro sinonimo, ossia «sempre levata». 

[46547] Tale il cammino quale esso si presenta diviso in cinque. 
Diremo adesso della sua divisione in tre. [Secondo questa divisione, 


1. Si veda anche TA, X, 185. 

2. Gli stati e i loro vari nomi sono discussi in TA, X, 237 sgg. 

8. Nella st. 404 invece di yogv si legga yo 'nso, come in TA, X, 24la. 
4. Si veda TA, X, 2715-73a. 
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tutto quello che esiste] fino ai «disorganati per conoscenza» è il 
principio del sé, [ciò che è compreso dai Mantra] fino a Îsvara è il 
cosiddetto principio della Sapienza, e il resto è il piano di Siva.' 

[48] Il cammino dei princìpi, differenziato dalle dette differen- 
ziazioni, è stato così esposto. Diremo adesso di una divisione che 
concerne contemporaneamente tutti i cammini. 

[49] [Tutti i cammini] sono in breve compresi nelle quattro uo- 
va, quello della terra, quello della Natura, quello di mayà e quello 
della Potenza. 

[50-52] Le due prime sono innumerevoli e le altre due sono sin- 
gole. Il primo è pervaso dalla «forza» sostenitrice (dharika) e con- 
tiene un solo principio. Il fonema corrispondente alla «formula» 
(pada), al fonema e al mantra pertinenti è Ks. I mondi sono sedici, 
da Kalagni a Virabhadra. Tali i sei cammini {riguardo al primo uo- 
vo].? 

[52453] Il secondo uovo è pervaso dalla «forza» alimentatrice 
(apyayinì). In esso sì scorgono ventitré princìpi, dall'acqua [alla Na- 
tura], ventitré fonemi, da H [fino a T], cinque «formule», cinque 
mantra, cinquantasei mondi.* 

[54] Nel terzo uovo, pervaso dalla «forza» illuminativa (bodhini), 
vi sono sette princìpi, ventotto mondi,' sette fonemi, due mantra e 
due «formule» 5 

[55-564] Il quarto uovo è pervaso dalla «forza» purificatrice 
(utpityini). In esso ci sono, in breve, tre princìpi, tre fonemi, un 
mantra, una «formula», diciotto mondi.° 

[56457] Il principio Siva è supremo, pacificato. La «forza» corri- 
spondente è la «dispensatrice di spazio» (avakdfada). In esso ci so- 
no sedici fonemi, una «formula» e un mantra. E con ciò si è descrit- 
to in breve il cammino sestuplice.” 

[58] Dato che tutto l’universo, puro é impuro, nasce dall’uovo di 
Brahmi, tutto quanto è purificato una volta che le uova di Brahma 
sono purificate. 


1. Si veda TÀ, XI, 35. 

2. Su queste divisioni, si veda TÀ, XI, 51-53. 

3. Due mantra e due «formule» sono di quattro sillabe (hasasasa, valaraya), tre man- 
tra e tre «formule» di cinque, costituiti dalle tre classi delle labiali, dentali e lingue 
li. Quanto ai mondi, si veda sotto, MV, V, passim. 

4. 7x4. 

5. I sette princìpi sono l’anima, le cinque corazze e noi i fonemi dl, jh, j, ch, c. A, 
gh, i due mantra e le due «formule» di cinque e due sillabe ciascuno (Hajhajachara, 
riagha). 

6. 1 princìpi sono la Sapienza, Îsvara e Sadasiva, i fonemi g, Ah, A, il mantra e lu «for 
mula» gakhaka. 

7. Il principio è Siva, i fonemi, il mantra e la «formula» sono costituiti dalle sedici 
vocali. 
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[59-60] Le divinità, o diletta, che presiedono alle quattro uova so- 
no rispettivamente Brahma, Visnu, Rudra e Îsvara, tutte e quattro 
pacificate. Tutto ciò che supera per qualità una cosa è detto essere 
ad essa superiore.' Ti ho dunque detto tutto. Che altro domandi? 


Ill 


{1] Quando il beatificatore dell’universo ebbe così parlato alla 
Grande Dea, questa gli si inchinò e così nuovamente disse al Signo- 
re dell’universo: 

[2] «Proprio così, Grande Dio, stanno le cose, come tu hai detto, 
e non altrimenti. Come tu hai raccontato, così ho ben inteso, sin 
dal principio, in buon ordine. 

[3] «Ora desidero udire da te, o Signore supremo, [i mantra] 
esprimenti le diverse realtà, da Siva in poi. Siimi propizio ed esponi- 
meli!». 

[4] Così disse la Grande Signora a Hara, che toglie i mali dell’u- 
niverso (jagadartihara). E questi, [in ottemperanza ai desideri di 
Lei], Le espose in buon ordine i mantra esprimenti. 

[5] Quando il Signore desidera emettere, la Potenza, inseparabil- 
mente connessa con Lui, si presenta, o Dea, in forma di volontà (ic 
cha). 

[6-7a] Ascolta adesso come essa, sebbene unica, diventi tuttavia 
molteplice. Nel momento in cui essa fa conoscere il conoscibile in 
un modo definito: «questo è così e non altrimenti», allora è cono- 
sciuta in questo mondo col nome di potenza di conoscenza. 

['7>8a] Quand’essa poi tende alla produzione oggettiva, [pensan- 
do]: «che questa realtà diventi siffatta», allora, operando appunto 
ciò, è conosciuta col nome di azione. 

[8592] Così questa potenza, signora di tutto, sebbene appaia in 
due modi, assume forme infinite, come la gemma dei desideri, se- 
condo la natura dei vari oggetti. 

[9>10] Essa, acquistata una condizione simile a quella di madre 
(màatrkà), si divide in due, nove e cinquanta aspetti, o anche appare 
come Malini.* 

[10411] Quest’apparire in due forme si deve alla differenziazio- 


1. Si veda TÀ, IX, 3085-10. 


2. Sulla Matrka, si veda TA, XV, 117 sgg. I due aspetti sono i semi e le matrici (voca- 
li e consonanti), i nove sono le otto classi di fonemi più il fonema ks, i cinquanta 
sono i cinquanta fonemi: cfr. TÀ, III, 65 sgg. Sulla Malini, si veda TA, XV, 19815 sgg. 
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ne di semi e matrici, i quali consistono rispettivamente nelle vocali 
e nelle consonanti; mentre poi il suo manifestarsi in nove forme si 
deve alle diverse classi, essa, grazie ai cinquanta diversi fonemi, ri- 
splende di cinquanta raggi. _ 

[12] Il seme è detto qui Siva, e la matrice Potenza. Per il fatto 
stesso di essere esprimente, essa è poi detta essere in tutti i suoi 
aspetti (saruapi) identica alla potenza di Siva. 

[13-14] Le otto classi corrispondono rispettivamente ad Aghora, 
ecc.,' e, secondo la divisione in potenze, a Mahesvari, Brahmani, 
Kaumari, Vaisnavi, Aindrî, Yamya, Camunda, Yogisi. 

[15-16] O Dea dal bel volto, essa infine è stata differenziata dal 
Signore in cinquanta aspetti, come quella che esprime via via i cin- 
quanta Rudra e le cinquanta potenze, di cui adesso ti dico i diversi 
nomi. 

[17-19] I primi sedici, nati dai semi, cioè dai Rudra, sono: Amrta, 
Amrtapùrna, Amrtabha, Amytadrava, Amrtaugha, Amrtormi, Amr- 
tasyandana, Amrtànga, Amytavapus, Amytodgara, Amrtàsya, Amrta- 
tanu, Amrtasecana, Amrtamurti, Amrte$a e Sarvamrtadhara.* 

[20-24a] Gli altri trentaquattro, nati dalle matrici, sono Jaya, 
Vijaya, Jayanta, Aparajita, Sujaya, Jayarudra, Jayakirti, Jayavaha, Jaya- 
murti, Jayotsaha, Jayada, Jayavardhana, Bala, Atibala, Balabhadra, 
Balaprada, Balavaha, Balavat, Baladatr, Balesvara, Nandana, Sarva- 
tobhadra, Bhadramurti, Sivaprada, Sumanas, Sprhana, Durga, Bha- 
drakala, Manonuga, Kausika, Kalesa, Visvesa, Susiva, Kopa.* 

[245-25a] Le potenze nate dai semi e dalle matrici, basate sulla 
potenza di Rudra, portano gli stessi nomi dei Rudra, declinati al 
femminile. 

[25426] I mantra esprimenti sono infiniti, e perciò non hanno 
numero. Per mezzo della sua volontà — una potenza che contiene in 
sé il significato di tutte le scritture —, [a un certo punto] Paramesva- 
ra risvegliò Aghora. 

[27] Costui, così risvegliato da essa, perturbò la matrice con le 
potenze, e, così fatto, emise un ugual numero di fonemi, di suono 
uguale [a quelli]. 

[28] Questi concedono agli adepti più progrediti tutti i loro desi- 
deri soltanto se sono abbracciati da quelli,‘ e non altrimenti, o Dea 
venerata dagli eroi! 

[29] Da essi è contessuto il tutto, con gli dèi, gli Asura e gli uomi- 
ni, da essi nascono ripetutamente le scritture e i Veda. 


1. Si veda sopra, MV, I, 19521. 
2. Si veda TA, XXXIII, 9-12. 
3. Si veda TÀ, XXXIII, 14b17a. 
4. Si veda TÀ, XVI, 211. 
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[30] Nonostante le differenziazioni della potenza di Siva siano 
infinite, tuttavia, o Grande Dea, c'è di essa una triplice divisione, 
dovuta ai suoi differenti effetti. 

[31] Le potenze che, abbracciate le anime di Rudra, le fanno ca- 
dere sempre più in basso, tutte prese dalla realtà oggettiva, sono le 
cosidette «Terribilissime» (ghoratarà), espressioni della potenza Infi- 
ma. 

[32] Le potenze che generano, come prima, attaccamento ad 
azioni e frutti di ordine misto, ostacolatrici della via della liberazio- 
ne, sono le potenze «Terribili» (ghord), espressioni della potenza 
Suprema-Infima. . 

[33] Le potenze che dispensano, come prima, lo splendore di Si- 
va (sfivadhaman) alle creature, sono chiamate dai conoscitori col no- 
me di «Non terribili» (aghorà), espressioni della potenza Suprema. 

[34] Esse presiedono a tutto l’insieme delle anime e così sono 
state qui esposte. Ma la potenza del Signore è una sola, Sankarî. 

[35-36] Di essa si espone ora un'altra differenziazione, determi- 
nata dalla differenziazione dei mantra esprimenti. Affinché i segua- 
ci dei mantra e dei Tantra conseguano i frutti desiderati, il conosci- 
tore dei mantra deve proiettare nelle proiezioni malamente esegui- 
te la Malini, in cui i semi sono frammisti alle potenze, per ottenere 
un corpo potenziato.! 

[37-41a] N è il ciuffo; R, R, Le 1,3 la corona frontale; TH il capo; Cc 
e DH gli occhi; i il naso; Nle orecchie; u e Di loro ornamenti; B la 
classe delle gutturali [K, KH, G, GH, N], I e A sono rispettivamente il 
volto, i denti, la lingua e la parola; v, BH e vy sono il collo, la spalla 
destra e quella sinistra; p e pH sono le braccia; TH le mani; JH e N le 
dita di destra e sinistra; J, r e Tla picca [col bastone] e il cranio; P il 
cuore; CH e L le mammelle; A il latte; s insieme con l'emissione 
[AH] il vivente; l’altro fonema [cioè H] il soffio vitale; s e Ks il ventre 
e l'ombelico; M, $, AM, e T i glutei, i genitali e le cosce; E e AI le gi- 
nocchia; o e AU le gambe; D e PH i piedi. 

[418504] Ma ascolta adesso l’estrazione delle vidyà e dei mantra! 
[Quella che ora ti espongo è la vidya di Parapara].* Per ottenerla tu 
devi porre la gamba destra [0] insieme col punto [AM], la parola 
[A], il quarto dente [GH] insieme con la gamba [0], l’asse [R] insie- 
me col ginocchio destro [E], il soffio vitale [H] con l’asse [k] e la 
vocale i [unita all'emissione, H}, il cuore [P] da solo, l’asse [R], i 
glutei [M], i denti [GH] e l’asse [R] come prima, il soffio vitale [H] 
con la vocale u e il punto [AM], i denti [GH] e l’asse [R] come pri- 


1. Si veda TA, XV, 1345-39a. 
2. Si veda TÀ, XV, 121-25a. 
3. Il mantra di Parapara è esposto in TÀ, XXX, 20-26. 
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ma, l’asse singolo [R] di nuovo insieme con l’ornamento sinistro 
[0], il cuore [P] accompagnato dal ginocchio destro [E], il soffio vi- 
tale [H] insieme col vivente [AH], i denti [cH] come prima, l’asse 
singolo [R], il gluteo [Mm] insieme con l’ornamento destro [vu], il se- 
condo dente [KH] con la lingua [1], la spalla destra [BH] col naso 
[1], il gluteo [Mm] da solo; la spalla {BH} accompagnata da [i] di 
nuovo, il ventre [s] da solo, l'orecchio [N] insieme col ginocchio 
destro [E]; il collo [v] da solo e il gluteo [Mm] da solo; il cuore [P] 
con la lingua [1] e il volto [B] da solo; il soffio vitale [H] col ginoc- 
chio destro [E]; quattro assi [R], la cui prima coppia è unita con 
l’ornamento destro [u];' il piede sinistro [PH] e il cranio [7] non 
accompagnato da vocale; infine la sillaba che viene dopo PARAMA- 
GHORE [cioè HuM]? e il piede [PH] col cranio [T] come prima. 

(505-51] Tale la vidya di Paràparaà. Diremo adesso di quella di 
Apara,* dove c'è innanzitutto da proiettare la sillaba che viene dopo 
AGHORE [cioè HRIH], il soffio vitale [H] con l’ornamento sinistro 
[0] e il punto [Am], il piede [PH] col cranio {T] come prima. 

[52-54] Detta la vidya di Aparà, non resta che esporre la suprema 
(parà) potenza di Rudra, in virtù della quale, appena sia stata pro- 
nunciata, i mantra vengono innanzi, il corpo prende tutto a trema- 
re, si mette a saltare velocemente, a formare mudrà, a cantare, a gri- 
dare il nome di Siva, a svelare cose passate, a predire cose future, 
ecc.' Essa consiste nel vivente [s] accompagnato dalla gamba sini- 
stra [AU].* 

[55-56] Da essa e non altro deriva la perfezione suprema, dispen- 
satrice d'ogni desiderio. [A chi confidarla?] Solo, o Dea dal bel vol- 
to, ai veri discepoli e devoti, a chi intuisce, devotamente, la sostan- 
ziale identità dei tre elementi della triade Rudra, Potenza di Rudra 
e Maestro. 

[57] Essa dev'essere inoltre presa dal discepolo quando il mae- 
stro sia stato da lui soddisfatto con l'offerta del proprio corpo, di 
ricchezze, di conoscenza, di purità, di [buone] azioni, qualità, ecc. 

[58] Essa poi dispensa la detta perfezione soltanto quando è ap- 
presa dal maestro così rallietato, e non altrimenti, o Dea onorata 
dagli eroi! 

[59-604] Dal corpo (ariga) di Paràpara nascono otto possenti yogi- 
nî, sette delle quali sono costituite da cinque, sei, cinque, quattro, 


1. Si legga nel testo duayam usthitam per dvayasamsthi[ mutthi] tam. 
2. Nel MV, dopo HUM, HAH è apparentemente omesso. 

3. Su questo mantra, si veda TÀ, XXX, 265. 

4. Per effetti analoghi, si veda MV, XX, 30. 

5. Cfr. TÀ, XXX, 27-28. 
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due, tre e due sillabe,' e una da undici sillabe, fra cui due conso- 
nanti prive di vocali.? 

[605-614] Le membra Oto di queste tre vidya sono costituite 
dal vivente [s] più le sei vocali lunghe, accompagnate dalle «spe- 
cie» pertinenti; i volti [sono costituiti] dallo stesso vivente [s] più le 
cinque vocali brevi.* 

[615-62] Il mantra Vidyangahrdaya è costituito da cinque om. Il 
mantra Brahmaî$iras è composto, o mia diletta, da undici sillabe, os- 
sia OM AMRTE TEJOMALINI più la formula svAHA.* 

[63] Tra le vidya, il mantra Sikha è costituito, o Rudrani, da otto 
sillabe, cioè VEDAVEDINI HÙM PHAT, precedute dalla sillaba om.* 

[64] Le parole VAJRINE VAJRADHARAYA seguite dalla formula svA- 
HÀ e precedute dalla sillaba om formano la cosiddetta Corazza (var- 
man) Purustuta, costituita di undici sillabe.* 

[65] Le sillabe $LIM PASU HUM PHAT precedute da om formano 
l’Arma Pasupata, costituita da sei sillabe e mezzo.” 

[66-67] I mantra dei Guardiani delle regioni, cominciando da In- 
dra, sono rispettivamente formati dai fonemi L, R, T, KS, V, Y,S,M,i 
primi sei in combinazione con le sei vocali lunghe [A, î, U, AI, AU, 
AH, gli altri due [Kubera e Î$ana] con sù e MA rispettivamente, [e 
tutti] infine col bindu [AM]. Le armi loro proprie sono formate con 
i corrispondenti fonemi brevi. I mantra di Visnu e Prajipati' sono 
costituiti dal naso [i] e dal latte [A]; e le loro armi, il disco e il loto, 
dalle corrispondenti vocali brevi.? 

[68] Tale l’insieme dei mantra," realizzatore d'ogni desiderio, qui 
esposto per il buon successo dello yoga degli yogin. Che cos'altro 
domandi? 


IV 


[1-3] Udito ciò, gli asceti, con gli occhi pieni di gioia, si inchina- 
rono dinanzi a Kumara, prendendo di nuovo la parola: 


Le sette parti del mantra di Parapari, fino a vama. Si veda TA, XXX, 20-26a. 
I due fonemi 7 appartenenti alle due sillabe PHA. 

Sulle «membra», si veda TÀ, XXX, 365374, e sulle «specie» ibid., 43545a. 

Si veda TÀ, XXX, 37b-39a. 

Si veda loc. cit. 

Si veda TÀ, XXX, 395404. 

Si veda TA, XXX, 416. Nella st. 65a leggo taradikam per bhavadikam. 

Cioè Brahma. 

. Si veda TA, XXX, 42-430. Nella st 664 leggo siméyuAtait (già corretto nell'Errata 
corrige del MV). 

10. Leggo col ms. G mantraganah per métrganah. 
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DENARI 


«La Dea aveva interrogato il Signore circa il procedimento della 
via dello yoga. Perché dunque, dopo aver assentito alla sua doman- 
da, le ha esposto le caratteristiche dei mantra?». 

Com'ebbe udito queste parole, il magnanimo Kumara così disse 
agli asceti, per far cessare i loro dubbi: 

[4] Lo yoga è considerato essere l’unione di una cosa con un’al- 

— la quale «altra cosa» è ciò che bisogna conoscere -, al fine di 
realizzare ciò che dev'essere fuggito [e ciò che dev'essere eletto]. 

[5] Questo, in ambedue le sue forme, non può essere conosciuto 
senza la conoscenza. La conoscenza di cui si è fatto cenno è stata 
esposta da Siva appunto per la realizzazione di esso. 

[6-7] Per la realizzazione dello yoga dotato di semenza (sabija), 
[la conoscenza delle] caratteristiche dei mantra è poi sufficiente. 
Senza l’iniziazione non si è idonei ad accedere allo yoga di Siva. L’i- 
niziazione, da parte sua, è duplice, basata sulla conoscenza e sull’a- 
zione. Essa dev'essere celebrata in ambedue i modi. Tale la ragione 
per cui [tutto] ciò è stato esposto. _ 

[B] Né grazie all’iniziazione di Siva ci deriva soltanto l’idoneità 
ad accedere allo yoga, bensì anche quella di accedere ai mantra e la 
liberazione.! 

[9] Come la Dea udì queste parole del suo sposo, così disse emo- 
zionata al suo Signore, il migliore degli asceti: 

[10-11] «I principi, i mondi, le “forze”, le “formule”, i mantra e il 
modo in cui essi risiedono nel corpo di quella forma della Malini in 
cui i fonemi non sono mescolati (abhinnamalinikàye) è stato da me 
ben inteso. Ora, o Signore, dimmi in che modo essi risiedono nel 
corpo (arige) della Malini da te descritta, dove i fonemi sono mesco- 
lati». 

[12-13] Bhairava, il datore di molteplici fruizioni, colui che illumi- 
na tutte le regioni con l'alone diffuso dai suoi splendenti raggi luna- 
ri, ai cui liberi comandi si inchinano le teste coronate di demoni e 
dèi, Bhairava, dico, a questa domanda della Grande Dea disse le se- 
guenti parole, soffuse di dolcezza e animate da purità d’intenzione. 

[14] Io ti dirò adesso, o Dea, in che modo tutto ciò risieda nel 
corpo (ariga) della Malini da me descritta, dove i fonemi sono me- 
scolati. 

[15-18a] Nel fonema PH sta il principio terra, nei fonemi da D a 
JH i ventitré princìpi che vanno dall'acqua alla Natura; nei sette fo- 
nemi da TH [ad a] i sette princìpi anima, ecc., come prima; nei fo- 
nemi I, Ne GHi tre princìpi dalla Sapienza pura fino a Siva «organa- 


1. Sulle stt. 6-8, si veda TA, XV, 5-7. 
2. Leggo munivarottamam per munivarottamàh. 
3. Si veda sopra, MV, II, 50-57. La MAlini cui qui si allude è evidentemente la MatrkA. 
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to» (sakala); i restanti sedici fonemi, da G a N, concernono il princi- 
pio Siva. Le «forze», le «formule», i mantra e i mondi si presentano, 
o bella, nello stesso ordine di prima, cambiati naturalmente i fone- 
mi, di pari numero ai precedenti. 

[185] Ascolta adesso qual è [la posizione di questi princìpi, ecc.], 
rispetto alla divisione in tre vidya. 

[19-23a] In Siva «disorganato» (niskala), una «formula» d'una sil- 
laba [om]; una [«formula»] di tre sillabe [AGHORE] e una di una 
[HRiH] in Siva «organato» (sakala); due [«formule»] di cinque silla- 
be [PARAMAGHORE] e di una sillaba [HUM] nei due principi [Isvara 
e Sapienza pura]; due [«formule»] rispettivamente di quattro 
[GHORARUÙPE] e di una sillaba [HAH] nei tre princìpi màyà, ecc.; una 
[«formula»] di quattro sillabe [GHORAMUKHI] nei due principi 
Tempo [e Necessità]; una [«formula»] di due sillabe [BHÎMA] nel- 
l’Attaccamento; una [«formula»] di tre sillabe [BHÎsanE] nella Na- 
tura; una «formula» di due sillabe [vaMA] nella mente, la quale 
pervade otto divinità; cinque «formule» di due [PIBA], una (HE], 
due [RURU], due [RARA] e una sillaba e mezzo [PHAT, nei princìpi 
dalla Natura all'acqua), i quali pervadono rispettivamente i cinque 
gruppi di otto mondi; tre [«formule»] di una [Hum], una [HAH] e 
una sillaba e mezzo [PHaAT] nella terra.? 

[24] Due uova sono pervase dalla sillaba e mezzo [PHAT] e due 
altre dalle due sillabe [Hm e HRiu]. Tale, in senso inverso, [il rag- 
gio di] pervasione di Aparà. 

[25] Tre uova sono pervase dal fonema s, il quarto dal tridente 
[Au], ciò che tutto trascende dall’emissione [AH]. Tale [il raggio di] 
pervasione di Parà. 

[26] Tutto ciò dev'essere ben inteso dallo yogin che desidera il 
bene di se stesso e degli altri. Non c'è altro modo di ottenerlo. 

[27] Gli individui capaci di dispensare la liberazione sono, o Dea, 
due soltanto, ossia chi possiede la conoscenza e lo yogin. Coloro che 
desiderano ottenere frutti debbono ben conoscere... per l'essere es- 
si diversi. 

[28] Questa conoscenza è di tre specie. La prima consiste nello 
studio ($ruta), la seconda nella riflessione (cintà) e la terza nella 
meditazione (bhavand). 

[29] La prima, lo studio, costituita dalla conoscenza del vero si- 
gnificato delle scritture, che è disperso qua e là, giova a intendere 
«questo è qui», «questo è qui», «questo è qui».* 


1. Si veda la nota precedente. 

2. La st. 235 è probabilmente corrotta né mi è stato possibile risanarla. 

3. La st. 27b è lacunosa e il significato non chiaro. 

4. In altri termini serve a riconoscere dove nei testi sia esposta questa o quella no- 
zione. 
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{30-32] La riflessione, che presuppone l’ordinato apprendimen- 
to di ogni senso delle scritture, è di due specie, ossia debole o ben 
esercitata. Una volta che questa si sia ben affermata, nasce la cono- 
scenza naturata di meditazione, grazie a cui, raggiunta l'unione (yo- 
ga), lo yogin ottiene il frutto dell'unione stessa. Così, secondo il tipo 
di conoscenza che possiede, lo gnostico è di quattro specie. 

[33-34a) In modo analogo anche gli yogin, o Dea, sono di quattro 
specie: principianti, proficienti, perfetti e perfettissimi. Lo yoga, da 
parte sua, come si è detto a proposito della compenetrazione, è tri- 
plice. 

[346-35a] Principianti, come dicono i savi, sono coloro che han- 
no [semplicemente] ricevuto l'insegnamento attraverso una regola- 
re successione. Essi sono di tre specie. 

[354364] Coloro per cui la mente — che non riesce a star fissa sul- 
la realtà voluta - è oggetto d'un continuo sforzo sono, secondo i sa- 
vi, i proficienti. 

[364374] Coloro che sono fissi con la mente su di una cosa sol- 
tanto, a esclusione d’ogni altra, sono, per quanti desiderano i frutti 
dello yoga, i perfetti (siddhayoga). 

[37b38] Coloro infine che, in qualsiasi luogo ove stiano, poco 
importa dove e come, godono del frutto dello yoga né da esso sono 
mai abbandonati, sono, per comune consenso, i perfettissimi, iden- 
tici, o mia diletta, a Sadasiva. 

[39-40] Gli «gnostici» e gli yogin menzionati sono via via di ordine 
sempre più elevato. Il più elevato di tutti è colui che ha raggiunto 
uno yoga e una gnosi (vid) perfetti, poiché possiede anche la cono- 
scenza — i precedenti sono esclusi dai frutti dello yoga — e poiché, 
secondo i savi, dispensatore di liberazione è soltanto colui che è in 
possesso d’un conoscere ben esercitato. 

[41] In tal modo, o Dea onorata dagli yogin, ti è stato esposto tut- 
to ciò che volevi sapere, grazie a questo riassunto dello scopo e sen- 
so dei Tantra, [il quale sarà di non poco] giovamento agli yogin. 


V 


[1-2] Dirò adesso, o Signora, del cammino dei mondi.' Il mondo 
che occorre attentamente purificare prima di tutti è quello di Kala- 
gni. Essendo stato purificato il mondo di Kigmanda, ecco che Avici, 
Kumbhipàka e Raurava sono tutti e tre poi purificati, senza dubbio 
alcuno. 


1. Si veda TA, VIII, passim. 
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[3-4] Vengono poi i sette péatàla, ossia Mahatala, Rasatala, Talata- 
la, Sutala, Nitala, Vitala e Tala: la purificazione di Hataka porta con 
sé quella di tutti e sette. 

[5-9] Sopra di essi è la terra, con le sue sette isole e gli oceani, in 
mezzo alla quale s’erge il monte Meru, sede e rifugio degli dèi. Vie- 
ne, sopra di essa, il Bhuvarloka, sovrastato a sua volta dallo Svar- 
loka, di là dal quale si hanno via via il Maholoka, il Janaloka, il Ta- 
poloka e il Satyaloka. Tali i sette mondi, sede delle quattordici spe- 
cie delle creature viventi, cioè le piante, i serpenti, gli uccelli, gli 
animali selvatici, quelli domestici, l’uomo, i Pai$Aca, i RaAksasa, gli 
Yaksa, i Gindharva, gli Aindra, i Saumya, i Prajapatya e i Bràhma. 
La purificazione di questi ultimi, i Brahma, porta con sé la purifica- 
zione di tutti gli altri. 

[10] Di là da questi mondi si ha il mondo di Visnu, e di là anco- 
ra il mio,' purificato il quale, tutto quanto, fuor di dubbio, è purifi- 
cato. 

[11] Essendo stati purificati questi cinque mondi, cominciando 
da Kalagni, è purificato, o diletta, tutto quello che è compreso den- 
tro l’uovo di Brahmi. 

[12] Fuori di esso, giova quindi purificare a uno a uno i dieci 
mondi dei cento Rudra e infine quello presieduto dal loro signore 
[Virabhadra]. 

[13-15a] La purificazione di questi undici mondi - Ananta, 
Kapalisa, Agnirudra, Yama, Nairrta, Bala, Sighra, Nidhisvara, Sarva- 
vidyiadhipa, Sambhu e Virabhadra, risplendente come un fuoco 
senza fumo — porta con sé la purificazione di tutti e cento. 

[156] Di là da questi mondi si hanno le cinque ogdoadi. 

[16] La prima di esse, interiore (pratyàtmakram),° è costituita da 
Lakulin, Bharabhuti, Dindin, Asadhin, Pugkara, Naimisa, Prabhasa 
e Amarefa. 

[17-18a] Di là da essa, segreta, segretissima, c'è poi quella di 
Bhairava, Kedara, Mahakala, Madhyama, Amratikesa, Jalpesa, Srisai- 
la e Harîndu. 

[184-192] La terza [ogdoade, ogdoade] segreta, è quella di Bhi- 
mesvara, Mahendra, Attahaàsa, Vimalesvara, Kanakhala, Nakhala, Ku- 
ruksetra e Gaya 

[194-220] [L'ogdoade] purificatrice, cui adesso passiamo, è quella 
di Sthanu, Svarpaksaka, Bhadra, Gokarnaka, Mahalaya,* Avimukte- 
$a, Rudrakoti e Ambaràpada. 

[21-22a] L'ogdoade immota è infine quella di Sthula, Sthulesva- 


1. Il mondo di Rudra. 
2. Tale la lezione corretta secondo il TÀ, VIII, 441, invece di patyastakam nel testo. 
8. Leggo qui mahdlaya- in luogo di mahdkéla-, conformemente a TÀ, VIII, 4435440. 


663 


ra, Sankukarna, Kalafijara, Mandalesvara, Makota, Duranda e Cha- 
galandaka, la quale risiede nel senso dell’io. 

[22423] Ma ascolta adesso quali sono le otto stirpi divine che abi- 
tano nella mente: esse sono quelle dei Paisaca, dei Raksasa, degli 
Yaksa, dei Gandharva, degli Aindra, dei Saumya, dei Prajapatya e 
dei Brahma. 

[24-25] Gli otto Yoga che risiedono nella Natura sono Akrta, Ky- 
ta, Vaibhava, Brahma, Vaisnava, Kaumara, Auma e Sraikantha. 

[2526] Nell’anima ci sono [gli undici Rudra, ossia] Vama, 
Bhima, Ugra, Bhava, Îsa, Vira, Pracanda, Madhava, Aja, Ananta, 
Ekasiva. 

[26-29] Nella Sapienza sono Krodhesa e Canda; Samvarta e Jyo- 
tis nel principio Forza; Sura e Paficantaka nella Necessità; Ekavira, 
Sikhandisa e Srikantha nel Tempo. Nel principio maya risiedono 
poi i cosiddetti Signori del mandala, ossia Mahatejas, Vamadeva, Ba- 
vodbhava, Ekapingeksana, Isana, Bhuvanesa, Purahsara e Afigustha- 
matra, tutti quanti risplendenti come il fuoco del tempo (kalanala). 

[30-32] Nel principio Sapienza, secondo i savi, ci sono cinque 
mondi: Halahalarudra, Krodha, Ambika, Aghora e Vàmadevi. Nel 
principio Isvara sono gli otto grandi signori, da Pibana ad Aghora.! 
In Siva «organato» vi sono infine, secondo che dicono i conoscitori, 
cinque mondi, quelli di Raudri, Jyestha, Vama, Sakti, e Sadasiva. 

[38] In tutti i vari principi si possono contare così centodiciotto 
mondi, facendo un calcolo abbreviato e non particolareggiato. 

[34-35] La purificazione di questi centodiciotto mondi porta con 
sé, fuor di dubbio, anche la purificazione di tutti gli altri. Il savio 
che ha da eseguire la purificazione di tutto il cammino, deve, prima 
di passare all'unione con Siva, purificarli tutti, fino a Siva «organa- 
to». Nei riguardi di chi aspira a fruizioni, lo yogin deve procurargli 
l’unione grazie alla meditazione su Siva nella sua forma «organata». 

Tale il cammino dei mondi, secondo il mio modo di vedere. 


VI 


[1] Diremo adesso in qual modo, durante i riti d’iniziazione basa- 
ti sulla conoscenza (jfidnadiksa), tutti questi princìpi, ecc. vengono 
ripartiti nel corpo. 

[2-64] Sotto i piedi bisogna proiettare i cinque elementi grossi, il 
cui pervasivo è di due dita; sino alla caviglia c'è la terra [per quat- 
tro dita]; dopo di essa ci sono via via i [ventitré] princìpi acqua, 


1. Si veda sopra, MV, I, 19621. 
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ecc., [che occupano due dita ciascuno] e arrivano fino a sei dita so- 
pra l’ombelico.' I sei princìpi dall'anima alla Forza {occupano cia- 
scuno tre dita, e con essi si giunge fino alla gola, per un totale di di- 
ciotto dita]. I quattro princìpi màya, ecc. debbono essere meditati 
dal devoto come occupanti quattro dita ciascuno, fino a Siva «orga- 
nato» (sakala). Dopo di essi conviene meditare il principio Siva, na- 
turato di ardore, tranquillo (an&kula), pervasore di essi tutti, inte- 
riore ed esteriore insieme. Tale la proiezione attinente alla divisio- 
ne in trentasei principi.” 

[659] Diremo adesso come sono ripartiti nel corpo i cinque 
princìpi. La terra, fino alla caviglia, [pervade quattro dita], tutto il 
resto, fino a sei dita sopra l'ombelico, è pervaso dall'acqua,’ venti- 
due dita, di lì dalle precedenti, sono occupate dal fuoco, e dodici 
più in alto ancora, dal vento.‘ L’etere, supremo, pacificato, dev'esse- 
re meditato come pervasore di tutti gli altri. Lo stesso procedimen- 
to si applica alla divisione del cammino in cinque potenze,’ ecc. 

[10] Nella divisione in tre princìpi, si ha fino alla gola [per set- 
tantadue dita] il principio del sé, e sopra di esso [per dodici dita] 
il principio della Sapienza.* Il principio Siva è come prima. 

[11-18a] Tale il procedimento da applicare ai princìpi; esponia- 

. mo adesso quello concernente i mondi. Sedici mondi, da Kalagni a 
Virabhadra, sono, meditando, da proiettare fino alla caviglia [per 
un quarto di dito ciascuno]. Di là da essa, sono da proiettare i 
{trentanove] mondi che vanno da Lakulin fino a Dviranda, i quali 
occupano un dito ciascuno. Chagalandaka occupa tre dita. Le otto 
stirpi divine e gli otto Yoga occupano complessivamente quattro di- 
ta. Di là da essi si hanno altri sei mondi, i quali occupano mezzo di- 
to ciascuno, altri quattro in due dita e uno in un dito. Nei principi 
Sapienza, [Forza e Necessità vi sono due mondi ciascuno], di cui il 
superiore occupa due dita e l’inferiore uno. I tre mondi del Tempo 
occupano tre dita. Gli otto Signori del mandala [fino ad Aîigu- 
sthamatra] occupano mezzo dito ciascuno. Di là da essi si hanno tre 
mondi che occupano ciascuno due terzi di dito e altri due che oc- 
cupano un dito per uno. Il medesimo accade degli otto mondi [del 
principio Îsvara] e dei cinque [di Sadasiva. I primi occupano infatti 


1. La lezione tadvattaduparistàt tu è sicuramente corrotta. Il senso, come si ricava 
dal TÀ, XVI, 102, non può essere che ndbher irdhvam. 

2. Le stt. 2-6a sono parafrasate e spiegate da Abhinavagupta nel TÀ, XVI, 101-105. 
Della st. 2a non si fa cenno nella parafrasi di Abhinavagupta. Il corpo misura 84 di- 
ta (4+ 46+18+16=84). 

3. L'acqua occupa 46 dita. 

4.4+46+ 22 + 12 = 84. Si veda ] ad TÀ, XVI, 109-102 (vol. X, p. 45). 

5. Le «forze». 

6. Si veda ] ad TA, XVI, 109-10a (vol. X, p. 45): 72 + 12 = 84. 
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mezzo dito per uno e gli altri sono tre in due dita e due nelle altre 
due dita]. Siva, in questo procedimento attinente alla vita dei mon- 
di, non dev'essere considerato in modo diverso da prima. 

[184194] Le «formule» sono qui di due specie, secondo la divi- 
sione in «classi» (varga) e in vidya. Ascolta qual è ora il loro pervasi- 
vo, non dissimile da ciò che accade per i mantra. 

[19420] La prima occupa quattro dita, altre due otto dita ciascu- 
na, tre dieci dita ciascuna, una quindici dita, una ancora [altre 
quindici dita], più infine un’altra di quattro dita. La decima le per- 
vade tutte, grandissima.? 

[21-24a] Esponiamo adesso il pervasivo delle «formule» nella lo- 
ro divisione in diciannove.’ Le prime tre «formule» si estendono 
per due dita ciascuna, quattro per otto dita ciascuna,‘ l'ottava per 
dieci, le due susseguenti per un dito ciascuna, la seguente per sei, 
le altre per dodici, cinque, cinque, due e due dita. Le ultime due 
occupano infine un dito ciascuna. La diciannovesima «formula» 
che pervade tutte le precedenti non è computata nel calcolo, come 
prima.‘ 

[245264] Questo procedimento da noi esposto [attinente alla 
proiezione dei princìpi] è quello basato sulla misura infima (apa- 
ra). Ascolta adesso quello basato sulla misura suprema-infima 
(parapara) .* In esso la terra è, come prima, di quattro dita, i princì- 
pi dall’acqua alla mente occupano due dita e mezzo ciascuno e la 
Natura tre. Gli altri restano immutati. 

[264274] Secondo la misura suprema,’ la terra si presenta come 
prima, i princìpi dall'acqua alla mente occupano tre dita ciascuno e 
la Natura quattro. Gli altri sono immutati. 

[275-282] Dei fonemi, che sono già di due specie," si dice esservi 
pure una divisione sestuplice."! Essa può essere ricavata, nella sua 


1. I due cammini dei mantra e delle «formule» sono stati esposti sopra, MV, II, 50- 

57; si veda anche TÀ, XI, 51-58; XVI, 182 sgg. 

2.4+8+8+10+10+10+15+15+4=84, 

3. Le «formule» del mantra di Paràpara. Si veda sopra, MV, IV, 19-23a. 

4. Seguo la lezione del TA che legge asfàrigulàni in luogo di saptàrigulani. 

5. La somma delle dita occupate dalle diciotto «formule» elencate è 84. Le stt. 218 

23 sono citate nel TA, XVI, 234-364. 

6. Tale senza dubbio il senso. Prima di pariktrtitam occorre forse leggere frirvavat. 

7. Di 84 dita. 

si Dea da: La terra occupa come prima quattro dita, sicché abbiamo 4 + 55 + 3 + 
+16= 96. 

9. Di 108. Le stt. 245274 sono parafrasate nel TA, XVI, 106-107. 

10. L'ordine della Matrka e quello della Malini. 

11. Ognuno dei due ordini succitati sì divide in vara, mantra e pada. Le stt. 275-284 

sono citate nel TA, XVI, 144-45. 
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realtà, dal procedimento tenuto a proposito del cammino dei 
principi. ° 

[28429a] Quanto alle «formule», ai mantra e alle «forze», ecc., i 
tre ordini di cui si è parlato debbono essere formati nel modo espo- 
sto a proposito dei princìpi e dei fonemi, in conformità alle stanze 
(stitra) precedenti. 

[294300] Tale la procedura, su questo nostro corpo presente, 
che il maestro, il quale è Siva in persona, deve osservare per cele- 
brare l’iniziazione — iniziazione datrice di tutti i frutti desiderati.? 


VHI 


[1] Dirò adesso del sacrificio, che dispensa ogni cosa desiderata, 
la cui sola vista fa sì che uno sia onorato dalle yogini. 

[2-3] Per prima cosa, c'è da scegliere la sede del sacrificio. Que- 
sta dev’essere gradevole, situata in un luogo auspicioso, fornita di 
una cavità per il fuoco (kunda)* di forma rotonda [della misura] di 
venticinque dita da ogni parte, a metà provvista dell’ombelico, 
tutt'intorno di una bordura che non deve eccedere la quarta parte 
della detta misura, e infine di un labbro ben fatto.‘ 

[4a] Il conoscitore dei mantra, il devoto che ha superato le anti- 
nomie, deve a questo punto eseguire il bagno, il quale bagno [è, co- 
me vedremo, d’ordine soprattutto] mentale. 


1. Le «formule» e i mantra sono stati in realtà già esposti o accennati. Si veda TÀ, 
XVI, 146 e le stanze seguenti dove Abhinavagupta espone la proiezione delle «forze». 
2. La traduzione del cap. VII che tratta delle mudra usate nel rituale è stata da me 
omessa per l’incertezza e la lacunosità del testo. Le mudra rappresentate nella tav. 1 
sono soltanto quelle menzionate in questo volume: dienumudrà, la «mudra della vac- 
ca»; layamudrà, la «mudrà della dissoluzione»; mygamudrà, la «mudrà della gazzella»; 
ghatamudrà, la «mudri del vaso»; padmamudrà, la «mudrà del loto»; abhayjamudrà, la 
«mudrd della sicurezza»; varadamudrà, la «mudrà del dono». 

Fotografie di queste mudra e di altre ancora sono in Bhatt, 1962 (tavole dopo p. 52). 
Di fatto, ogni azione rituale (evocazione, congedo, detenzione, ecc.) è accompagna 
ta da una specifica mudrà. Il termine usuale con cui ci si riferisce alla formazione di 
questi atteggiamenti delle mani è «far mostra delle mudrà», al dio, s'intende. 

La khecarimudra, la «mudra eterea [o eterovaga]» e le sue varietà non sono propria- 
mente mudrà nel senso usuale del termine: si veda TA, XXXII, passim, dove esse so- 
no descritte in base a numerosi testi, tra cui il MV. 

3. Si veda sopra, TA, XV, 3885892 e nota. 

4. Si veda TA, XV, 3885 sgg. Varie forme di kurda sono descritte nel MrT, Kriyapada, 
VI, 415 sgg. Si veda anche S$P, vol. I, pp. 230 sgg. Il Aunda illustrato nel MrT, prima 
di p. 69, è un kunda fisso, permanente. Nei rituali occasionali o speciali esso ha va- 
rie forme, secondo i testi e il genere del rito. 

5. Sui vari bagni, si veda TA, XV, 985/79. 


667 


[46] Questi bagni sono detti essere di sei specie, cominciando da 
quello di cenere, ecc. 

[5-15a] [1] Nel bagno di cenere, la cenere dev'essere impressa 
sette volte con la grande Arma. Per detergere dalle macchie occor- 
re cospargere il corpo [con la detta cenere] procedendo per disso- 
luzione, rivestirlo (gurth), cominciando dal capo, con le cinque 
membra? mantriche (vidyarga), ed eseguire quindi l’aspersione 
(abhiseka) giovandosi del mantra di base," completo delle sei mem- 
bra. Senza vesti o ricoperto di belle vesti l’officiante deve quindi la- 
varsi le mani e i piedi, eseguire l'assaggio rituale e la purificazione 
(marjana), valendosi d'una proiezione generica eseguita mediante 
la vidya polisillabica, celebrare il rito dell’eliminazione dei peccati 
(aghamarsa) con la seconda, l'adorazione (upasthana)* con la Malini 
e recitare infine il mantra di Para, monosillabico. [2] Anche nel ba- 
gno d’acqua la terra dev'essere impressa sette volte con l’Arma e 
quindi, toccato con essa, come prima, il corpo, giova eseguire il ba- 
gno di detersione. Il rito del bagno, ecc. è qui come prima, sennon- 
ché è eseguito con l’acqua. [3] Il conoscitore dei mantra che voglia 
eseguire il bagno dei mantra, dopo essersi bagnato secondo il ritua- 
le ordinario, deve spruzzarsi il capo con acqua impressa con le tre 
vidya. [4] Il bagno di vento è eseguito con polvere intrisa di sterco 
di vacca. L'officiante, pronunciando la grande Arma e ben concen- 
trato, deve entrare in essa per sette passi e ritornare poi indietro, 
recitando mentalmente il mantra di Parapara. [5] Il bagno divino, 
che viene eseguito giovandosi della pioggia e della luce del sole, dif- 
ferisce dal precedente in questo soltanto, che in esso l’officiante de- 
ve recitar mentalmente il mantra di Para, da cui scorre ambrosia. 
[6] Dopo aver suscitato, con l’Arma, il fuoco a partire dall’alluce, 
l'officiante brucia con esso il proprio corpo, inondandolo quindi 
col mantra di Parà, cioè con l'ambrosia. [Tale il bagno di fuoco]. 
Preso quindi il mantra, [già proiettato] sul sole, ecc.,° deve andarse- 
ne, meditando l’Arma. 

[154184] [Dopo il bagno, l’officiante], puro e tranquillo, deve 
quindi volgersi verso la casa del sacrificio purificata dall’Arma. Qui- 
vi, dopo aver adorato i custodi della porta, conviene gettare il fiore 
impresso con la grande Arma - pensando come l’edificio sia tutto 
splendente —, allo scopo di pacificare gli ostacoli. Dopo aver creato 


1. Si legga -snéna in luogo di -sndnam. 

2. Si intenda: con acqua impressa con le cinque membra, ecc. Cfr. TA, XV, 496. 
3. Qui, secondo J, equivalente a ParA: si veda TAV, XV, 504. 

4. L’adorazione del sole (TAV, XV, 48-51 vol. IX, p. 30). 

5. Parà, Parapara e AparàA. 

6. Si veda qui sopra, nota 4 (anche TAV, XV, 61). 
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mentalmente una protezione tutt'intorno nelle dieci direzioni per 
mezzo dell'Arma, egli deve quindi entrare nella casa del sacrificio, 
tutta infiammata, in guisa' d'un fuoco, col volto rivolto a oriente o a 
settentrione, e iniziare quivi la proiezione speciale. 

[18420] In principio, occorre dunque meditare come il nostro 
corpo sia bruciato, dentro e fuori, cominciando dalla punta dell’al- 
luce, dal mantra dell'Arma, sfolgorante come il fuoco del tempo. 
Avendo poi meditato come la cenere del corpo sia dispersa dal ven- 
to della Corazza, occorre meditare come il nostro sé sia uguale al 
bindu di Siva e attribuirgli come potenza HAM, l’invitta.* 

[21a] Dopo di ciò occorre, o Benevola, formare la vidyamirti* 
per mezzo del mantra seguente.‘ 

[215-24a] Il grande soffio vitale [H] preceduto e seguito dal ba- 
stone [R], l'ombelico [ks], il gluteo [M], la mammella sinistra [1], il 
collo [v], la spalla sinistra [v] e l'’ornamento auricolare sinistro [ÙU], 
ornato dal bindu, dalla mezzaluna, dal nada e dalla sakti questo 
gruppo sillabico, o Dea, è chiamato col nome di Nonuplice (navat 
maka). Esso, fonte di ogni perfezione, è stato qui menzionato segre- 
tamente. 

[244264] Le sei membra [del mantra di Navatman], costituite dal 
cuore, ecc., si formano con le sei vocali lunghe, mutando opportu- 
namente le «specie», con l'avvertenza di togliere dal mantra i suoi 
ultimi tre fonemi. I volti gli si formano per mezzo dei semi ks, Y, R, 
v, L, infiammati, ornati dal bindu, cominciando da quello superiore 
[cioè Î$ana]. 

[265] Per effettuare le prescrizioni rituali concernenti le varie 
membra, bisogna, a questo punto, eseguire la proiezione sulla fron- 
te, ecc.5 

[27-32a] A dev'essere immaginata sulla fronte e A sul volto; 1 e î 
vanno proiettate negli occhi e u e Ù negli orecchi; Re R nelle narici, 
Le L3 nelle guance, E e AI nei denti di sotto e di sopra, 0 e AU sulle 
labbra, AM sul ciuffo e AH nella lingua. I.a classe delle gutturali 
dev'essere proiettata sulla spalla, sul braccio, sulla mano, sulle dita 
e sulle unghie di destra, e quella delle palatali nelle corrispondenti 
parti di sinistra; le classi delle linguali e delle dentali nei glutei, nel- 


1. Si veda TA, XV, 183593. 

2. Si veda TA, XV, 232539a. Nella st. 20b invece di faktim so Ram ity aparafitah occor- 
re, penso, leggere faktim om ham ity apardjitàm. 

8. Apparentemente, il termine vidyàmirti (il «corpo sacro, mantrico») sta qui per 
miirti. 

4. Sul mantra di Navatman, si veda TÀ, XXX, 115164. 

5. Si veda TÀ, XXX, 436454. 

6. Le stanze seguenti, che concernono la proiezione della Matrka, sono parafrasate 
in TÀ, XV, 117520. 
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le cosce, [nei piedi, nelle dita e nelle unghie dei piedi] di destra e 
di sinistra rispettivamente; quella delle labiali nei fianchi, nel dorso, 
nel ventre e nel cuore; le semivocali y, ecc., nella pelle, nel sangue, 
nella carne e nei legamenti; i cinque fonemi $, ecc., nelle ossa, nel 
grasso, nel seme, nel soffio vitale e nei testicoli (kosesu).' 

[325] Dopo aver così fornito le membra al corpo sacro, il savio 
deve quindi introdurvi Siva. 

[33-34] Prima del soffio vitale [H] bisogna porre l'ombelico [K$], 
e prima di questo il dito di destra [JH]. Tale Siva, datore d’ogni per- 
fezione, pervaso dalla materia dell’orecchio sinistro [ù], l'essenza 
suprema di Bhairava, il grande essere. Le membra sono da formare 
come prima, cambiando le vocali.? 

[35] Il «corpo sacro», l'emissione, i tre princìpi, gli otto, uniti 
con le membra del corpo sacro, Siva con le sue membra: tale, se- 
condo la tradizione, la proiezione, la quale è in verità sestuplice.* 

[36-384] Ascolta adesso in qual guisa si esegue, sopra di essa, la 
proiezione concernente la potenza ($zkta). Questa consiste nella 
proiezione, sopra il «corpo sacro», di Paraparà, con i suoi volti [e le 
sue membra]; [sopra l'emissione], della Malini; sopra i tre princìpi, 
delle tre dee Para, ecc., rispettivamente sul ciuffo, sul cuore e sui 
piedi; delle otto dee Aghori, ecc., sul capo, sul volto, sul collo, sul 
cuore, sull’ombelico, sui genitali, sulle cosce e sui piedi; [e infine] 
delle membra mantriche, come prima.‘ 

[385] Fatto ciò, è d’uopo evocare la potenza, riverita da tutti gli 

ogin. 

[39-43] Il vivente [s] racchiuso tra due soffi [KH], tutto sfolgorante 
del fuoco del tempo [R], il piede sinistro [PH, anch’esso] tutto 
fiammeggiante, ornato, in alto, dal hindu e seguito dal ginocchio 
destro [E]: tale mantra, venerato da tutte le Madri [o soggetti cono- 
scenti, matr], è l'essenza suprema delle Madri [o soggetti conoscen- 
ti], le quali, da esso vivificate, dispensano il frutto desiderato. Il ce- 
lebrante che aspiri alla perfezione suprema deve dunque necessa- 
riamente recitarlo. In esso è perennemente presente, compenetrata 
con lui, la potenza di Rudra. Esso non è altro, infatti, se non la po- 
tenza suprema in un altro aspetto. Tutte le perfezioni di cui si fa 
menzione nella scrittura sono effettuate da essa. Le membra [e i 
volti] di essa si formano come prima, cambiando le vocali.* 

[44-45] La detta proiezione, costituita dal «corpo sacro» con i 


1. Leggo, con J (ad TA, XV, 120), -kosesu per -hipesu. 
2. Si veda TA, XXX, 16617. 

3. Su tutto ciò, si veda TA, XV, 239546. 

4. Si veda TA, XV, 247-504. 

5. Si veda TA, XXX, 47-51. 
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suoi volti, dalla potenza, dalle tre vidya, dalle otto dee Aghori, ecc., 
dalle cinque membra mantriche e dalla suprema potenza provvista 
delle sue membra è perciò [anch'essa] sestuplice. Questa duplice 
proiezione, prima maschile e poi femminile, è fonte di ogni perfe- 
zione.! 

[46] Di questi riti di proiezione, coloro che procedono per la 
strada della liberazione debbono celebrare prima quello concer- 
nente la potenza;* e quanti non desiderano tale frutto [devono ce- 
lebrare ambedue] separatamente, con le opportune differenziazio- 
ni di mantra e fonemi. 

[47-48] Questa proiezione quintuplice concerne anche tutti i vari 
mantra [esposti in altre scuole] denotanti Dio, la Potenza e l’anima. 
L'unica avvertenza da avere è questa, che il mantra da evocare occu- 
pi, insieme con le sue membra, il sesto posto. Di tale proiezione se- 
stuplice si fa quindi menzione in ogni dove. 

[49] Tutte le sostanze utili al sacrificio vanno approntate dai savi 
secondo le regole, in accordo con le cerimonie da eseguire, indi- 
pendentemente da ogni idea di essere e non essere.‘ 

[50] A questo punto occorre prendere il vaso sacrificale, che, pri- 
vato d'ogni idea di essere e non essere, bruciato dal fuoco dell'Ar- 
ma' e inondato dall'acqua della potenza, diventa così puro. 

[51] Quando si vuol effettuare la purificazione di qualche cosa, 
poco importa quale, questo è l’unico mezzo che ha il conoscitore 
per mandarla a effetto. 

[52-53] Conviene guardarsi dal pensare che possa esservi qualco- 
sa che non è purificato da esso. Da esso tutto è purificato e ciò ch'è 
impuro diviene anch'esso puro. Dopo averlo dunque riempito 
d’acqua, e adorata questa con le sei membra e resala uguale all’am- 
brosia, giova purificare con essa tutte le sostanze.” 

[54] Io, o Dea onorata da tutti gli yogîn, ti esporrò poi adesso in 
qual modo, dopo aver adorato il sé," si celebra il sacrificio interiore. 

[55-58] In principio, occorre proiettare la potenza di base, che 
occupa quattro dita, sotto l’ombelico, e quindi la terra, l’acqua (su- 
roda), il vascello {= fuoco] e il bulbo [= il vento]. Questi quattro ele- 


1. Si veda TA, XV, 254-55. 

2. Si veda TA, XV, 255. 

3. Si veda TA, XV, 257-58. Nella st. 47a leggo col TÀ bhedah per bhedaih; nella st. 48 
kim tv dvahyas tu yo mantrah per kim tu bahyas tu yo yatra. 

4. Si veda TA, XV, 289 sgg. Nella st. 49a si legga bhdvabhavavikalpanaih in luogo di 
bhavabhavavikalpanath. 

5. Si veda TA, XXX, 416. 

6. Si veda TA, XV, 161-634; 417b18a. 

7. Si veda TA, XV, 2886964, 

8. Si veda TÀ, XV, 2930, 
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menti, che occupano un dito ciascuno, sono il rigonfiamento del- 
l’asse. Subito dopo conviene immaginare l’asse del tridente (asya) 
chiamato Ananta, che si estende fino all’ugola. Sopra tale asse c’è il 
nodo. Chi, o grande Dea, non riesce a trapassare questo nodo - 
oceano di reti e legami —, non ottiene l’unione (yoga) con Siva.' 

[58459] Negli angoli [del nodo] l'operatore deve meditare le 
quattro qualità [della mente] - pietà, conoscenza, distacco e signo- 
ria — da sud-est a nord-est [e le quattro qualità opposte da est a 
nord]. Nelle quattro regioni, cominciando da oriente, egli deve 
inoltre meditare le quattro fasce (gatraka) .* 

[60-624] Sopra il nodo, immediatamente sotto il tridente, convie- 
ne meditare la base quadrangolare (catuskità). Essa è, dicono, il 
principio Sapienza, in contatto con due velami.* Questo principio 
deve essere meditato fra l’ugola e il foro di Brahma. Il savio deve 
meditare come questo principio [connesso col] foro di Brahmà e 
in rapporto con I$vara si presenti in forma di loto, ben fornito di 
pericarpo, di stami e di semi, pienamente sbocciato, candido.* 

[625] Sui petali di questo loto, cominciando da quello orientale, 
conviene quindi proiettare le nove potenze Vami, ecc. 

[63-64] Queste potenze sono, in ordine di progressione, Vama, 
Jyestha, Raudri, Kali, Kalavikarani, Balavikarani, Balapramathini, e 
Sarvabhùtadamani. La nona, risiedente nel centro, è Manonmani. 

[65-664] Le altre nove potenze, disposte in senso inverso, sono 
Vibhvi, Jnani, Kriya, Iccha, Vagisi, Jvalini, Vama, Jyestha, Raudri, 
splendenti tutte come il fuoco del tempo.* 

[664-67] Nel centro, negli stami e nei petali occorre meditare, 
pervase dalla potenza, le divinità Rudra, Visnu e Brahma — già da 
noi esposte —, le quali presiedono al fuoco, alla luna e al sole.” 

[68] [Sopra di Rudra occorre quindi proiettare] Isvara, [e sopra 
Isvara] il Grande Trapassato, ridente, cosciente, il cui corpo risplen- 


1. Si veda TA, XV, 2975300. 

2. Si veda TA, XV, 301. 

3. I gitraka sono una specie di listelli o cornici rilevate che ornano, da angolo ad 
angolo, il trono (si veda KR ad SVT, II, 63: simAasanapatfikaripah, ad NT, XVIII, 41: 
gatrakani konantaràlagi avayavavisesah, ecc.). Sui gatraka, bianchi secondo lo SvT e 
gialli secondo il NT (luoghi citt.), sono rispettivamente proiettati, da est a nord, 
adharma, ajtiana, avairagya e anaifvarya. 

4. Nella st. 60. si legga col ms. KH chadanadvaya in luogo di chadanatraya.. 

5. Nella st. 615 Sanderson propone di leggere kakhe in luogo di kakha (1986, p. 179, 
nota 47). 

6. Le stt. 60-66a sono parafrasate e commentate in TÀ, XV, 302-306. 

7. Si veda TA, XV, 307. Il testo della st. 67a è parzialmente corrotto. Il senso è con- 
fermato sia dal TÀ (loc. ae.), sia dallo SVT, II, 72673. 
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de dieci milioni di volte più del fuoco del tempo. E così tutto que- 
sto è il trono.' 

[69-70] L'operatore deve a questo punto pensare come dall’om- 
belico del detto Sadasiva nascano tre punte — le tre punte del tri- 
dente, naturato dalla potenza —, le quali escono dai tre fori del ca- 
po, sino a raggiungere lo dvadasanta. Sopra di esse conviene medi- 
tare tre loti, naturati di potenza, candidi, presiedenti a tutte le cose. 
E così questo è il trono supremo.* 

[71] Sopra di esso occorre quindi meditare il «corpo sacro», 
chiamato vidyà, e su di esso quello che prende il nome dal sé, [ed 
eseguire infine] la proiezione precedente, essenziata di Siva.* 

['72-75a] Nella punta di mezzo occorre quindi meditare la poten- 
za suprema (farà), e, in quelle di destra e di sinistra [rispettivamen- 
te], Parapara, possente, rosseggiante, naturata di volontà, lievemen- 
te irata ma non terrifica, e Aparà, terrifica, di color rosso-nero, na- 
turata [anch'essa] di volontà. Eseguita poi la [proiezione] sestupli- 
ce concernente la potenza, come [prima] a proposito del «corpo 
sacro»,* ecc., occorre meditare la dea Para, distruttrice dei mali dei 
devoti, alimentativa, splendente come dieci milioni di lune. 

[75478] Dopo di ciò conviene proiettare le cinque membra man- 
triche, rispettivamente a sud-est, nord-est, sud-ovest, nord-ovest e 
sud. Il medesimo va fatto, secondo le prescrizioni, con le membra 
relative alla Potenza e a Siva, con l'avvertenza, però, che nelle quat- 
tro regioni est, ecc. va meditata l'Arma, e nel mezzo l’Occhio, [ne- 
gli otto petali] gli otto Aghora, ecc., insieme con le otto dee Aghorî, 
e via dicendo. A questo punto conviene meditare secondo ripetizio- 
ne, con i loro mantra, i Guardiani delle regioni, esternamente, in- 
sieme con le loro armi, e cominciare la recitazione.” 

[79-80] Essendo tutto immerso nella natura propria, il celebrante 
deve rammemorare per dieci volte fra sé e sé ognuna di esse [dee?] 
singolarmente e, dopo averle meditate in guisa di fuoco fiammeg- 
giante, finire il mantra con le sillabe SVAHA: così fatto una volta per 
ogni mantra, a uno a uno, egli manda a effetto l'oblazione (koma).° 
Tale il sacrificio mentale, il quale si compone di vari elementi (sà- 
mudayika). 

[81-82] Il tridente di cui si è parlato è fornito di un unico asse e 


1. Si veda TA, XV, 9309-10. 

2. Si veda TÀ, XV, 313-14. 

3. Si veda TA, XV, 321-234. 

4. Senso incerto (si veda TA, XV, 326). Nella st. 75a leggo murtàv iva per murtav 
api. 

5. Si veda TA, XV, 359556. 

6. Si veda TA, XV, 359-60. 
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di tre potenze. Chi, o Dea dal bel volto, non conosce questo triden- 
te della potenza, fatto nel modo anzidetto, anche se effettua la mu- 
dra eterovaga non si solleva da terra. 

[824832] Tale tridente è quello «divino». Il tridente «potenziato» 
arriva solo fino all’ottavo dito e quello «minimale» fino al quarto. 
Questi i tre tridenti.' 

[835-84a] La ruota delle potenze può anche essere meditata at- 
traverso un sacrificio in cui le divinità si presentano isolate 
(prthak) è Anche in virtù di esso, eseguita la mudra eterovaga, il cele- 
brante può lasciare la terra. 

[84585] Quindi, dopo aver impresso ventun volte i grani con la 
grande Arma, conviene spargerli in tutte le regioni e meditarli in 
guisa di fuoco fiammeggiante. Dopo aver poi meditato come la di- 
mora sia priva di ostacoli, ecco che bisogna radunarli nella regione 
di nord-est.* 

[86-884] Conviene a questo punto che il savio imprima con i cin- 
que volti, [da Sadyojata a I$ana], i cinque prodotti della vacca, ossia 
orina, sterco, latte, latte cagliato e burro liquefatto; e con le sei 
membra l’acqua [dove è stata macerata l’erba] kufa... Con un poco 
di quest'acqua bisogna quindi spruzzare il terreno e il resto metter- 
lo da parte.‘ 

[88489] Dopo di ciò il celebrante deve eseguire la [cosiddetta] 
cerimonia sacrificale della dimora (védstuyàga) mediante il proferi- 
mento della Malini. Dopo essersi riempito le mani di fiori, costui, 
pronunciando via via la Malinî da PH fino al fonema N e dopo aver 
meditato tutto il cammino, fino alla potenza, deve gettarli.* 

[90-92] Dopo aver offerto fumi, incensi, ecc., conviene adorare 
Ganesa. Dopo aver[gli] foggiato un trono - il quale, come vedre- 
mo, è sestuplice —, occorre, col pranava [om] e con la sillaba GAUM,* 
sacrificare, non senza fiori, incensi, ecc.,” al Dominatore degli Osta- 
coli. Le sue membra sono formate col fonema G in unione con le 
sei vocali lunghe. Ganesa dev'essere meditato con tre occhi, in pie- 
di, con volto d’elefante, in figura di nano. 

[92493] Chi poi aspira alle perfezioni conviene che, dopo averlo 
congedato, adori la «Grande Arma», cui bisogna innanzitutto for- 


1. Si veda TA, XV, 361-63. Sulla mudra eterovaga, si veda TÀ, XXXII, passim. 
2. Si veda TA, XV, 365. 
3. Si veda TA, XV, 369. 


4. Si veda TA, XV, 371-72. La st 87b non è rappresentata nel TÀ e non sono riuscito 
a intenderla. 


5. Si veda TÀ, XV, 3745-75. 
6. Si veda TA, XXX, 18-19. Nel testo si legga CAUM per GAM. 
7. Si legga col ms. KA gandhapuspadibhirin luogo di gandhadhipadibhir. 
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mare un trono sestuplice, costituito da Ananta, Pietà, Conoscenza, 
Distacco, Potere e Loto.' 

[94-95] La divinità da proiettare sopra di esso dev'essere medita- 
ta così: con la spada e lo scudo, tremenda, con grandi denti, spa- 
ventevole, con le sopracciglia aggrottate, fornita di sei membra, cir- 
condata dalle divinità delle regioni. Le sei membra, formate con i 
loro propri fonemi, debbono essere, a questo proposito, ravvivate 
dal mantra PHAT. 

[96-100] Meditata dunque così questa divinità, occorre sacrificare 
alle otto Madri, Indrani con la folgore nel petalo orientale, Agneyi 
con la lancia nel petalo di sud-est, Yamya col bastone nel petalo me- 
ridionale, Nairrti con la spada nel petalo di sud-ovest, Varunàni col 
laccio nel petalo occidentale, Vayavi col vessillo nel petalo di nord- 
ovest, Kauberi con la mazza nel petalo settentrionale e I$ini con la 
picca nel petalo di nord-est. Tali otto Madri debbono, mia diletta, es- 
sere meditate tutte insieme. Dopo averle adorate con profumi, fiori, 
ecc., conviene, o libera, eseguire l'oblazione. A questo fine, occorre 
innanzitutto imprimere più di mille volte con i mantra il vaso, e poi 
celebrare mille volte l’oblazione. Quindi, dopo aver mormorato [i 
mantra opportuni] per centootto volte, giova congedare [la divinità 
evocata]. Dopo di che occorre eseguire il sacrificio [vero e proprio]. 

[101-103] Il vaso maggiore, innanzitutto, dev'essere d'oro o d’al- 
tra sostanza nobile, sano, pieno d’ogni specie di gemme e di erbe, 
ricolmo d’acqua odorifera, con gli orli ornati da germogli di man- 
go, col collo ornato da una ghirlanda,” cosparso di grani di senape 
bianca (raksoghna) e di sesamo, coperto da due candidi panni, be- 
nedetto centootto volte, adorato col mantra di base. Tale dev'essere 
anche il vaso minore, adorato però con l'Arma e con grani sparsi. 

[104] Il conoscitore, quindi, dopo aver formato il trono nel mo- 
do anzidetto, deve adorare [i Guardiani delle regioni] Indra, ecc., 
ciascuno nella sua propria regione, giovandosi dei fonemi a loro 
convenienti, già da noi esposti.’ 

[105-106] Conviene a questo punto che [il discepolo] lasci cadere 
un flusso continuo di liquido dal vaso minore, e che il maestro muova 
in giro il vaso maggiore, così dicendo, rivolto ai Signori delle regioni: 


Deh deh Sakra, per ordine di Siva 
sino alla fine della cerimonia 


1. Si veda S$P, I, 128-29. 

2. Nella st. 1015 leggo, come nel TÀ, sarvarainausadhigarbham i in luogo di sarvaman- 
trausadhigarbham, e nella st. 102a -krtakanthakam in luogo di -sitakanthakam. Si veda 
sotto, MV, XI, 44a. 

2. Si veda sopra, MV, III, 66-67; TA, XXX, 42-432 e nota. Sulle stanze seguenti 105- 
108, si veda TÀ, XV, 3785854. 
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tu devi attentamente vigilare 
perché influsso di spiriti maligni 
nella tua regione non alligni! 


[107-108] Dopo aver portato il primo vaso, sacra immagine (m@r- 
ti) [della coscienza],' nel suo proprio trono, conviene adorarvi [i 
mantra). Alla destra di esso, [a sud], occorre poi collocare il vaso 
minore. L'operatore, quindi, dopo aver proiettato nel vaso maggio- 
re i vari mantra, dal «corpo sacro» individuato (aimamurti) a quelli 
solitamente adorati (?), e averli venerati con profumi, fiori, ecc., de- 
ve adorare l’Arma nel vaso minore.? 

[109] Fatto quindi, nel centro della dimora, un mandala di essen- 
ze profumate, il conoscitore deve quivi adorare la divinità nella sua 
forma sestuplice, triplice o unica.’ 

[110-13a] Tutte le operazioni concernenti la cavità per il fuoco 
(kRunda) - l’escavazione, l’aspersione, la battitura, la scialbatura, la 
croce, il tappezzamento, l’apprestamento della folgore, il tappeto 
d’erba kufa, le branche, lo stallo —' debbono essere fatte mediante 
l'Arma. A questo punto, dopo aver proiettato sia la Potenza Malini 
con le parole iniziali OM HRÎM, sia Siva Matrka con la parola iniziale 
OM, e aver adorato ambedue, conviene apportare il fuoco su d’una 
lastra di rame’ o su di un piatto e, pensando che esso è il seme di Si- 
va, immetterlo nella matrice, identificata con la Potenza.” 

[113414a] Dopo di ciò, conviene offrire cinque oblazioni per 
mezzo delle cinque membra mantriche. Così fatto, tutti i riti 
purificatori della nascita, ecc., sono fatti.” 

[114415] A questo punto conviene concentrarsi su Paràparà, of- 
frire un’oblazione plenaria* e, dopo aver adorato la madre e il pa- 
dre del fuoco, congedarli.’ Di questo fuoco bisogna poi estrarre 
una parte, per tenerla in serbo per l’approntamento del riso sacra- 
le, ecc.!° 

[116] Il celebrante, se è il caso (athava), può anche prendere 
una lingua di fuoco per mezzo dell’apana, e, dopo averla tenuta fer- 


1. Si veda KR ad SVT, III, 708-754 (vol. I, p. 189). 

2. Nella st. 1086 si legga col ms. KHA asim per imam. 

3. Si veda TÀ, XV, 3854-88a. 

4. Si vedano S$P, vol. I, pp. 232 sgg.; SVT, II, 1836 sgg.; MrT, Kriyapada, VI, 253; TA, 
XV, 398-401 a. 

5. Si veda il commento di Bhatta Narayanakantha ad MIT, Kriyapada, VI, 5-8. 
6. Si veda TA, XV, 40154034. 

7. Si veda TA, XV, 4035405a. 

8. Si veda TA, XV, 4065407a. 

9. La Mallini e lo Sabdardgi; cfr. TÀ, XV, 411. 

10. Si veda TA, XV, 4124; 436de il relativo commento. 
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ma nel cuore, rigettarla per mezzo del prana' Come prima egli de- 
ve parimenti offrire un’oblazione plenaria. È 

[117-180] Un altro metodo concernente il fuoco di Siva consiste 
nel vederlo identico a Siva.? Esso diventa così gradatamente oggetto 
d'un sacrificio interiore. L'operatore, dopo aver celebrato tale sa- 
crificio, deve eseguire l’oblazione. 

[1184194] Dopo aver soddisfatto e propiziato il mantra di base 
cento volte, l'operatore deve soddisfare con la sesta parte [del bur- 
ro chiarificato] le membra [e i volti], e con la decima le altre specie 
di mantra. 

[119£21a] A questo punto, il maestro deve fare entrare i discepo- 
li, puri, già purificati dal bagno, e a digiuno. Quindi, dopo essersi 
inchinato al Signore degli dèi, presente nelle quattro cose,* deve di- 
stribuire i cinque prodotti della vacca, il riso sacrale e la bacchetta 
per i denti. Per la preparazione del riso sacrale ci si giova del man- 
tra del cuore e di riso cotto nel latte.‘ 

[1214224] Conviene a questo punto eseguire l’oblazione per ca- 
duta con i sette mantra, fatta la quale, il riso sacrale, diviso in sei 
parti, deve essere offerto a Siva, al fuoco, al maestro, ai discepoli, al 
vaso maggiore e a quello minore.” 

[122423] Dopo di ciò, conviene che [il maestro] offra la bacchet- 
ta per i denti, fatta di legno dolce. Mentre la caduta di essa a est, 
nord, nord-est, ovest o per diritto è di buon augurio, negli altri casi 
è foriera di malaugurio, per cui occorre celebrare un altro rito di 
oblazione per centootto volte.” 

[124] In tutte le regioni dello spazio il maestro deve quindi 
gettare un’offerta (bahihkarma = bali?), dicendo questo mantra 
«OM KSAH KSAH a tutte le creature svAHA». 

[125-30] Compiuto quindi l’assaggio, fatta la proiezione e inchi- 
natosi a Siva* ... Dopo aver eseguito la proiezione speciale [dei man- 
tra] sui discepoli e su di sé,° il maestro, all’alba, celebrati i riti perpe- 
tui, ecc., deve interpretare il sogno. Il maestro, a questo proposito, 
deve illustrare il sogno ai discepoli soltanto se è fausto. Se esso non 


1. Si veda TA, XV, 4126134. 

2. Si veda TA, XV, 4135. 

3. Forse il vaso maggiore, quello minore, il fuoco e il sé (TÀ, XV, 473). 

4. Si veda TA, XV, 437-38. 

5. Apparentemente, i tre dèi, le tre fakti e il MAtrsadbhava (TÀ, XV, 439 sgg.). 

6. Si veda TÀ, XV, 444545. Nel TÀ invece di Siva c'è sthandila, «superficie sacrifica- 
le». 

7. Si veda TA, XV, 447. 

8. Un verso è caduto. Cfr, TÀ, XV, 474k 4816. 

9. Si veda TÀ, XV, 475. 
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è tale, conviene celebrare un rito d’oblazione. La visione di sogni di 
buon augurio, quali sono fiori, frutti, ecc., donne con belle vesti e 
ornamenti, il superamento di calamità, l’ascensione' di luoghi au- 
spiciosi, il bere bevande alcoliche, il taglio della testa, il mangiar 
carne cruda, l’apparizione di una divinità, l'essere imbrattati d’e- 
scrementi, porta con sé la perfezione desiderata. I sogni contrari, 
quali quello di mangiar carne cotta, l'essere spalmati con unguenti, 
il cadere in un precipizio, ecc. sono sogni cattivi. [In quest’ultimo 
caso], bisogna eseguire la prescritta cerimonia di espiazione.? 

[131-35] Dopo di ciò si ha il raggiungimento dello stato di «nato 
due volte». Il savio, dopo aver celebrato il rito d'’adorazione nei ri- 
guardi del Dio, del fuoco, del maestro e delle dee, non deve di re- 
gola mangiare cosa alcuna senza averla prima offerta ad essi. Non 
solo. Egli deve evitare di [toccare] le sostanze del Dio, del maestro 
e della Dea,‘ non deve muoversi vanamente né cessare, neanche 
per pochi minuti, di dedicarsi all’esercizio dello yoga e dei mantra. 
Insegnato che abbia queste regole, il maestro deve congedare il Dio 
degli dèi, e, per mezzo del vaso di Siva, che distrugge ogni cosa mal 
fatta, far fare un’abluzione ai discepoli, e, volendo, anche a se stes 
so.5 Tale, in breve, il rito concernente i regolari. 


IX 


[1] Quando poi il maestro desidera che i regolari ricevano l’ini- 
ziazione, allora conviene che, eseguita la purificazione preliminare 
... [tracci il mandala]. 

[2-4a] Definita la regione orientale, conviene gettare il filo, e 
quindi, segnando in esso l’oriente e l'occidente, con un filo d’egua- 
le lunghezza a quello che intercorre fra i detti punti e partendo ap- 
punto da essi, segnare il sud e il nord. Poi bisogna gettare il filo, di- 
steso fra sud e nord, nel mezzo dei due punti di intersezione. 

[455] A questo punto, grazie a un filo lungo la metà dello spazio 


1. Leggo col TA, XV, 480, adhirohanam per avarohenam. 
2. Si veda TÀ, XV, 4815-89. 

3. Si veda TA, XV, 509. 

4. Si veda TA, XV, 534-354. 

5. Si veda TA, XV, 6104-12. 


6. La stanza è manchevole dell'ultimo pada. Il mandala è trattato da Abhinavagupta 
nel XXXI capitolo del TA. Le stt. 2-5 del MV sono riprodotte, con qualche 
modificazione, in TA, XXXI, 1-7a. Le stanze che seguono sono citate letteralmente 
o quasi nelle stt. 62 sgg. 
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desiderato, bisogna, partendo dal mezzo, segnare in modo eguale 
le quattro regioni. Dalle estremità delle varie regioni occorre poi 
gettare i fili negli angoli [desiderati], andando a pelo e contropelo, 
sì da ottenere il quadrato voluto. 

[6-84] Nel recinto quadrangolare, che in un primo tempo misura 
tre cubiti di lato,' occorre innanzitutto ripartire convenientemente 
la metà orientale. Lasciato dunque un mezzo cubito da ogni parte, 
a est, a norde a sud, bisogna innanzitutto dividere lo spazio restan- 
te in caselle di tre dita di lato, quanto a dire in sedici caselle per la- 
to, sia orizzontalmente, sia verticalmente. Da queste caselle bisogna 
detrarre dai lati sud e nord altre due caselle ciascuno. 

[859a] Ai due lati del filo di Brahma, cominciando dal quarto 
filo a oriente, bisogna a questo punto tracciare due mezzelune — 
due a destra e due a sinistra — della misura d’una casella e di mezza 
casella. 

[911] Nell’interno rispetto ad esse, e precisamente nel terzo 
filo, giova quindi che il savio tracci altre due mezzelune, andando 
verso l’interno, due a destra e due a sinistra, dopo di che occorre 
che ne tracci ancora altre due e due, incentrate in un altro punto 
d’intersezione rispetto alle precedenti, delle quali tuttavia toccano 
l'estremità. Il medesimo, cioè a dire due mezzelune d’una casella e 
di mezza casella, egli deve infine fare nel filo di Brahma. 

[12-13] Alla fine quindi della seconda casella, ai due lati del filo 
di Brahma, occorre tracciare accortamente due linee rivolte verso 
est, alla distanza di un terzo di casella l'una dall’altra. Per ottenere 
il corno di mezzo, conviene quindi tracciare due linee che, partite 
dall’estremità superiore d’una delle mezzelune, si congiungano in 
cima al filo di Brahma. 

[14-15] Fissato quindi il filo* a una certa altezza dalle corde situa- 
te ai due lati estremi del corno centrale, occorre portarlo, a partire 
da essa, dall’estremità della seconda mezzaluna precedentemente 
tracciata fino all’estremità del recinto. Partendo quindi da un’altra 
analoga corda, occorre similmente portare il filo nello stesso luogo, 
partendo dall’estremità della prima mezzaluna. Tale il metodo per 
ottenere i due corni laterali. 

[16-19] Nella restante metà del campo occorre quindi tracciare 
l’asse, che misura due cubiti di lunghezza,” di cui cinque caselle so- 
no però nascoste dal loto e dal trono.‘ La parte restante è visibile ed 


1. Si legga, con Abhinavagupta e col ms. KA, trihaste per hi haste (TA, XXXI, 62). 
2. Nella st. 142 si legga, con Abhinavagupta, dkrtam per $ritam. 


3. Se si comprende, come osserva ], lo spazio (4 caselle) riservato alla porta. Il ba- 
stone è in realtà più corto di quattro caselle. 


4. Si legga con J (TAV, vol. XII, p. 236) padmapitha per paricapitha. Le stt. 165-17a 
sono omesse da Abhinavagupta. 
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è larga tanto quanto una casella. Sotto l’asse si ha poi il rigonfia- 
mento (amalasaraka), largo sei dita e alto quattro, e, sotto ancora, la 
radice, che, lunga quattro dita, finisce a punta acuta. Al campo pri- 
mitivo conviene quindi aggiungere, nelle varie direzioni, le quattro 
porte, che occupano [complessivamente] un cubito di lunghezza 
ciascuna. Esse si estendono, precisamente, per un mezzo cubito,' il 
quale, con la parte rivolta verso l'esterno, si raddoppia. 

[20-24a] Ma ascolta adesso come si traccia il loto [centrale]. Per 
prima cosa, occorre tracciare quattro circoli, il minore dei quali mi- 
sura una casella, mentre gli altri aumentano via via della stessa misu- 
ra.? Nelle otto regioni conviene quindi gettare sedici fili, otto [nelle 
regioni vere e proprie] e otto [negli spazi intermedi], cui bisogna 
aggiungerne, in mezzo a ognuno, altri sedici. Partendo dal terzo cir- 
colo, e precisamente dall’estremità di una di queste ultime corde, 
occorre, raggiunta la prossima, portare il filo fino all'estremità della 
corda. Ben fissato quindi il punto dove i sedici e sedici mezzi petali 
si uniscono, conviene che, partendo da esso, si faccia girare il filo in 
modo da formare l’estremità delle foglie (patragra). Circa ogni peta- 
lo, bisogna poi tracciare tre stami. I tre lati dei corni del tridente, di 
sedici dita ciascuno, debbono essere tracciati con lo stesso metodo. 

[24429] Il mandala dev'essere quindi cosparso nei suoi vari ele- 
menti di polveri colorate bianche, rosse, nere, gialle e verdi. La co- 
rolla dev'essere gialla e l'insieme degli stami bianco, rosso e giallo, 
secondo che siano più o meno prossimi alla corolla.* I petali sono 
bianchi e bianca dev'essere anche la bordatura (prativaranà). Il pie- 
distallo, che, di forma quadrangolare, sporge in fuori per uno spa- 
zio della metà inferiore alla corolla, è sorretto da quattro piedi, 
che, cominciando da quello di sud-est, sono di quattro colori, bian- 
co, rosso, giallo e nero. Le corna sono di tre [colori, eccettuato il 
rosso]. Tale il mandala. L'asse è di color bruno (nilerakta), il ri- 
gonfiamento giallo, e la radice — che fu delineata a ovest, lasciate 
quattro dita a est della porta — di color rosso.” 

[30-31] Le porte possono essere quadrate, circolari, miste, di va- 
ria forma, fornite di uno, due o tre castelli, simili, arrotondate o di 


1. In TÀ, XXXI, 735, occorre leggere, col MV, tadardham tu per tadardham và. 

2. Traduzione non letterale; si veda TÀ, XXXI, 74-78. 

3. Cioè nel quarto circolo. Tale, secondo me, il senso, anche se il testo è alquanto 
confuso. 

4. Le stt. 24>-25a sono omesse da Abhinavagupta. 

5. Abhinavagupta legge apparentemente dhedatah per desatah nel MV, forse miglio- 
re. 


6. Si legga pifham (come in TÀ, XXXI, 805) in luogo di pitam. 
‘7. Nella st. 29a (così come in TÀ, XXXI, 826) leggo miulam per filam. 
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ambedue le specie, variamente ornate da «guancia», «collo», «ab- 
bellimento», «abbellimento secondario», ecc., di forma e disposi- 
zione svariate, provviste di «tralci», di «case sottili», ecc. 

[32] Felicemente terminato il disegno del mandala, il maestro de- 
ve innanzitutto nettarlo con un panno profumato (gandhavastra), e 
quindi, dopo aver fatto il bagno, passare agli altri riti con le medesi- 
me operazioni di prima.' 

[33] A questo punto, l'operatore deve entrare come prima, assi- 
dersi come prima, ed eseguire la proiezione quintuplice, essenziata 
da Bhairava, precedentemente esposta. 

[34] Nella punta settentrionale conviene proiettare il Dio degli 
dèi Navatman, nella punta di mezzo Bhairavasadbhava e nella pun- 
ta meridionale Ratisekhara. 

[35] La struttura di questo mantra? consiste nel sangue [R], nella 
pelle {v], nella carne [L], nei legamenti [v], nell’orecchio sinistro 
[U] e nel lindu [Mm] 

[36] Il maestro, quindi, dopo aver, come prima, provveduto 
[queste divinità] delle loro potenze, le deve, come prima, soddisfa- 
re e propiziare. Dopo di ciò e dopo aver adorato ancora il Signore, 
deve rivolgergli devotamente la seguente dichiarazione:* 

[37-38] «Tu, o Signore, mi hai ordinato maestro. Vedi adesso di 
riversare il tuo favore su questi discepoli incitati dalla potenza di Si- 
va. Essi sono davanti a Te così come li vedi. Tu falli segno del tuo fa- 
vore e penetra nel mio corpo, sì ch’io diventi uguale a te!». 

[3941] Dopo aver accolto con gli occhi spalancati per la gioia il 
consenso di Siva — così farò! —, conviene che il maestro pensi come 
il sestuplice cammino sia da Lui presieduto, come le cinque opera- 
zioni — emissione, ecc. — abbiano Lui come autore e come il corpo 
vivente [del Dio] (jivamurti), che, in ragione delle potenze, si pre- 
senta in due modi, come supremo (fard) e come infimo (aparà), se- 
condo che grosso o sottile, lo occupi e trasformi. 

[41547a] I mantra, quali il Cuore, ecc., diventano il suo comples- 
so sensorio.° Meditato quindi come Siva sia tale” e meditato® pure, 


1. Si veda sopra, MV, VIII, e TÀ, XVI, 7 sgg. 

2. Su -prameyotam, si veda sopra MV, VIII, 33. Probabilmente occorre leggere bin- 
duyuktaprameyotam. 

3. Si veda sopra, MV, VIII, 31, e TÀ, XXX, 10411a. 

4. Si veda TA, XVI, 73-75. 

5. Le stt. 40441 non sono parafrasate da Abhinavagupta e sia il testo, sia il senso so- 
no assai incerti. ] si limita a dire che la marti è formata da Parapara (o da Para e 
AparA), in quanto sottile o grossa. 

6. Si veda TA, XVI, 77b. 

7. Autore delle cinque operazioni, ecc. 

8. Nella st. 42b leggo dhduya per bhdvyam. 
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nel profondo del suo sé tutto concentrato in Lui, come egli stesso sia 
Siva, giova che egli ripeta Siva' per dieci volte. Tutti i mantra risie- 
denti nel primo cerchio debbono poi essere pronunciati tre volte.? 
Indossato quindi un bianco turbante benedetto sette volte con il 
mantra di Navatman, egli deve eseguire il rito della mano di Siva, la 
quale provoca una separazione dai legami. Lavatosi poi le mani l'un 
l'altra con un poco d'acqua profumata, occorre che, cosparso di 
profumi, sacrifichi al Dio, questa volta privo di membra e di trono.* 
Egli deve quindi eseguire, nel sé, l'applicazione [dei cordoni], l’ap- 
provazione, la congiunzione, la separazione, l'estrazione, la recisio- 
ne dei legami, ecc. Raggiunta in tal modo la condizione di [supre- 
mo) Signore grazie a una pervasione di tutto lo spiegamento feno- 
menico, egli deve pensare come il suo sé individuo sia identico a Si- 
va, dotato delle sue stesse qualità.‘ 

[47b549] «Io risiedo nel mandala’ e sono testimone di tutte le 
azioni. Io risiedo nel fuoco, come quello che è il luogo dove si svol- 
ge l’oblazione. Sino alla fine del sacrificio io risiedo nel vaso, per 
estinguere gli ostacoli. E risiedo anche nel corpo del discepolo, 
affinché i suoi legami si allentino. Io risiedo in persona nel mio 
proprio sé, autore delle azioni di grazia». 

[50-51] Dopo aver realizzato tutto ciò, il maestro deve volgere la 
mente al cammino da purificare. Qualunque sia il cammino attra- 
verso cui l'operatore intende celebrare l'iniziazione per i suoi disce- 
poli, è necessario che tutto sia visto in esso. Solo così egli ha accesso 
alla sede immacolata. Essendo quindi inseparato da essa, egli deve 
poi così pensare: 

[52-53] «Io sono la suprema realtà. Tutto questo mondo sta in 
me. Io sono il sovrintendente, io sono l’autore del tutto. La creatu- 
ra che diventa a me eguale è chiamata col nome di liberata». Dopo 
aver così pensato, egli deve poi volgere nuovamente la mente al 
cammino da purificare. 

[54-55a] Conviene a questo punto che il maestro mediti come fra 
i discepoli, il mandala e il fuoco ci sia una sostanziale unità, e, così 
fatto, proietti sul corpo dei discepoli il cammino da purificare, nel 


LA) Probabilmente il mantra namal sivaya. Anche la st. 42 non è rappresentata nel 
T 

2. Si veda TA, XVI, 796. 

3. Tale l'interpretazione di Abhinavagupta, TÀ, XVI, 795. Il testo, qui forse corrot- 
to, ha sdrigam asanavarjitam. 

4. Le stt. 45546 non sono rappresentate nel TÀ e la loro pertinenza in questo luo- 
go non mi è chiara. Siepe one Gitmani, «nel sé», è forse da sottintendere Sisya- 
5ya, «del discepolo». L’«applicazione» (leggo 4lambanam per diabhanam: cfr. KR ad 
SVT, vol. II, p. 70), ecc. sono vari stadi del rituale iniziatico. 

5. Le stanze seguenti 47553 sono parafrasate e commentate in TA, XVI, 81-96. 
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modo anzidetto, meditando, con i mantra opportuni, la pervasione 
conveniente.! 

[55457] Fatto ciò, il maestro deve fissare i tre legami — avventizio, 
innato e potenziato — sul braccio, sul collo e sul ciuffo finale per 
mezzo di un cordone tre volte triplice.* A questo punto, conviene 
che egli, col suo proprio mantra, evochi, adori e soddisfi il principio 
desiderato, e, fatto ciò, evochi la matrice che pervade tutte le matri- 
ci da purificare, la quale, una volta che tutto il cammino fino a 
mdyà è stato purificato, si converte nella Sapienza. 

[58-59] Il maestro, quindi, dopo averla soddisfatta, deve percuo- 
tere il discepolo con l’Arma, e, dopo averlo raggiunto, per mezzo 
della mano di Siva, nel cuore, afferrarlo, senza che egli si separi 
[tuttavia] dai suoi raggi: questo, dopo averlo raggiunto [nel cuore] 
per la via dei canali, averlo racchiuso, lui che si identifica col HAM, 
col mantra del cuore e stanziato nel suo proprio sé.* 

[60] Quindi, entro la matrice, il maestro deve meditare, per mezzo 
della vidya di tre sillabe e mezzo,’ il sacramento della concezione, che 
contiene implicitamente tutti gli altri riti concernenti l’embrione.® 

[61] Fatto ciò, o Dea dai begli occhi, egli deve celebrare, per 
mezzo della vidya risiedente nella punta di destra, il sacramento 
della nascita, che dona l’idoneità a fruire delle fruizioni.” 

[62] Per mezzo degli [otto] mantra di Pibaniî, ecc., dei mantra Ar- 
ma, ecc., e di Parà, il maestro deve quindi correttamente offrire 
quindici oblazioni. 

{63a] Per mezzo del mantra di Parà,' il maestro celebra infine il 
sacramento della recisione dei legami. 

[635-64a] Il maestro, a questo punto, dopo aver invocato il Signo- 
re del mondo o del principio desiderato ... deve così ordinargli:’ 

[645-652] «O signore del mondo, per comando di Siva, tu non 
devi fare ostacolo a questo discepolo (sadhaka) diretto verso il pia- 
no senza macchia!». 

[65566] Conviene a questo punto estrarre [il discepolo], giovan- 
dosi della detta vidya di tre sillabe e mezzo. Nel caso poi che si desi- 


1. Cfr. TA, XVII, 1520. 

2. Cfr. TA, XVII, 2560. 

8. Cfr. TÀ, XVII, 84104, 74. 

4. Si veda TA, XVII, 30633. 

5, Il mantra di Apari. 

6. Si veda TA, XVII, 35536. La matrice è méyà, in forma di Vagisvarî. La vidyà è 
Apara (HRÎH HÙM PHAT). 

7. Si veda TÀ, XVII, 37. La vidya è qui Par&para. 

8. Si legga paray@ in luogo di aparaya, cfr. TÀ, XVII, 45546. 

9, Si veda TA, XVII, 48. Nella st. 64a mancano alcune parole. 
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deri purificare i cammini a uno a uno, senza mantra pervadenti, bi- 
sogna che il maestro offra di volta in volta tre oblazioni per ogni 
[mondo, ecc.].' 

[67-68] Fatto ciò, il maestro, offerta un’oblazione plenaria me- 
diante la vidya di Para terminante col mantra vAUSAaT, deve far sì che 
il discepolo, una volta estratto, risieda [allo stesso tempo] nel suo 
proprio sé e nel suo corpo.’ Egli deve quindi offrire tre oblazioni, 
non senza avere prima offerto un’oblazione plenaria con la grande 
Arma di Pasupati, per purificare [i cammini] in senso inverso,’ ecc. 

[69] Congedata quindi Vagisvari, o suprema Signora, conviene 
che subito dopo mediti come il principio [terra, ecc.] si dissolva, 
purificato, nel susseguente, non [ancora] purificato. 

[70-71a] Una volta quindi purificato il principio Forza (ka/d), si 
può recidere il legame del braccio, offrendo un’oblazione di burro 
liquefatto (4}ya).' Il medesimo occorre fare quanto al legame del 
collo, una volta che è stato purificato il principio méyà. 

[71b74a] In tutti i riti i cui mantra non sono stati [esplicitamen- 
te] esposti, in ogni sorta di cerimonia iniziatica, il mantra da appli- 
care circa la purificazione di ogni principio, fino a maya compresa, 
è quello di Aparà, e, circa i princìpi che vanno dalla Sapienza [pu- 
ra] fino a Siva organato (sakala), è quello di Parapara. Gli otto man- 
tra di Pibani, ecc. non debbono inoltre essere applicati di là da Isva- 
ra, e le sei membra di là da Siva organato. Qualsiasi rito concernen- 
te Siva disorganato deve essere poi fatto col mantra di Para.® 

[74575] Purificato poi ogni principio fino a Siva organato com- 
preso, il maestro, reciso il legame del ciuffo e versata un’oblazione, 
deve far sì che il discepolo faccia un'abluzione. Il maestro, da parte 
sua, deve compiere l'assaggio rituale e adorare il Signore. 

[76-79a] Riempito quindi il cucchiaio di burro e fatto sì che il di- 
scepolo risieda nel suo sé, conviene che il maestro, ben concentrato 
di mente, mediti sul mantra di base, e, unificando Siva, la Potenza, il 
suo sé, il discepolo, il burro e il fuoco, entri via via nello dvadasanta, 
dove, sospeso il respiro, deve sostare imperturbato meditando su Si- 
va organato e disorganato sino alla consumazione del burro. Il di- 
scepolo, unito in tal modo dal maestro, il quale è Siva incarnato, con 
la suprema realtà, non ritorna più nella sua [antica] condizione di 
«vincolato» (pasu). I legami di m&yà sono [per lui ormai] bruciati.” 


1. Si veda TÀ, XVII, 50-51. 

2. Si veda TÀ, XVII, 53. 

3. Si intenda secondo dissoluzione. 
4. Si veda TA, XVII, 61. 

5. Si veda TA, XVII, 65. 

6. Si veda TA, XVII, 1156-17. 

7. Si veda TA, XVII, 88-01. 
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[79b82a] Queste regole da noi esposte concernono il rito inizia- 
tico basato sui mondi (bhauvana), senza tener conto degli altri cam- 
mini. Mentre il rito dell’unione con Siva e il rito secondo dissolu- 
zione restano immutati {nella natura e nel numero, il numero delle 
oblazioni muta, a questo proposito, secondo i cammini, nel senso 
che] nel cammino dei princìpi è doppio, nel cammino delle «for- 
mule» quadruplice, ottuplice in quello dei mantra e due volte tanto 
in quello delle «forze». Infine, nella divisione della via in tre, esso è 
venti volte tanto [più del cammino dei mondi]. 

[824-834] Tale, in breve, l'esposizione della purificazione di tutti i 
cammini. Ascolta adesso il rito concernente gli adepti e i maestri. 


XI 


[1] Esporrò adesso un’iniziazione estremamente difficile, fonte 
di fruizione e di liberazione, che provoca un effetto immediato. 

[2] Mandala, cavità per il fuoco, ecc. non hanno in essa funzione 
alcuna, e così pure i precedenti riti di proiezione. Le abluzioni, ecc. 
{possono essere celebrate o meno], a volontà.* 

[3-5] Ben adornato di vesti e di fiori, il maestro deve innanzitutto 
entrare nella dimora del sacrificio —- ben spalmata d’unguenti e 
adornata — col volto rivolto a est o a nord, e quindi, fissata la mente 
sulla potenza tutta fervente, meditare, non senza l’impiego della 
grande mudra, come il proprio corpo sia completamente bruciato 
dalla punta dei piedi fino alla testa. Procedendo [invece] secondo 
creazione, conviene che egli sia tutto intento alla contemplazione 
della Malinî, splendente tutta d’ambrosia, allo scopo di crear[si] un 
[nuovo] corpo.* 

[6] Conviene quindi che egli mediti [e proietti] nel corpo il cam- 
mino da purificare, com'è stato già detto, e che, purificate le cose 
sacrificali per mezzo della potenza soltanto, le converta [per dir co- 
sì] in ambrosia.* 

[‘7) In tutti i riti, il mantra che il maestro deve applicare è, diletta 
mia, la Maliniî, circondata dal mantra di Parà, o questo soltanto. 


1. Cfr. TA, XVII, 118-21. In altre parole, mentre in ogni singolo atto dell’iniziazione 
basata sul cammino dei mondi si hanno tre oblazioni, queste, nell’iniziazione basa- 
ta sulla ripartizione del tutto in tre princìpi, sono, a ogni singolo atto, sessanta (3 x 
20=60). 

2. Si veda TA, XXIX, 8. 

3. Si veda TA, XXIX, 18-19. 

4. Si veda TÀ, XXIX, 20. 

5. Si veda TA, XXIX, 21. 
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[8] Dopo aver adorato Ganesa' per eliminare gli ostacoli, il mae- 
stro deve quindi adorare la serie dei maestri, cominciando dal pro- 
prio. 

[9] Sotto Ganesa conviene quindi adorare tutta la schiera dei 
mantra e quella delle loro spose.? 

[10] Sotto questi ultimi conviene poi adorare la vidyà, e, al pari 
di questa, la vidyî Mahesvari.* Infine, nell’interno dell'insieme dei 
mantra e delle vidya bisogna proiettare la Kulasakti.* 

[11] Nei petali di est, sud, ovest e nord occorre quindi proiettare 
Màahesî, [Vairinci, Kaumari e Vaisnavi], e in quelli di sud-est, sud- 
ovest, nord-ovest e nord-est Indraniî, [Yamya, Camunda e Yogisî].* 

[12-15a] Sopra di ciò, conviene proiettare il Dio, giovandosi di 
questo mantra: il vivente [s], assalito dal bastone [R], il tridente [J], 
il dito destro [JH], la mammella sinistra [L], l'ombelico [ks] e la 
gola [v], la spalla sinistra (v], la lingua di Siva, il labbro di sopra.‘ 
Questo mantra è, secondo la scrittura, il signore di tutte le ruote 
delle yoginî. La coscienza nella sua forma suprema può sorgere an- 
che dal suo proferimento.’ 

[156] Con lo stesso criterio con cui si sono adorate le potenze, 
conviene quindi adorare gli otto dèi (vira).* 

[16] [Tutti costoro] debbono essere adorati con profumi e incen- 
si abbondanti e svariati, con ghirlande e via dicendo. Il loro nome 
dev'essere preceduto e seguito rispettivamente dalla sillaba rt e dal- 
la parola pada” 

[1'7-20@] Il maestro quindi, fatto venire il discepolo che deve esse- 
re stato ripetutamente e accuratamente esaminato, deve innanzitut- 
to spruzzarlo con la potenza di Rudra'° e, fatto ciò, porlo dinanzi al 


1. Nel commento di J (TAV, XXIX, 27294; vol. XI, p. 28), che cita questa stanza, 
pura è sostituito da duari. 

2. Leggo taipatnindm per latpatinam, e, con ] (TÀV, XXIX, 27529a), vargam per 
*rdham ca. 

3. Secondo l’interpretazione di Abhinavagupta sì tratta, a quanto pare, della Matrka 
e della Malini (TA, XXIX, 455460). 

4. La signora del Kula {si veda TA, XXIX, 465-448). 

5. Si veda TA, XXIX, 52 sgg. (che ha yogesî per yogi$t). Leggo con J (vol. XI, p. 38) 
aifad agnidalantagam. 

6. Le ultime tre lettere sono, secondo TÀ, XXX, 52, 0, He au. Non so quali lettere 
stiano qui a simboleggiare la «lingua di Siva» e il «labbro di sopra», se pure la lezio- 
ne è corretta. 

7. Esso è, in altre parole, un’altra forma di Para. Si veda TA, XXX, 47-53. 

8. Aghora, Paramaghora, Ghoraripa, Ghoranana nei petali di est, sud, ovest e 
nord; Bhima, Bhigana, Vamana, Pibana in quelli di sud-est, sud-ovest, nord-ovest, 
nord-est (si veda TAV, XXIX, 52-54). 

9. Le stt. 17-27 sono parafrasate in TÀ, XXIX, 187897. 

10. Secondo J (TÀV, XXIX, 465-448), la Malini racchiusa da ParA o da MAtysadbhava. 
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Dio. Dopo aver quindi guardato le sue braccia, deve infiammarle 
con la potenza di Rudra, e, giovandosi di questa stessa, dargli, nelle 
mani unte d’unguenti odorosi, il fiore. A questo punto, dopo averle 
rese senza appoggio,' deve pensare come esse siano attirate dalla 
potenza di Rudra, dopo di che, bendati come prima gli occhi del 
discepolo giovandosi d’un panno impresso dalla potenza, deve far- 
gli gettare il fiore. La potenza risiede [allora] nelle sue mani. 

[205-222] Secondo il luogo in cui questo fiore cade, il maestro de- 
termina la famiglia spirituale [cui il discepolo appartiene]. Dopo di 
ciò, toltagli la benda, deve farlo inchinare ai [suoi] piedi, adorare 
sulle sue mani e sul capo la ruota [delle divinità], e, fatto ciò, spin- 
gere, per mezzo della potenza, le mani del discepolo fino a che gli 
ricadano sul capo. Questo che abbiamo detto è il metodo della ma- 
no di Siva, di per se stesso fornito di un'immediata dimostrazione. 

[23] Dopo di ciò il maestro deve far sì che egli offra [alle dee]? il 
riso sacrale. Fatto quindi, con i frutti del kharjèra,) ecc., un corpo, 
sostegno della potenza, deve collocarlo di fronte al discepolo. 

[24-25] Giovandosi sempre del metodo impiegato nel lancio del 
fiore, conviene poi che il maestro, in ciò tutto concentrato, dopo 
aver attirato la mano destra [del discepolo], gli faccia prendere il ri- 
so, e, grazie al metodo della mano di Siva, lo faccia gradatamente 
arrivare fino alla bocca. 

[254-264] Con lo stesso metodo, o Dea, [il discepolo deve essere 
infine indotto a] gettare la bacchetta per i denti, fatta di legno dol- 
ce, lunga sedici dita. 

[26527] Dal movimento delle mani [in tutti questi riti] il maestro 
dovrà discernere l’intensità della caduta di potenza del discepolo, 
debole o violenta, secondo che il movimento sia debole o violento. 

[27533] Il discepolo, trattato con questo metodo, è detto essere 
un «regolare». Quando poi il maestro intende celebrare nei suoi ri- 
guardi l’iniziazione {vera e propria],' allora, tutto concentrato, de- 
ve sacrificare innanzitutto al Signore del Kula, e quindi, spruzzato,* 
come prima, il discepolo, contemplarlo, diritto davanti a sé, medi- 
tando come la potenza [gli scorra] dai piedi fino alla testa. Dopo 
aver quindi proiettato [sul discepolo] il cammino da purificare - 
pensando come in esso siano inclusi tutti gli altri cammini —, deve 


1. Come morte, prive di vita (J). 

2. Si veda TAV, XXIX, 192595 (vol. XI, pp. 127-28). 
3. La Phoenix sylvestris. 

4. Cfr. TÀ, XXIX, 2014. 


5. Si legga samproksya invece di sampifja Le stt. 29-32a sono citate da Bhatja 
NaraAyanakantha ed MyT, Kniyépada, VIII, 1575584 (p. 176), e parafrasate nel TA, 
XXIX, 2025204. 
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eseguire, in identità con la natura della potenza, giovandosi del me- 
todo anzidetto! e assisosi accanto a lui, il rito seguente, cioè a dire, 
con il pensiero tutto intento alla purificazione [dei princìpi, ecc.] 
da purificare, deve applicare, cominciando dalla prima siffatta 
[realtà], la potenza, non dissimile da una fiamma bruciante. Il mae- 
stro deve quindi meditare come questa potenza che brucia, imma- 
colata, tutti i princìpi da purificare si risolva infine in Siva, disorga- 
nato o organato.? 

[33534a] Applicata dallo yogin al cammino, essa alimenta le cose 
ad essa omogenee e brucia tutto ciò che è da essa diverso ed etero- 
geneo. 

[34-35] Nel discepolo da essa purificato, il maestro, [guardan- 
do] attentamente, può discernere vari segni, ossia la beatitudine, il 
salto, il tremore, il sonno e la vibrazione.‘ 

[36-37] Grazie a questa potenza così penetrata, il maestro può, a 
sua volontà, secondo l’intensità della caduta di potenza, debole, vio- 
lenta, ecc., mandare a effetto la paralizzazione dei legami e la cattura 
dell'anima decaduta (pasu). Una volta che il discepolo è stato così 
preso, conviene che il maestro lo renda atto a fruire del karman re- 
stante.” 

[37439] Nel caso poi che nel discepolo tale penetrazione non si 
sia verificata, conviene che il maestro lo bruci a un tempo dentro e 
fuori con la potenza; per cui quello, da essa bruciato, cade al suolo 
non altrimenti da un albero cui sian state divelte le radici. Volendo, 
il maestro stesso lo può poi tirare giù. 

[395] Qualora poi tale penetrazione non s’inverasse neppure in 
tal modo, conviene che [il maestro rinunci a iniziarlo e] lo lasci an- 
dare, come una pietra.“ 

[40-41] Per chi manifesta tale disposizione, il maestro deve poi 
celebrare un’iniziazione che lo congiunga al particolare principio 
[desiderato], grazie all’esercizio di [quel] principio stesso, come 
sarà esposto più in là. All’aspirante alla liberazione che è stato così 
iniziato conviene poi che sia insegnato il sacrificio secondo il meto- 
do del Kula, insieme con i cinque stati, affinché possa adempiere al- 
le regole post-iniziatiche.” 


1. Nella st. 30 leggo col MyT -bhdvatah, -tattvad abhedena e piirvoktenaiva. Con «meto- 
do anzidetto» si allude a IX, 69-70. 


2. «Disorganato o organato» è detto con riferimento rispettivamente ai figli spiri- 
tuali e ai sàdhaka (TAV, XXIX, 202-206; vol. XI, p. 133). 


3. Si veda TA, XXIX, 206. Il «cammino» è qui, per J, la susumnd, la sede di mezzo, e 
le cose omogenee sono la coscienza. 

4. Si veda TÀ, V, 1075-1084; TU, p. 169; TVDh, lI, 136. 

5. Si veda TA, XXIX, 209. 

6. Si veda TA, XXIX, 210-11a. 

7. Si veda TA, XXIX, 219-20. 
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[42-44] Qualora poi il discepolo desideri fruizioni, conviene che 
il maestro celebri accuratamente, innanzitutto, la cosiddetta asper- 
sione yoghica, e quindi, dopo aver sacrificato senza risparmio al 
Dio,' riempia di burro otto lucerne d’oro, ecc., fornite di stoppini 
rossi, e le accenda giovandosi degli otto kula. Nella conchiglia, pie- 
na d'ogni gemma ed erba, ricolma d’acqua odorosa,° occorre poi 
adorare Siva. Per mezzo di essa egli deve quindi aspergere il disce- 
polo, giovandosi dell’anzidetto metodo della mano di Siva.* 

[45] Questa che noi ora esponiamo è la consacrazione del mae- 
stro, ossia il rito che conferisce l’idoneità al magistero. Il maestro si 
procaccerà all'uopo sessantaquattro lampade, insieme con focacce, 
ecc.! 

[46] Una volta che questi due’ sono stati così consacrati, essi sa- 
ranno conosciuti [e onorati] da tutti gli yogin. Dei due, il maestro è 
colui che dispensa la liberazione. 

[47] Egli dovrà esporre [ai discepoli] tutto il suo triplice cono- 
scere, e dare il proprio consenso alla celebrazione dei riti iniziatici 
[da loro richiesti].9 


1. Si legga devam in luogo di deham (TÀ, XXIX, 2258). 
2. Si veda sopra, MV, VIII, 1016. 
3. Si veda TÀ, XXIX, 225-29. 
4. Si legga, con TA, XXIX, 228, pist&dibhih per pindadibhih. 
5. L'adepto (sidhaka) e il maestro (dcdrya). Si legga, con TÀ, XXIX, 2300, abhisiktAv 
imdu evam per abhisiktavidhdv eva. 
6. Si veda TA, XXIX, 232. 
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APPENDICI 


I TRENTASEI PRINCÌPI 
(cfr. TA, IX, passim) 


lo) 

3 Siva 3 

© | Potenza (Sakti) 

.É Sadasiva 

È ISvara 

S Sapienza Pura (suddhavidya) 


| 


Forza (kala) Natura (fprakrti) Anima minimale 
Sapienza Impura costituita dai tre (anu, purusa) 
(afuddhavidya) elementi costitutivi 

Attaccamento albedine (sattva) 

(raga) rubedine (r2jah) 

Tempo (kéla) e nigredine (tamal) 


Necessità (niyati) Î 
Mente CORAnO) 







a) Senso dell’io (ahamkéara) 
A 
‘o < Senso interno (manah) (Elementi sottili 
. [tanmatra]) 
E Suono 
È (Sensi mentali) (Sensi d’azione) Tatto 
Udito Parlare Colore 
Tatto Evacuare Sapore 
Vista Prendere Ogore 
Gusto Andare . . 
(Elementi grossi 
Olfatto Generare [ mahîbbi ta]) 
Etere 
Aria 
Fuoco 
Acqua 
Terra 


N.B. Tra la materia e la mente si può immaginare un altro principio 
formato dai tre elementi costitutivi non più in stato di tensione equi- 
librata, come nella materia, ma di squilibrio. 
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CONCORDANZA DEGLI STATI DI VEGLIA, ECC. 
COI VARI SOGGETTI CONOSCENTI NEI DIVERSI PRINCÌPI 
(cfr. TA, X, 302-309) 


Dalla terra alla materia (15 divisioni) 


natura propria, «organati» = veglia 
«disorganati per dissoluzione» = sogno 
«disorganati per conoscenza» = sonno profondo 
Mantra, Signori dei Mantra, Grandi Signori 

dei Mantra = quarto 

Siva = transquarto 


Dall’anima all'efficienza finita (13 divisioni) 


natura propria = veglia 
«disorganati per dissoluzione» = sogno 
«disorganati per conoscenza» = sonno profondo 
Mantra, Signori dei Mantra, Grandi Signori 

dei Mantra = quarto 

Siva = transquarto 


Maya (11 divisioni) 


natura propria = veglia 

potenza dei «disorganati per conoscenza» = sogno 

«disorganati per conoscenza» = sonno profondo 

Mantra, Signori dei Mantra, Grandi Signori 

dei Mantra = quarto 

Siva = transquarto 
Sapienza Pura (9 divisioni) 

natura propria = veglia 

Mantra = sogno 

Signori dei Mantra = sonno profondo 

Grandi Signori dei Mantra = quarto 

Siva = transquarto 


Isvara (7 divisioni) 


natura propria = veglia 

Signori dei Mantra = sogno 

Grandi Signori dei Mantra = sonno profondo 
Potenza = quarto 

Siva = transquarto 
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Sadaîfiva (5 divisioni) 


natura propria = veglia 

Potenza dei Grandi Signori dei Mantra = sogno 

Grandi Signori dei Mantra = sonno profondo 
Potenza = quarto 

Siva = transquarto 


Potenza (3 divisioni) 


natura propria = veglia 

Potenza d'azione = sogno 

Potenza di conoscenza = sonno profondo 

Potenza di volontà = quarto 

Siva = transquarto 
Siva 

Potenza d’azione = veglia 

Potenza di conoscenza = sogno 

Potenza di volontà = sonno profondo 

Potenza di beatitudine = quarto 

Potenza d'intelligenza = transquarto 
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IZNICNOdSILYIOD FALLVITI I VAENIONAIOSIC QUOT ‘VINI VIONIS VI OCNODAIS TINLLIAIS ITTIC IIO.LVTIANI 


TESTI ED AUTORI CITATI NEL «TANT RALOKA» 


Aghoresatantra, XXVII, 58. 

Aitareyîkhyavedanta, lo stesso dell’ Aitareyaranyaka, III, 226-231. 
Per i passi parafrasati si vedano le note relative. 

Amaryàadasdstra, XXIX, 177: lo stesso del Nîirmaryada$astra, XV, 66-68; 
XXVI, 445-46; XXIX, 166 (sotto il nome di Maryadahina), 177. 
Ananda, XIII, 354; Anandagahvara, XIV, 18; Anandasésana (sdstra), 
XV, 45, 282, 590, 601; XVI, 65; XXXVII, 10, 18; Anandadhikasasana, 

VIII, 40; Anandesvara, XXIX, 200. 
Tutti questi nomi designano probabilmente la medesima opera. 

Anantakarika, XXVIII, 312. L'opera così designata è l’Adharakarika o 
Paramarthasara, attribuite a Patafijali, su cui si veda Silburn, 1957, 
pp. 19-20. 

Aniruddha, commentatore del Mazarigatantra, VIII, 2938-2954; si 
veda anche J, ad TA, IX, 260. 

Anuttaraprakriyà, IX, 313: Abhinavagupta si riferisce con questo 
nome ai suoi commenti alla PT, chiamata anche Anuttarasitra. Si 
veda la Bibliografia. 

Arnava, secondo ] abbreviazione per Yonyarrava, XXIX, 165. 

Atana, si veda sotto, Nifatana (XXVIII, 113). 

Bhagavadgiîta, I, 124-25, 129; XXVIII, 324. 

Bhairavatantra (Bhairavakula, Bhairaviyakula), XIII, 302, 304; XXII, 
41; XXVII, 45; XXVIII, 14, 51, 59, 388; XXIX, 251. 

Bhargasikhà (Kacabhargava), IV, 255; XII, 20; XV, 280; XXIII, 6. 

Bhargdstakafikhakula (comm. da ] con Bhargasikhakulam) probabil- 
mente la stessa opera di quella precedente, XXXII, 62. 

Bhavabhiiti, nome di un maestro saiva, XIII, 149. 
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Bhogahastaka, XXIX, 198, apparentemente identificato da ] con una 
certa Paricàsika, 

Bhùtiraja, nome di un maestro $aiva, I, 9; VIII, 410; XXX, 63, 120; 
XXXVII, 60 (Bhutiràjatanayal). 

Bhutirajatanaya, figlio o figlio spirituale del precedente, da alcuni 
identificato con Helaraja. 

Brahmayamala (detto probabilmente anche Picumata, ecc., si veda 
sotto), IV, 54, 60; V, 97; XIII, 145; XV, 44; XVIII, 9; XXIII, 43; 
XXVII, 29; XXVIII, 384, 419, 423; XXIX, 11. Di questo volumino- 
so Tantra sono nei NAK cinque mss., di cui uno datato 1052 d.C. 
(su di esso, si veda H.P, Sastri, Nepal Durbar Library Catalogue, II, 
p. 60). Altri mss. sono nella Royal Asiatic Society of Bengal e a Tri- 
vandrum. Non tutti questi mss. sono completi. 

Catuskapaticasika, XXVI, 47. 

Carvaka, menzionati in VI, 16. 

Caryakula, XXIX, 166. 

Cintamani, XVI, 51. L’opera così designata è il perduto 7at- 
tuarthacintamani di Kallata (si veda sotto). 

Cukhulaka (anche Cukhula, Chukalaka), padre di Abhinavagupta, I, 
12. 

Daksinasdastra, referenza a scuola, XV, 319. 

Damara, nome di un sacrificio e della corrispondente sezione del 
Devyayamala, III, 70; XV, 335; XXX, 54; XXXI, 100. Un Tantra 
chiamato Damara compare nel MVV, I, 155. 

Devyayamala (alias Devyakhyayamala) Deviyamala, Yamala), III, 70; 
VIII, 16, 212; XV, 253, 335, 460, 522; XXII, 31; XXIII, 10, 14, 15, 
39; XXVIII, 386, 390; XXXI, 60, 85; XXXII, 1. 

Dharmaîiva, nome di un maestro, che scrisse sopra l'iniziazione di 
assenti, XXXI, 50 (si veda anche da KR, SVT, vol. VI, pp. 8-9). 

Diksottara, I, 62; V, 148; VIII, 9; XV, 458; XVII, 97; XVIII, 11; XIX, 21; 
XXI, 61; XXIV, 4, 17; XXVIII, 65; XXIX, 243. 

Dvaitasastra, referenza a scuola o indirizzi dualistici, I, 194, 224, 
dov'è così specificato il Matarigàgama (si veda sotto). 

Gahvara, si veda Kulagahvara. 

Gamafastra ($asana), I, 150; XIII, 230, 232; XV, 280, 422, 531, 553; 
XVI, 286; XXIX, 141 (nigama?). 

Haidara, XXVIII, 15, 18, 25. 

Hardesa (si tratta secondo J del Hrdayabhattaraka), XXIX, 165. 

Hrdayasastra, INI, 69; XIII, 303. 

Isanasiva, commentatore o conoscitore del Devyayàmalatantra, XXII, 
30. Lo stesso di Isvarasiva, propagatore del Vamakesvarimata in 
Kashmir nel IX secolo d.C.: su di lui, si veda Pandey 1963a, pp. 578- 
82. 

Jhanottara, si veda Sarvajriana. 
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Kacabhargava, si veda Bhargasikhà. 

(Kalika/Krama), VI, 94. 

Kalikula, XXVIII, 15; XXIX, 43; XXXV, 33. 

Kalimukha, XXVII, 44. 

Kallata, il famoso autore della Spandakarika, ecc., X, 208 (il passo qui 
cit. è tratto da un’opera perduta, il Tattvarthacintamani); XIII, 344 
(cit. dell’ultima stanza della Spandakarikà); XXVIII, 338, 339 (cit. 
dal Tattvarthacintàmani); XXIX, 123 (cit. da opera non nominata). 
Si veda Cintàmani. 

Kalottara, XI, 19. 

Kalyana, nome di un maestro $aiva citato da Abhinavagupta insieme 
con Somananda e Bhavabhuti, XIII, 1949, forse da identificare 
con Kalyanavarma, commentatore del Vamakesvarimata, contem- 
poraneo di Abhinavagupta. Si veda Pandey, 1963a, p. 582. 

Kamika, il Kimikîgama, pubblicato a Madras nel 1909 (2 voll., carat- 
teri grantha) e ristampato (caratteri devanagani), I, 59; 66; IV, 25; 
VI, 94, 190; VIII, 213; XXII, 32; XXIII, 4; XXXII, 47, 48. Tutti i 
passi cit. da Abhinavagupta sono tratti da sezioni non pubblicate 
o perdute dell’igama. 

Kapila, l’autore delle SamAhyakanka, VIII, 279. 

Khecarîmata, XXIX, 165. 

Khetapala, alias Sadyojyotis, famoso autore $aiva, vissuto probabil- 
mente nel IX secolo, su cui si veda Pandey, 1965a, p. 170, I, 46; IX, 
262, 275; XVI, 210. 

Kirana (kiranasamhità, kiranà, kairana), I, 75-77; IV, 41, 78; IX, 47, 
145, 146; XIII, 162, 284; XV, 18; XVIII, 6, 11. Il Kirandgama è stato 
edito a Devakottai nel 1932 (caratteri grantha). 

Krama, XII, 23. 

Kramapijana, XXIX, 2. 

Kramarahasya, XXIX, 14. 

Kulagahvara (abbreviato in Gahvara, J, vol. XII, p. 326), III, 146, 168 
(la grafia guhkare è forse un errore per gahvare), XIHI, 319; XV, 
596; XVI, 181; XIX, 7; 20; XXIV, 16; XXVIII, 224; XXIX, 240; 
XXXII, 5, 53. 

Kulahalvidhi (kulakaula, secondo J) XIII, 306. 

Laksmanagupta, discepolo di Utpaladeva e maestro di Abhinavagupta, 
I, 11; XXXVII, 61. 

Lakulesvara, XXXVII, 14. Si veda Nakulesa. 

Macchandanatha (alias Minanatha), I, 7; XXVI, 71. 

Mahesvara, I, 9; III, 90. 

Mala, si veda Ratnamala. 

Màdhavakulatantra, XV, 533, 571; XXIV, 22; XXIX, 56. Si tratta, 
secondo ]J, di una sezione del Tantrarajabhattaraka, identico al 
Jayadrathayamala o Sira$cheda. Inedito. 
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Malinisara, si veda Tantrasara. 

Malinîivijaya, passim. 

Malinislokavarttika, libero commento di Abhinavagupta su passi e 
temi del MV, XXXVII, 30. Il Malinîvijayavarttika è stato edito dalla 
KSTS, XXXI, Srinagar, 1921. 

Marigalasastra, V, 40. 

Mata, XV, 319 (nell'espressione matayàmale), si veda Siddhayogisvarimata 
e Yamala. 

Matamahaîsastra, XXVI, 74, si veda Siddhayogisvarimata. 

Matatigatantra, I, 46, 202, 224; VI, 228; VIII, 320, 379, 428; IX, 6, 48, 
190, 247, 261; XIII, 284, 294; XV, 9, 10, 279; XVI, 257; XXIII, 
89; XXV, 24. Il Matarigatantra è stato parzialmente edito: 
Matarigapàramesvaragama, Vidyapada, Sivagamasiddhantaparipalan- 
samgha, Dévakòttai, 1924. Esso fu commentato da Aniruddha (si 
veda sopra) e posteriormente da Rimakantha. 

Maya, XVI, 108. 

Moksadharma (sezione del XII libro del Mahabharata), XV, 514. 

Mrtyurijaya, XVI, 59, 224; XXI, 11. Il Mrtyutijayatantra è il Netratantra, 
edito nella KSTS, XLVI e LXI, Bombay, 1926, 1939. 

Mukutasdastra (alias Mukufottara, Maukuta), XV, 514; XXV, 17; XXX, 
81, 83. Copie mss. di un Mukuiagama (o Makuta) sono citate in 
Rauravagama, ed. cit., p. 211. 

Nakulesa, fondatore della scuola dei Pasupata, alias Lakulesa, ecc., 
XV, 604. Si veda Lakulesvara. 

Nandifikhatantra, XII, 12; XIII, 163, 251; XV, 282. 

Nihsvasasasana, Nihs$vasa, XXX, ‘777, 81. Alcuni mss. di questo Tantra 
sono conservati nei NAK. 

Nigama, lo stesso del Gamasastra, XXIX, 141. 

Nijastotra, stotra (stanze da inni di Abhinavagupta perduti o inediti), 
XXVI, 62; XXIX, 76. 

Nirmaryadasdstra, si veda Amaryadasastra. 

Nisakula (identico forse al seguente Nisisamcara), XIII, 126. Si veda 
Ratrikula. 

Nisatana (alias Nifisamcara, Nifacara, Nificara, Naifasamcara, Atana), 
I, 50; IV, 79, 178; VI, 31; XII, 23; XIII, 197, 241; XIV, 43; XV, 83, 
105, 596; XVI, 200 (allusione confermata da J); XXVIII, 72, 113. 

Nityatantra, XXVIII, 123. 

Paficamukhagupta, alias Narasimhagupta o Cukhulaka, padre di 
Abhinavagupta, I, 1. 

Paricasika, si veda Bhogahastaka. 

Patiaka, referenza di J, che rimanda alla Malinipaniakà, perduto 
commento in versi al MV, composto da Abhinavagupta stesso, 
XXIII, 75. 

Paramesvarasastra, allusione alle scuole saiva in generale, I, 158, 273. 
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Parasatka, XXXI, 54, apparentemente una sezione del Nandifikhatantra 
(si veda XIII, 251, dove si fa menzione di un pracyasatham, appar- 
tenente al detto Tantra). 

Paratrisika, III, 203; IV, 50; XII, 16; XIII, 150; XV, 15; XVI, 17. Su que- 
st'opera due volte commentata da Abhinavagupta, si veda la 
Bibliografia. 

Patafijali, XIII, 146; XXVIII, 285, 309. 

Patisastra, I, 106, allusione, secondo J, alle scuole $aiva dualistiche. 

Pauskara, XVI, 254. Il Pauskaragama (o Pauskarasamhità) è stato par- 
zialmente pubblicato: Pauskarasamhità, jfianapada, col commento 
di UmApatisivacarya, Cidambaram, 1925 (caratteri grantha). Una 
nuova edizione in caratteri devandagari dello fnidnapàda è stata 
curata dal pandit K. Ramachandra Sarma (The Adyar Library and 
Research Centre, Madras, The Adyar Library Pamphlet Series, 50, 
1995). 

Picu (Picumata, Picusastra), altro nome del Brahmayamala, XXVII, 21, 
24; XXVIIII, 383, 409; XXIX. 

Pramanastotra (Pramanastutidarsana, Mdanastuti), opera perduta o 
inedita del maestro saiva Vidyadhipati (Vidyapati, VidyAguru), I, 
201; IX, 173; XIII, 128; XIV, 9; XVII, 115. 

Pijanastotra, referenza all’inno di Utpaladeva, XV, 152. 

Purana, referenza indeterminata ai Purana, XIII, 285; XXVIII, 266, 
344. 

Parva (alias Pirvatantra, Pirvasisana, Pirvasastra, Malinitantra, 
Malinimata, Malinîvijaya, Malinivijajottara, Malini$astra), cfr. 
Maliniîvijaya. 

Ratnamala (opera specificata da Abhinavagupta coll’espressione 
Kulagama, XXVIII, 128, e citata da J nella forma Kularatnamdla, I, 
p. 281) I, 274; XIII, 230; XV, 594, 598; XXVIII, 112, 113, 128, 256, 
415; XXIX, 55, 192, 201, 238, 283; XXXI, 60; XXXVII, 25. 

Ratrikula, XV, 593. Si veda Nifakula. 

Rauravadivrtti, Rauravavarttika, VI, 134; VII, 92, 162, 183: si tratta, 
secondo J, del commento di Brhaspati (errore per Sadyofyotis?) al 
Rauravagama. Si veda sotto, Ruru. 

Ruru (alias Raurava, Rauravamata, Rauravasasana, Rauravasamgraha), 
I, 46; VI, 142; VIII, 31, 87, 101, 162; IX, 40 (Rauravasamgrahe), 21/7. 
Il Rauravastitrasamgraha è il vidyapada del Rauravagama (si veda 
Ajitàgama, vol. I, parte seconda, ed. cit.). Un commento (suvriti) 
al Rauravagama fu scritto da Sadyojyotis (si veda Pandey 19632, p. 
170) e forse un altro ancora da Brhaspati (così J, ad TA, VIII, 101 
che forse tuttavia confonde). Le porzioni pervenuteci del 
Rauravagama son state pubblicate da N.R. Bhatt, Rauravagama, 
vol. I, Pondichéry, 1961. 

Sadardhahrdaya, si veda Trikahrdaya. 
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Sadbhavasasana, si veda Tantrasadbhàava. 

Sambhunatha, maestro di Abhinavagupta nella scuola Kula, I, 13, 21; 
V, 41, 52; VI, 89; IX, 264; X, 187, 227, 230, 287; XI, 41; XIII, 102, 
254, 333; XV, 246, 352, 408, 467; XIX, 9; XX, 6; XXI, 26; XXVIII, 
366; XXX, 99; XXXV, 44. 

Samkhya, referenza al sistema, IX, 89. 

Sarasastra, si veda Tantrasàara. 

Sarvajriana, (alias fiianottara, Sarvajnianottara), IV, 248; IX, 45; XXIII, 
20; XXVII, 6; XXVIII, 251. Il Sarvajrianottaragama è stato pubbli- 
cato in caratteri grantha a Devakottai, Estate Press, 1923 (solo lo 
Jianapada). 

Sarvàacara, XII, 23. 

Sarvacarahrdaya, XIII, 303; XXIX, 103 (forse la stessa opera della 
precedente). 

Sarvavîra (alias Vira), IV, 54; XIII, 145. 

Saugata, referenza al buddhista Sarikaranandana (su cui si veda il 

, mio PV), III, 55. 

Sesamahamuni, si veda Patafijali. 

Siddha (tantra, tantrasasana), si veda Siddhayogifvarimata. 

Siddhanta, referenza alla scuola $aiva dualistica, XXII, 40; XXVIII, 
266. 

Siddhavîra (probabilmente il Siddhayogifvarimata e il Sarvavira), 
XXXIII, 2. 

Siddhaviravalisare (probabilmente il Siddhayogisvarimata, il Sarvavira 
e il Trikasara o Tantrasara), XXII, 41. 

Siddhayogisvarimata (alias Mata, Siddhayogifvara, Siddhamata, 
Yogesvarimata, Siddhà, Siddhatantra, Siddhatantrasasana), I, 243; II, 
41; III, 220; IV, 54, 66, 262, 269; VII, 40; VIII, 41, 115, 184; IX, 7, 
332; XI, 81; XV, 157, 169, 319, 321, 332; XVI, 4; XVII, 114; XIX, 
23; XX, 11; XXI, 11; XXII, 45; XXIII, 5, 28; XXIV, 6; XXV, 2, 19; 
XXVI, 23, 74; XXVII, 25; XXVIII, 61, 76, 94, 111, 113, 424; XXIX, 
166; XXX, 25; XXXI, 8, 54, 58, 60, 155; XXXVII, 24. 

Sull’identità di Mata e Siddhayogisvarimata si veda, p. es., ] ad XV, 

_ 156657a. 

Sivadrsti, l’opera principale di Somananda, maestro di Utpaladeva e 
fondatore della scuola del Riconoscimento, XIII, 108. Si veda 
sotto, Somananda. La Sivadrsfi è stata pubblicata nella KSTS 
insieme al commento di Utpaladeva (il quale si estende solo fino 
al cap. IV), LIV, Srinagar, 1934. 

Sivasasana, referenze generiche allo Sivaismo, I, 36; VIII, 215; XIII, 
142. 

Sivasutra, I, 26. 

Sivatanusastra, opera del maestro saiva Brhaspati, inedita e forse 
perduta, I, 104; VIII, 230, 263, 299, 301, 345; IX, 206. 
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Skandayamala, XXVIII, 430. 

Smrti, referenza alla Manusmrti, XXVIII, 196. 

Somînanda (sì veda Sivadrstì), I, 10; II, 48; XIII, 108, 149. 

Somanandaputraka, apparentemente referenza ad Utpaladeva, III, 
85. 

Spandakarikà, Spandasasana, INI, 281; VIII, 6; XI, 32; XV, 114; XXIII, 

, 40. Si veda Kallata. 

Srikantha, rivelatore mitico delle scritture $ivaite, I, 9; V, 40; XXXVII, 
14. 

Srisamtana, VI, 89. 

Srisamtatyagama, XXX, 101. 

Stotra, sì veda Nijastotra. 

Sumati, V, 41. 

Svacchandatantra, IV, 38; VIII, 11, 191, 215, 237; XIII, 278, 307, 316; 
XV, 421; XVI, 1774; XVII, 18; XXVI, 58. Lo SvT è edito nella KSTS 
in sei volumi (1921-1935). 

Svayambhuva, I, 46; VIII, 46; XV, 3; XXVIII, 263. 

Svayambhuvavriti, commento di Sadyojyotis al precedente Agama (si 
veda sopra), XVI, 210. Il vidyapada di quest'opera è stato recente- 
mente edito e tradotto da P.-S. Filliozat (si veda la Bibliografia). 

Tantrarajabhattàraka, menzionato da ]J, un Tantra di cui una parte è 
chiamata, secondo ]J, Madhavakula (si veda sopra). 

Tantrasadbhava (alias) Trikasadbhava, Sadbhavasasana), XX, 11; XXVIII, 
15, 113; XXIX, 212; XXX, 59, 99; XXXI, 10, 61. 

Tantrasàra (alias Trikatantrasaàra, Tnkasara, Malinisara, Sara), III, 253; 
VII, 321; XIII, 121; XV, 112, 169, 153; XVI, 158, 252; XXIII, 96; 
XXVIII, 9, 146, 51, 113; XXXI, 61. 

Tattvaraksavidhana (alias Tattvaraksana), III, 112, 215; XXIX, 141. 

Tnikahrdaya (alias Trikasara? o Sadardhahrdaya), XXXI, 54. 

Tnkakula, XXVI, 20 (J, che così commenta wrdhvasasane); XXVIII, 
15, 51; XXXI, 60. 

Trikasadbhava, si veda Tantrasadbhàava, 

Trikasara, si veda Tantrasara. 

Trikasastra ($asana). Questo termine può designare il sistema 7rika 
in generale (così I, 18; 106), il Malinivijaya (così X, 1, 2, 277; XI, 
47; XXX, 24); un'opera così chiamata, IV, 274. 

Tnkasutra, è la Paratrisikà (si veda sopra). 

Trikatantrasara, si veda Tantrasara. 

Trisikà, si veda Paràtrisikà. 

Tnisirobhairava (alias Trisirastantra, Trisirobhairavagama, Trisiromata, 
Trisirahsastra, Traisirasa, Traifirasatantra, Traisirasamata), una delle 
autorità più frequentemente citate nel TA, I, 82, 114, 136; II, 32; 
III, 137, 256; V, 9, 20, 86, 112, 128, 136; VI, 22; VIII, 12; XV, 69, 
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184, 370, 436, 540; XVI, 4, 110; XVII, 83; XXVIII, 63, 112, 146, 
320; XXIX, 9, 110, 141; XXX, 12, 27; XXXI, 60, 100. 

Tryambaka, VI, 88. 

Ùrmi ($dstra, fasana, mahàfastra, mahàkula), chiamato da ] ÙUrmikaula, 
specificato da Abhinavagupta con l'epiteto di siddhasamtanari- 
pakam (II, 48; si veda anche XIV, 31a): II, 48 (@rmimahasastre); 
XIV, 3la (@rmimahàakule); XV, 563, 573, 588 (@rmau, irmakhye); 
XXIII, 43 (@rmisasane); XXVIII, 53, 59 (@rmisastre). 

Utpaladeva, il maestro di Laksmanagupta, maestro di Abhi- 
navagupta, I, 10; II, 85; XII, 25 (citazione dagli Stotra, II, 28); XIII, 
2906, 29la (citazione dagli Stotra, XIII, 11); XV, 152. 

Utphulla, secondo ], l' Utphullakamatam, XXIX, 1664. 

Vaiyakaranadarsana, referenza generica, IX, 258. 

Vamasastra, referenza generica, XV, 319. 

Vajasaniya, Vajasineya, IV, 54; XIII, 143. 

Varunatantra, XXV, 14. 

Veda, referenza generica, IV, 252; XV, 176, 597. 

Vidyàdhipati, Vidyapati, Vidyaguru, si veda sopra, Pramanastotra. 

Vimsatikatrika (per Tnkavimsatika), VII, 56. 

Vira, si veda Sarvavira. 

Viràvali (alias Viravalikula, Viravalibhairava), IV, 89, 241; VI, 75; XII, 
23; XXIX, 163, 165, 177, 186, 235, 272; XXXII, 47. 

Viravalihrdaya, XV, 102: opera apparentemente diversa dalle prece- 
denti. 

Viravalipada, XV, 109: opera forse diversa dalla precedente. 

Yamala, XV, 319; si veda Devyayamala e Brahmayamala. 

Yogasamcara (alias Yogacara), IV, 126; VI, 58; XIII, 241; XV, 65, 391; 
XXIII, 12; XXVIII, 10; XXIX, 82, 97, 150; XXXII, 31. 

Yogesvarimata, si veda Siddhayogifvartmata. 

Yoginzkaula, VII, 40. 

Yonyarnava, si veda Arnava. 
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nota; VI, 684724 nota; VIII, 221- 
22; XV, 2225254; XXX, 42430 
nota, 795804 città di —, VIII, 43% 
56a; come uno dei diciotto Rudra, 
VIII, 3688-73 

idhra, mitico sovrano, VII, 94 
96, 1035104 

agnihotra, sacrificio vedico, XV, 498- 

505 


Agnipuràna, XV, 5315-33 nota 

Agnirudra, entità divina, VIII, 179% 
Bla, 4385404; MV, V, 13-15a 

agnistoma, sacrificio vedico, XV, 498- 
505 


Agra, XXXVII, 38 nota 

agrahayani, sacrificio vedico, XV, 
498-505 

aham (Io), XXXVI, xLU-XLVII; III, 
2024-208a e nota 

ahamkéra (senso dell'io), uno dei 
trentasei princìpi, I, 214, 222; IV, 
159-67; VIII, 186-904; IX, 230, 237 
nota, 240-42a, 253-57a, 271%79a e 
nota, 2994-3004; mondi del princi- 
pio -—, VIII, 225, 4085114, 413-14, 
428-34a, 444b45; MV, I, 30-81 

Ahindra, Siddha, XXIX, 41 

Aindra, stirpe divina, MV, V, 225-223 

Aindrî, entità divina, XXIX, 52-53; 
XXXIII, 3-5; MV, III, 13-14 

aisfika, osservanza vedica, XV, 498- 
505 
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Aitareyakhyavedanta, si veda Aitareya- 
ranyaka. 
Aitareyaranyaka, III, 226-31 nota 
Aitareyopanisad, III, 226-31 
Aja, entità divina, VIII, 247-48; MV, 
V, 25526a 
Ajadapramatrsiddhi, V, 61b62a nota 
Ajaramekhala, dufi, XXIX, 295334 
Ajesa, uno dei dodici Susiva, VIII, 
249-5la 
Ajita, Siddha, XXIX, 295-334 
Ajitàgama, V, 1124134 nota 
sa, uno degli otto Mezzi di 
Conoscenza, VIII, 328-29a 
Akrta, uno degli otto Yoga, VIII, 
235537, 264-71, 446; MV, V, 24 
25a 
Aksara, uno dei «luoghi di elemosi- 
na», XXIX, 37-39 
akula, III, 67: IV, 170 e nota 
Alberuni, xv 
alchimia, XXIX, 11-13 nota 
Alinatha, Siddha, XXIX, 33534 
Alipura (alias Hala), XV, 92-95a 
nota; XXIX, 59-63 e nota 
Allahabad, XXXVII, 38 nota 
alleggerimento, rito dell’, XX, 1-160 
Allen, S.W., III, 158 nota; 1625654 
nota 
Alper, H.P., xLvi nota 
Ama, VI, 92596 
Amaranatha, Siddha, XXIX, 33534, 
37-39 
AmaraAvatî, VIII, 435-564 
aka (alias Amarda), Siddha, 
XXXI, xxxIv; IV, 263870; 
XXXVI, 11-12; XXXVII, 60-61 
Amaresa, divinità del principio 
acqua, VIII, 203-204, 4405414 
MV, V, 16 
Amaryadasdstra si veda Nirmarya- 
daséastra 


amdvdsyà, VI, 92596 e nota 

Amb4, divinità del gruppo dei con- 
tentamenti, VIII, 418520 

Amba, sorella di Abhina 
XXXVII, 65 nota; XXXVII, 

Ambarapada, divinità del principio 
etere, VII, 4435444; MV, V, 19% 
20 

Ambika, divinità del principio 
Sapienza pura, VIII, 450851; MV, 
V, 30-32 


upia, 


Ambika, sakti, XXXIII, 2 i 

Ambilla, uno dei «posti di eremitag- 
gio», XXIX, 37-39 

Amità, divinità, VIII, 395597 

Amogha, vento, VIII, 1224394 nota 

Amratakesvara, luogo sacro, XXIX, 
59-63 

Amratikesa, divinità del principio 
fuoco, VIII, 441542a; MV, V, 17- 
18a 

Amrtà, divinità, VIII, 395497a; 
XXXIII, 98-12; MV, IH, 17-19 

Amrtàbha, uno dei cinquanta 
Rudra, XXXIII, 96-12; MV, III, 177. 
19 

Amrtadrava, uno dei cinquanta 
Rudra, XXXIII, 9412; MV, III, 17- 
19 

Amrtamuùrti, uno dei cinquanta 
Rudra, XXXIII, 94-12; MV, III, 17- 
19 

Amytànga, uno dei cinquanta Rudra, 
XXXIII, 9612; MV, III, 17-19 

Amrtapùrna, uno dei cinquanta 
Rudra, XXXIII, 95-12; MV, III, 17- 
19 

Amrtasecana, uno dei cinquanta 
Rudra, XXXIII, 94-12; MV, III, 17- 
19 

Amrtàsya, uno dei cinquanta Rudra, 
XXXIII, 94-12; MV, III, 17-19 

Am dana, uno dei cinquanta 
Rudra, XXXIII, 94-12; MV, II, 17- 
19 

Amrtatanu, uno dei cinquanta 
Rudra, XXXIII, 9412; MV, HI, 17- 
19 

Amrtaugha, uno dei cinquanta 
Rudra, XXXIII, 95-12; MV, II, 17- 
19 

Amrtavapus, uno dei cinquanta 
Rudra, XXXIII, 95-12; MV, IH, 17- 
19 

Amrtesa, uno dei cinquanta Rudra, 
XXXIII, 98-12; MV, III, 17-19 

Amrtesasikhà, opera sivaita, XXVIII, 
237648a 

amrtikarana (trasformazione 
ambrosia), XV, 292595a e nota 

Amrtodgara, uno dei cinquanta 
Rudra, XXXIII, 9&12; MV, III, 197- 
19 

Amrtormi, 


in 


uno dei cinquanta 
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Rudra, XXXIII, 94-12; MV, III, 17- 
19 

«anacoreta» (vanaprastha), XV, 498- 
505 

andhata, suono non prodotto da 

_ organi vocali, VI, 217-18 

Ananda, maestro di SomaAnanda, 

_ XXXIV 

Anandadhikatantra, -fisana, VIII, 32% 
35a nota, 32540; si veda anche 
Anandatantra 

Anandagahvara, XIV, 18-19; si veda 
anche Anandatantra 

Anandamekhala, dti, XXIX, 29% 
33a 

Anandatantra, -fasana, -Sfastra (alias 
Anandadhikatantra, Anandagahva- 
ratantra, Anandesvaratantra), XIII, 
353555; XV, 45, 278583a, 588% 
9la, 6015-6040; XXXVII, 10-11a 

Anandavardhana, retore kasmiro, 
XXXV, XXXVII, LXXVI, LKXVII 

Anandesvaratantra, XXIX, 1985200; 
si veda anche Anandatantra 

Ananta, nome di varie entità divine, 
VI, 684722 nota; VIII, 9-10, 208 
22a, 178681a, 249-5la, 2624634 
nota, 3004-16, 318-19, 322-24, 326- 
27,330532a, 341-554 e nota, 3975 
4052 e nota, 4075408a, 424526, 
428-34a, 4385400, 447-48; IX, 60- 
61, 147-49a nota, 180-81, 186-894 
nota; XIII, 2754764 nota; XV, 
2974303, 3764-77 e nota; XXXIII, 
9512; XXXVI, 2-7a; MV, V, 13-15a, 
25626a; VIII, 55-58a, 92593 

Anantakarika, XXVIII, 313-15; si veda 
anche Sesahankha 

Anantamekhala, du, XXIX, 29533 

Anantesvara, entità divina, IV, 31-32 
e nota; XIII, 2745754; XV, 18364 
904 

Anaîsrita, una delle forze casuali, 
VIII, 9-10, 3975405a e nota, 4246 
26; IX, 5565-59 

Anatha, una delle forze casuali, VIII, 
39754050, 424526 

Ahga, isola, VIII, 86 

Afigusthamatra, nome di varie entità 
divine, VIII, 249-5la, 2984300, 
428-346, 449-500; XVI, 117-254 
MV, I, 37-400; V, 26529 

anima (purusa, ecc.), uno dei trenta- 


sei principi, I, 1864-89 e nota; VIII, 
92-10, 186-934; IX, 45548& X, 3-5, 
105-107; XI, 8, 37-38; XIII, 2716 
74a; XV, 432-360; XVI, 1018105; 
XVII, 103-154 mondi del princi- 
pio —, VIII, 2978-94 e note; MV, V, 
255264 
anima minimale, limitata (anu, 
fums, ecc.), XXVII, LVI, LXVI; I, 39- 
40, 137, 141, 221, 2844-86; III, 170- 
‘72a; V, 5; VIII, 322-24, 345-52a; IX, 
38540, 60-61, 68-75a, 144549a, 
1615640, 174-82, 196-2004, 205- 
12, 225-27, 230; X, 177; XIII, 659, 
16-23, 30537, 42652, 59-63, 77% 
81, 103-104, 1135164, 182585, 
204-11, 251-534; XV, 41043, 432- 
364; XVI, 240 e nota; XXXII, 32- 
36; MV, III, 31-34; VITI, 47-48 
Aniruddha, maestro $ivaita, I, 46 
nota; IX, 260461la nota; XIII, 
293595a 
Anubhavastotra, si veda Pramanstotra 
Anugrahesvara, uno dei cinquanta 
Rudra, XXXIII, 95-12 
anuttara (Senza superiore), I, 5 e 
nota, 242-44; II, 34; III, 65-66, 934 
1034, 110-134, 1494502, 157, 160- 
62, 188590, 20142082, 220-25 e 
nota, 2474504, IV, 209-10, 278; V, 
42443, 117, 119, 125, 14444, 147; 
XII, 26; XXIX, 1155174 XXXVI, 
8-9; XXXVII, 30-31 
Anuttaraprakriyà, IX, 313 e nota 
apana, soffio «discendente», con- 
trapposto al frana, xxv, LVII; III, 
11316 nota; V, 5354 nota, 86- 
90 nota, 141 nota; VI, 215-284, 
64-67 nota, 113414 nota, 121-27, 
219-21, 224-25a; VII, 595-602 nota; 
XV, 4125140, 474b78a e nota; 
XXVII, 83-854 e nota; XIX, 17-20; 
XXIX, 1425460 nota, 1465474 
nota; XXIX, 179; XXIX, 278581 e 
nota; 289490 nota; XXXII, 16517 
nota, 32-36 nota, 37-40; XXXVII, 
46 nota; MV, VIII, 116 
Aparaà, Potenza Infima e mantra, 
XXVI, LIV, LXX; I, 2-3 note, 107- 
108, 139 nota, 271-72; III, 247% 
504 V, 22-25a X, 759a, 192, 194 
95, 2715-73; XV, 318, 321 e nota, 
328525, 460-630; XVI, 12515a, 
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99, 1014105 nota, 129-30, 212 
nota, 218419, 232-83 nota; XVII, 
385-390, 405452, 48 nota, 50-57, 
115417; XXIX, 46548; XXX, 115 
12a nota; XXXI, 39-41a, 94-96, 97- 
99; MV,VI, 24526a; VIII, 72-75a 
IX, 3941la, 715744; forma mantri- 
ca, XXX, 26B e nota, 36537, MV, 
III, 5054-51; IV, 24 

Aparajita, uno dei cinquanta Rudra, 
XXXIII, 144174; MV, 20-24a 

Aparamekhala, dufîi, XXIX, 335-34 

Apsaras, VIII, 415434 

aptoryîma, sacrificio vedico, XV, 498- 
505 

dpyàyana, rito magico di «alimenta- 
zione», I, 113-14 nota, 119522 

Gpyayinikala, MV, II, 52653 

Ardhanarisvara, Ardhanarisa, entità 
divina, XXXIII, 13-14a 

Ardori (tejas), gruppo di otto entità 
divine, VIII, 235537, 251553 
nota, 415-16 

Arghisa, uno dei cinquanta Rudra, 
XXXIII, 9412 

Arma (astra), mantra, XV, 49-55, 56 
nota, 69-73, 191493 e nota, 232% 
33, 353558, 369-74a, 447, 4746 
'78a, 6115-13; MV, VIII, 5-15a, 101- 
103; adorazione dell’, XV, 377 bis 
88a; di Pasupati (pasupata), XV, 
398-401; XVII, 30-33, 58-60; MV, 
III, 65; IX, 62; del comando (coda- 
néstra); XXIX, 192595; forma 
mantrica, XXX, 42443 e nota; 
MV, VIII, 5-20, 50, 75478, 110-130; 
IX, 59 

armi (dei Lokapàala), XI, 90-91; 
XXXI, 147-54; MV, III, 66-67; 
forma mantrica, XXX, 42-43a e 
nota 

Arnava si veda Yonyamava 

Arthanatha, entità divina, XXX, 102- 
104 nota 

arthavada, IV, 232b-33 e nota 

Arunaditya, maestro fivaita, XXXIV 

Arunodaka, lago, VIII, 605-624 

Arya, entità divina, XXX, 1024 

Gsàdha, mese (giugno-luglio), 
XXVIII, 36-39 nota, 121527a 

Asadhin, divinità del principio ac- 
qua, VIII, 440541a; XXXIII, 13- 
14a MV, V, 16 


AsaAdhya, entità divina, VIII, 318-19 

Asaniga, xXx 

ascesi (/apas), IX, 12753la; XIII, 
140-43g; XV, 53765404 

asidharà, voto, XV, 506-508, 540545 
e nota 

A$oka, monti, VIII, 97-98 

aspersione (abhyuksana), rito dell', 
XV, 69-734 nota, ecc. 

aspiranti a fruizioni, xvir; XV, 236 
30, 69-734, 815-824, 10141024, 
143-45, 147 nota, 1534544 155 
564, 2315322 nota, 290592a, 
377 bis, 378b-85a nota; XVI, 2956 
97a, 3025304 XXIII, 7-10 nota; 
XXV, 8-9; XXVI, 5-6, 18, 555564 
XXVIII, 17481 nota; XXIX, 20-21 
nota, 127529, 225-27, 236; 
XXXI, 45-504; MV, V, 34-35; XI, 
4244 

aspiranti alla liberazione, xVII, xIx; 
XV, 23530, 69-73a, 1054107a, 
143-45, 147 nota, 191593, 254-56, 
29092; XVI, 2014204; XXIII, 7- 
10 nota; XXV, 8-9 nota; XXVI, 5-6, 
554562, 58-6l1a XXVIII, 17481 
nota; XXIX, 20-21 nota, 219-20; 
XXXI, 45-50a; MV, XI, 40-41 

asrayaparavrtti («rivolgimento del 
sostrato»), XXVIII, 198-203 nota 

Asura, MV, III, 29 

afvamedha, sacrificio vedico, XV, 498- 
505 

asvayuja, mese (settembre-ottobre), 
XXVIII, 31-35 e nota, 36-39 nota 

asvayufi, sacrificio vedico, XV, 498- 
505 

Asvin, città degli, VIII, 435-564 

Asvini, asterismo, VI, 105; XXVIII, 
106511 

Afana, si veda Nifàtana 

Atharvaveda, I, 1183-14 nota 

Atibala, entità divina, XXXIII, 14% 
17a; MV, III, 20-24a 

atiritra, sacrificio vedico, XV, 498- 
505 

Atrigupta, XXXVII, 38 

Attaccamento, uno dei trentasei 
principi, Lxv, IV, 17-22a, 25428; 
VI, 40543a; IX, 455480, 62-64, 
171-783, 20052004 nota, 203-204, 
206412, 217-20a, 306-308a; X, 
985100; XIII, 77581; XV, 452-864; 
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XVI, 117-254, purificazione dell’ 
-, XVII, 103-15a; XV, 89-91; X, 
200-202; MV, I, 27-29; mondi del 
principio —, VIII, 295-984, 421-22, 
428-34a 

Attahasa, luogo sacro e entità divina, 
VIII, 442543; XXIX, 37-39, 706 
71a; MV, V, 18-19a 

atyagnistoma, sacrificio vedico, XV, 
498-505 

Auma, uno degli otto Yoga, VIII, 
235537; MV, V, 24-25a 

avadhit (canale centrale), xx1v 

Avaha, vento, VIII, 1224394 

avakasadakala, MV, II, 56657 

Avantivarman, re kashmiro, xxxv 

Avici, inferno, VIII, 24b-27; MV, V, 1- 
2 

Avijita, Siddha, XXIX, 295332 

avikalpaka, nirvikalbaha (esente da 
vikalpa, non discorsivo, non diffe- 
renziato), I, 146-47, 1785-79, 221, 
226, 228-29; III, 268-77; IV, 6-7; V, 
145164; XIII, 229531; XIV, 426 
45; XV, 2708-72a, 273b75a, 3446 
46, 350-5la; XVI, 249-51 e nota, 
280-82, 284-87 e nota, 2935954 

Avimuktesa, divinità del principio 

_ etere, VIII, 4435444; MV, V, 9520 

Ayurveda, XXVIII, 228430 nota 

azione, I, 149-55, 217-18, 242-44, 246 

azione-conoscenza, I, 150-55 e nota, 
159, 232; II, 8-9 


«bacchetta per i denti, rito della, XV, 


447 e nota; XXII, 14519; XXVIII, 
167-73; XXIX, 196-984 MV, VIII, 
1195-23; XI, 255-264 

Bacot, J., XXVIII, 296-98 nota 

Badari, luogo sacro, XXVIII, 2375 
48a 

Bagchi, P.C., V, 112-134 nota 

bagno rituale, III, 289-904; il vero -—, 
IV, 114>18g; VI, 107; XV, 38579 e 
nota; XXII, 14419; MV, VIII, 4a- 
18a 

Baka, entità divina, XXXIII, 13-14a 

Bala, entità divina, VIII, 179581a,. 
4385400; XXXIII, 14417; MV, 
III, 20-24a; V, 18-15 

Balabhadra, uno dei cinquanta 
Rudra, XXXIII, 145174 MV, III, 
20-24a 


Baladaty, uno dei cinquanta Rudra, 
XXXIII, 144-174 MV, III, 20-24a 
Baladhyaksa, uno degli otto Ardori, 
VIII, 2355-37 

Balahaka, monti, VIII, 97-98 

Balaprada, uno dei cinquanta Ru- 
dra, XXXIII, 14-17 MV, III, 20- 
24a 

Balapramathini, sakti, VII, 338439g; 
XV, 305-306; MV, VIII, 63-64 

Balavaha, uno dei cinquanta Rudra, 
XXXIII, 14+17a; MV, III, 20-24a 

Balavat, uno dei cinquanta Rudra, 
XXXII, 145174 MV, III, 20-24a 

Balavikarani, sakti, VIII, 338539a; 
XV, 305-306;MV, III, 63-64 

Balesvara, uno dei cinquanta Rudra, 
XXXIII, 145174; MV, III, 20-24a 

Bali, uno dei cinquanta Rudra, 
XXXIII, 759a, 13-14a; XXXVI, 2- 
7a : 

bali (offerta), XV, 472-74a e nota; 
MV, VIII, 124 

Balinanda, uno dei cinquanta Ru- 
dra, XXXIII, 759a 

battitura, rito della, XV, 398; MV, 
VIII, 110-134 

beatitudine (dnanda), I, 101-103; nel 
Vedanta, IV, 29-30; le sei specie di 
-, V, 44-52; V, 1005105, 1075124, 
121-22; VI, 784-884 X, 278-814 
XI, 23527; XV, 167568a, 2836 
884 XXVI, 58-6la; XXVIII, 3735 
80a; XXIX, 97-100a, 115517a, 
130362, 182-860, 248-52; XXXI, 
126431; MV, I, 1; come fonema A, 
III, 65-200a 

bevande inebrianti e sostanze «eroi- 
che», xxx1I1-xxx1v; DX, 78581 e 
nota; XII, 174200; XV, 69-75a e 
nota; 1664700, 183490 e nota, 
531533, 559-60; XXVIII, 884-111, 
168-73, 371-734 nota, 391-983; 
XXIX, 10-18 e nota, 14-17, 22-27a, 
75677, 97-100a nota, 1984200, 
289590 nota, XXXI, 101; XXX- 
VII, 42-44; MV, VIII, 125-380 

Bhadra, divinità del principio etere, 
VII 4435440; MV, V, 195-220 

Bhadra, entità divina, XXXIII, 3-5 

Bhadrakala, uno dei cinquanta Ru- 
dra, XXXIII, 145174 MV, III, 20- 
24a 


Bhadrakali, sakti, IV, 155-58 nota; 
VIII, 41543a, 19642000 e note, 
411512 

Bhadramirti, uno dei cinquanta 
Rudra, XXXIII, 145174 MV, III, 
20-24a 

bhadrapada, mese, XXVIII, 36-39a 
nota 

BhadràAs$va, continente, VIII, 70, 79, 
108-109 nota 

Bhagadatta, entità divina, XXX, 102- 
4 


îtà, I, 128 nota; III, 113% 

16 nota, 2054-2084 nota; XXVIII, 
326527a e nota, 3624664 nota; 
XXXVII, 65 nota 

Bhagavat, entità divina, XXX, 1024 

Bhagavati, détîi di Sambhunatha, 
XXXI; I, 13 nota 

Bhairava, xIX, XXXVII, LXX e nota; I, 
2-3, 18 nota, 82-90, 109-12, 123, 
2845-86; II, 29-31, 35-39; III, 1725 
73a, 179, 192b94a, 198-200a, 
2054208, 220-25, 253554a, 263- 
64, 271-77, 283-85; IV, 22524a, 
76479, 205-208; V, 22-25a, 31% 
32a, 36, 123, 1354364 e nota; VI, 
217-18; VIII, 5-6, 12-164 X, 80-81, 
2255260; XI, 54, 99-100; XIII, 158, 
2575590, 303-306; XV, 130531, 
313-17 e nota, 351524; XVII, l& 
XXII, 40642; XXVI, 23524a; 
XXVIII, 96498, 114-210, 1626-66 e 
nota; XXIX, 11-13 nota, 22-24, 
455464 nota, 161562a, 233-35; 
XXX, 285360, 47-51, 94597a; 
XXXI, 45-500; XXXII, 18-20a, 49- 
53; XXXIV, 3; XXXV, 14; XXXVI, 
2-74; XXXVII, 124132 e nota; MV, 
IV, 12-13; VIII, 33-34; IX, 33; eti- 
mologia, I, 95-100 e note; divinità 
del principio fuoco, VIII, 205- 
2064, 4415424; MV, V, 17-18; i tre 
—, XV, 460-634 XVI, 151857 nota, 
159-61; XXIX, 45546 nota, 222- 
23 nota; XXX, 104124 note, 16% 
17 nota; i quattro —, XXIII, 31-32 
nota; gli otto —, VI, 625684 XVI, 
17521; XXIX, 52-53, 15656la e 
nota 

Bhairavagama, XXIX, 248-52; si veda 
anche Bhairavakulatantra 

Bhaitravakulatantra, scrittura Sivaita, 


XIII, 3005302; XXVII, 44-46; 
XXVIII, 14>18a e nota, 48552, 
5845-59, 121>-27a nota, 3875-88 

BhairavasadbhAva, Lxx; XV, 239% 
45a e nota, 247-51a nota, 323425; 
XVI, 12>15a; MV, IX, 34; forma 
mantrica (JHKsHOm), XXX, 16517 
e nota 

Bhairavatantra, si veda Bhairava- 
kulatantra 

Bhairavi, Sakti, 
XXXVI, 2-7a 

Bhairavîyakula, si veda Bhairava- 
kulatantra 

Bharabhuti, divinità del principio 
acqua, VIII, 4405414; XXXIII, 95 
12; MV, V, 16 

Bharata, autore del Najyafastra, xxx- 
VII, LKXVI, LXXVITI 

Bharata, continente, VIII, 575584, 
‘78, 80-85, 88-90 e note, 93-96 e 
note 

Bharati, A., XV, 825834 nota 

Bhargasikhè, -Sastra, kula, -kulatantra, 
Bhargastakafikhakula, Kacabhar- 
gava (prob. la stessa opera), II, 28 
nota; IV, 255; XII, 18520a; XV, 
2785834 XXXII, 95-10a nota, 54 
62 


XXIX, 182-860; 


BhaArgava, entità divina, XXXVI, 2-7a 

Bhartrhari, xXXVII-XXXIX, LXXVIII; 
VI, 117-18 nota 

BhaAskara, maestro di Abhinava- 
gupta, Lxxv; XXXVII, 62 

Bhasma, uno dei cinque Pranava, 
VIII, 328-29a 

Bhatt, N.R., x1x nota; III, 241544q 
nota; XXVIII, 112-13 nota 

Bhatta, Siddha, XXIX, 41 

Bhatta Tauta, retore ka$miro, LXxv, 
LXXVHNI 5 

Bhattanatha (alias Sambhunatha), I, 
16 

Bhattarik&, daf di Sambhunatha, I, 
16 e nota 

bhautesa, voto, XV, 506-508 

bhautika, osservanza vedica, XV, 498- 
505 

Bhautika, uno dei cinquanta Rudra, 
XXXIII, 95-12 

Bhava, entità divina, VI, 68572 
nota; VIII, 161, 216-20; MV, V, 258 
264 
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Bhavabhaktivilasa, maestro, XXX- 
VII, 62 

Bhavabhiti, maestro $ivaita, XIII, 
149-51a e nota ir 

bhavanà (meditazione, realizzazione 
meditativa), I, 73-74; II, 13-14; III, 
1734-74; IV, 14 e nota; V, 505524, 
1004105a, 156558; X, 215517a, 
278-814 XI, 23527; XIII, 173-77, 
327-29; XV, 270>73a nota; XVI, 
270571, 280-82; XVII, 54-57, 102- 
154; XXVIII, 346567; MV, IV, 28 

bhavanà, termine tecnico della Mi- 
mamsa, I, 1255-32 e nota 

Bhavodbhava, entità divina, VIII, 
249-514, 449-500; MV, V, 26529 

Bhima, entità divina, VI, 684724 
nota, VITI, 161, 2064-2082, 216-20, 
249-51a, 447-448; XXX, 20-26 
nota; XXXIII, 759a: MV, I, 195 
2la; V, 25»266; XI, 156 nota 

Bhimamudra, entità divina, VIII, 
4425430 

Bhimesvara, divinità del principio 
aria, MV, V, 18b-19a 

Bhisana, entità divina, XXX, 20-26 
nota; MV, I, 19421; XI, 15B nota 

Bhisma, eroe, XIV, 37-39 e nota 

B takatantra, XXIX, 196-984 

Bhogakarika, TX, 228-29 nota, 237-39 
note, 261è64a nota, 272876 

Bhoja, VIII, 307-16 

Bhygu, entità divina, XXXIII, 13-14a 

Bhujaga, entità divina, XXXII, 13- 
14a 

Bhuùrloka (mondo della terra), de- 
scrizione di, VIII, 435-120 

Bhiùtesa, maestro di Abhinavagupta, 
XXXVII, 62 

Bhutiràja, maestro kasmiro, xxxIv, 
LXXxv; I, 9; VI, 884914; VIII, 4084 
11a; XXX, 62564a, 120521a; 
XXXVII, 60-61 

Bhuvanesa, entità divina, VIII, 249- 
51a, 449-504 MV, V, 26529 

Bhuvarloka (mondo dell’atmosfe- 
ra), descrizione di, VIII, 121434 
MV, V, 5-9 

Biardeau, M., xxxvii nota 

Bilancia, costellazione, 
1215274 

Bilhana, autore kasmiro, XXXVII, 
47 nota 


XXVIII, 


Billa, uno dei «luoghi di elemosina», 
XXIX, 37-39 

Bimba, entità divina, VIII, 3684734 

bindu («punto», ecc.), I, 62563, 75- 
77; III, 110-134 e nota, 1335354, 
137540 nota, 2015202a, 220-25; 
V, 54b58a, 78, 146, 148-50; VI, 
21>28a, 161; VIII, 377-80 e note, 
383-89, 400-405a; XV, 83588, 432- 
364; XXIV, 10412 nota; XXIX, 
2395400, 244545, 261-62; XXX, 
69470; XXXII, 445474; MV, VIII, 
184220; una delle kalz del pranava, 
VI, 161 e nota; VIII, 3977-80, 383- 
89, 424527; XXVIII, 17481; XXX, 
12414 nota, 94597; XXXII, 125 
13a nota 

Bodhai, dutî, XXIX, 33534 

bodhinîkala, MV, II, 54 

Brahma, nome di varie entità divine, 
IV, 19&22a, 14344, 248-53; VI, 
685724 VI, 1384-51, 159, 162-634, 
174-79a, 185591; VIII, 9-10, 43% 
56a, 119-20 nota, 122542a, 1434 
46, 1526-64 e note, 1675-68, 179% 
85, 216-22, 226-29 e note, 235537, 
2625634 nota, 264-71, 383-95a, 
407b11a, 4375400; IX, 55559, 
138-39; XIII, 359-61; XV, 209512 e 
nota, 2224252, 226429a, 2975 
303, 307-308, 4948-96; XVI, 254% 
57a; XXIV, 10412 nota, 175204; 
XXVIII, 65-71; XXIX, 179, 248-52, 
2746760; XXX, 42443a nota, 796 
800; XXXI, 115244, 64-69a, 856 
90, 94-96, 138540, 145, 160-63 
note; XXXII, 134164; XXXVI, 2- 
7a, MV, I, 40541; II, 58-60; V, 226 
23; VIII, 60-62a, 66567; IX, 85-13 

brahmacarin, secondo il Kula, XXIX, 
97-100 e nota 

Brahmaloka, VISI, 161 nota, 203-204 
nota 

brahman, xx, xL111; 1665-67, 226-31 e 
nota; IV, 29-30 nota, 120422, 
137542 e nota, 1864894; VI, 166; 
X, 168-72; XXVI, 58-61a; XXIX, 
97-100a, 285587, 2895-90; formu- 
la, XV, 2034-204a nota 

Brahmana, IV, 232433 nota 

Brahmanesa, entità divina, VIII, 318- 
19 

Brahmapi, entità divina, VII, 294 
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95a XXIX, 59-63; XXXII, 3-5; MV, 
II, 13-14 

brahmano, il vero, XV, 515 e nota, 
595-98a, 6015-604a; uccisione di 
un -, XXI, 50-53 

Brahmaîiras, mantra, XXX, 37b39a; 
MV, III, 61462 

Brahmavidyaà, mantra, xxx1v; XIX, 
23b26a, 29633; XXVIII, 361562; 
forma mantrica, XXX, 62590 

Brahmayamalatantra, IV, 54-57a e 
nota, 60-62a; V, 9751004 XIII, 
145; XV, 43544; XXIII, 430444 
XXVII, 28429; XXVIII, 417523g; 
XXIX, 11-13 e nota 

Bràhmi, sakt, III, 109 e nota; VI, 
176679a; VIII, 2415440; XXVIII, 
10-14a; XXIX, 1984200 nota 

branche, rito delle, XV, 398; MV, 
VIII, 110-134 

Brhadaranyahopanisad, VI, 9-10 nota 

Brhadvimarsinî, si veda Ifvarapra- 
tyabhijiakankavivrtivimarsini 

Brhaspati, xxvI-xxvII e nota; VIII, 
230-354 nota, 29843002 nota, 
3015302 nota; IX, 206812; 
XXXVI, 2-7a 

Brunner-Lachaux, H., XV, 517 nota 

Buddha, xvI, xx-XXI, XXXVII; IV, 
195220; XII, 347548 

buddhî (mente, intelletto) uno dei 
trentasei princìpi, I, 82-90, 214, 
222 e nota, 224-25; IV, 97-98, 101, 
159-63; V, 7-8, 12194, 69; VI, 436 
45a, 149-51; VIII, 4, 7-8, 186-904, 
225, 2354-37, 2515604; XIII, 1876 
93a, 1875884 XV, 272573a, 2976 
303 e nota; XVI, 106; XXI, 37-42; 
XXIV, 175214 e nota; XXVIII, 
296-98; XXIX, 20258 nota; MV, I, 
30-31; mondi del principio, VIII, 
2535602, 415-16, 428-34a, 446; IX, 
1924-201a e nota, 227-38 e note; 
XII, 2-3; secondo il Samkhya, XIII, 
32-36; adorazione della —, XV, 
2955972 e nota 

Buddhismo, buddhisti, xx-xxv, 
XXXVII-XXXVII, LXV; IV, 29-30 
note; VII, 32»36 nota; XV, 471; 
XVI, 276-78 nota; XXII, 125144; 
XXXV, 26-27; logici buddhisti, 
XxI; I, 180581 nota; si veda anche 
Tantra buddhisti 


bulbo, LXXxI; V, 108>12a e nota, 145, 
225, 235537, 2515608; VI, 49-5la, 
187589; XIX, 15-16; XXIX, 37- 
39, 51-63, 257-58; XXXII, 32-36 


caduta di potenza ($aktipéta), LXHI, 
LXxt1; I, 96-100 e nota; IV, 33-37, 
51-53 nota, 81583, 203; IX, 171- 
‘73, 186-89a; XIII, 49-52, 90892a, 
97 nota, 1010, 117420, 128-29a, 
1295310, 323424a, 34142 nota; 
XIV, 23, 37-39; XV, 20, 355384, 
275476, 418521, 444546, 4516 
56a, 493594a; XVI, 310411 nota; 
XVII, 73, 94-97a; XIX, 2-8 e nota; 
XXII, 10-12a, 35437a; XXIII, 90- 
92; XXIV, 2-3; XXV, 22%23a; 
XXVIII, 281-86, 395-96; XXIX, 
196-982, 2024208; XXXVII, 69; 
MV, I, 44 nota; XI, 26527a, 36-37a 

caitra, mese (marzo-aprile), VI, 119- 
20 nota, 123425 e nota; XXVIII, 
36-39a nota 

Caitraratha, foresta, VIII, 60463 

caitrì, sacrificio vedico, XV, 498-505 

Cakra, monti, VIII, 97-98 

Cakrabhanu, maestro $ivaita, xxxV 

Cakraka, cugino di Abhinavagupta, 
XXXVII, 67 

Cakrasamvaratantra, XXXI, LXVI 

camatkara («meraviglia, stupore»), 
xxvi, LIX; V, 74 nota; XI, 764 
78, XXVI; XXIX, 176 

cammino (adhvan), x1X, LXII, LXIV; 
HI, 283-85, 289-90a; V, 315324, 
66567; VI, 21280, 34-37; VIII, 
16517a; IX, 161%64a; X, 89- 
9142535564; XII, 1-3; XIII, 331; 
XV, 224230, 360, 4065-408g; XXI, 
25; XXVIII, 4255314; MV, II, 464 
49, 56557; etimologia, VI, 28533 
e nota; puro, VI, 174-764 IX, 60- 
61; impuro, IX, 60-61; MV, IX, 39- 
4la; del tempo, VI, 1-251; XVII, 
‘78582; dello spazio, VIII, 1-452; 
XVII, ‘7856-82; proiezione dei - nel 
corpo, XV, 456559; MV, IX, 52- 
554 XI, 6; proiezione di un solo - 
inclusivo degli altri, XVI, 944-168; 
XVII, 1530; XXI, 22824; XXIX, 
20-21; MV, XI, 275334; purifica- 
zione del — proiettato nel corpo, 
XVI, 207-23a; XXIX, 2024208; 
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MV, IX, 65466; purificazione del — 
senza proiezione, XVI, 223549; 
i - immaginati nei cordoni, 
XXVIII, 130»39a e nota; i - 
proiettati nel tridente, ‘XXXI, 
126531 


cammino dei fonemi (varnadhvan), 


Lx1y; I, 78-81; VI, 34-36; XI, 44-92; 
XVII, 50-52, 118-20; proiezione 
del - nel corpo, XVI, 139546 e 
nota; XXIX, 243544a nota; MV, 
VI, 27528a e nota; suo aspetto 
purificatore, XVI, 208-11 


cammino dei mantra (mantridhvan), 


LXIy; I, 78-81; VI, 34-36; XI, 44-92; 
XVII, 50-52, 118-20; MV, IX, 796 
824; MV, VI, 284-294 e nota; proie- 
zione del — nel corpo dell’inizian- 
do, XVI, 1384-39a 


cammino dei mondi (bdAuva- 


nédhvan), Lx1v; I, 78-81; VI, 34-36; 
XI, 60-62a; XVII, 50-52, 118-20; 
MV, V, 1-35; IX, 795-824 proietta- 
to nel corpo dell’iniziando, XVI, 
11431; MV, VI, 11-18a 


cammino dei princìpi (tattuadhvan), 


LXIv-LXv; I, 78-81; VI, 34-36; IX, 
495314; XI, 36-43, 60-62a; XVII, 
50-52, 118-20; MV, IX, 79582 
proiettato nel corpo dell’inizian- 
do, XVI, 101413; MV, VI, 1-10 


cammino delle «formule» (padadha 


van), LXIv; I, 78-81; VI, 34-36; XI, 
44-59; XVII, 50-52, 118-20; MV, IX, 
‘795824; proiettato nel corpo del- 
l'’iniziando, XVI, 13245 e nota; 
MV, VI, 18430a e note 


cammino delle forze (kaladhvan), 


LxIv; I, 78-81; VI, 34-36; XI, 2-27, 
60-62a; XVII, 50-52, 118-20; 
proiettato nel corpo dell’inizian- 
do, XVI, 147-514; MV, VI, 285294 
e nota; IX, 795824 


CaAmunda, potenza, VIII, 2415444; 


XXVII, 10-140; XXIX, 52-53; 
XXXIII, 3-5; MV, III, 13-14; XI, 11 


canali (nédi), Lvi; VI, 49-51a, 1954 


99a; VIII, 4; XII, 2-3; XVI, 215234 
XXI, 25, 27; formazione dei —, VII, 
654684; XXVIII, 222-24a, 2285 
304 XXIX, 1425464, 268-70; MV, 
IX, 58-59 


Cancro, costellazione, XXVIII, 1216 
27, XXVIII, 121527a 

Canda, nome di entità divine, VIII, 
272-73a, 44748; XVI, 117-25a; 
XXXIII, 759a: MV, V, 26529 

Candam$u, maestro mitico, XXVIII, 
391-93 

Candi, entità divina, XV, 551557a 

Candika, potenza, XV, 391593 

Candra, entità divina, VIII, 3684-73a 

Candra, monti, VIII, 97-98 

Candrasarman, maestro di Abhina- 
vagupta, XXXVII, 62 

candriyana, penitenza, XV, 540545 

«capo di casa» (grhastha), XV, 498- 
505 

Caritra, luogo sacro, XXIX, 59-63, 
66-67 

Caryakulatantra, scrittura  Sivaita, 
XXIX, 164-664 

caste, XV, 517 e nota, 576, 6015-604a 

caturmasya, sacrificio vedico, XV, 
498-505 

Catuskaparicàfikà, scrittura Sivaita, 
XXVI, 380544 

cavità sacrificale (kunda), XV, 3384 
9la, 40154045, 429-31; XXIX, 8; 
MV, VIII, 2-3 e nota; riti della —, 
XV, 398; MV, VIII, 110-134 XI, 2 

«Cessazione» (nivritî), una delle cin- 
que kala, VIII, 40704080, 4386 
400; IX, 55459; XI, 8; XVI, 147- 
50 XXXI, 97-99 

Chagalanda, entità divina, VIII, 413- 
14, 444645; XXXIII, 13-14a 

Chagalandaka, entità divina, XVI, 
114-16; MV, V, 21-224; VI, 11-18a 

Chagalasya, entità divina, XV, 18365 
90a nota 

Chagisya, entità divina, XV, 183% 
90a e nota 

Chandogyopanisad, XVII, 647a nota 

CHINDI, mantra, XIX, 11-14 e nota 

«chiusura delle direzioni»  (dig- 
bandhana), rito della, XV, 191593 
e nota; MV, VIII, 155-184 

chumma, IV, 2635-70a; XXIX, 37-39 e 
nota 

Cicuzza, C., XXIX, 66-67 nota, 756 
‘77 nota, 2855-87a 

cimitero, XXIX, 57, 714724 e nota, 
182-86a 

Citrà, asterismo, XXVII, 36-394 
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Citranàtha, «principe», XXIX, 33% 
34 


concezione (gerbhadhana), rito di, 
LXIV; XV, 40454060, 498-505; 
XVII, 405454; comprensivo degli 
altri riti di nascita, XVII, 34-35 

conferimento della bacchetta per i 
denti (danda), rito del, XV, 506- 
508 

conferimento della pelle d’antilope 
nera (afina), rito del, XV, 506-508 

conferimento del nome (ndma), rito 
del, XV, 4045406a nota, 498-505 

conferimento del segno fatto di 
cenere (#ydyusa), rito del, XV, 
506-508 


«conoscente del campo» (ksetrajria), 
IX, 144546 

conoscenza (jridna, vidya), I, 4, 22- 
47, 82-90, 141-47, 232; III, 41-43; 
IV, 47548, 55-62a, 72b74a, 76679, 
81583, 85; VI, 149-51, 192593a, 
VIII, 190893g; IX, 1275348 X, 
2845-86; XIII, 10-14, 16-26, 2931, 
1315-33, 139, 155-56, 162-634, 
164467a, 182585, 187591, 1936 
98, 225527a, 229534a, 276b79a, 
328-29, 333436, 338-39, 341-42, 
347548, 3515534; XV, 8-17, 1546 
55a, 5845-4880; XVI, 1635-68, 1706 
‘74, 193596, 242, 249, 289-93a, 
29553024, 3044306 XIX, 265 
27a; XXI, 16-18a, 28, 32, 34; XXII, 
7b12a, 28431a; XXIV, 10512; 
XXV, 10; quattro forme di —, I, 
241-45; falsa, I, 331; libresca, IX, 
55459; come principale caratteri- 
stica del maestro, XXIII, 2-6; 
XXVIII, 387588; il maestro e la —, 
XXIII, 1-1035 XXVIII, 114-214, 
2375480, 303-9, 320524a; XXIX, 
180-81; XXXII, 54-62; XXXIII, 30; 
uno dei pifhé, XXXVII, 22524a; 
MV, IV, 5-7, 27-32, 39-40 

conoscibilità, percepibilità (vedyatà), 
X, 19-97a e note, 113>18a, 1226 
27a, 138-40a, 169-61 e nota 

consacrazione (abhiseka), Lx1Ix; IV, 
51-53, 706-724; XIII, 140-484; XV, 
4666-68; XXIII, 1-30; XXVIII, 
423425; speciale, MV, XI, 46 e 
nota; del s2dhaka, 1015-1039; yoghi- 
ca, XXIX, 225-35; MV, XI, 42-46 


«continuo» conoscitivo 
samtàna), XXVIII, 195-212 

contrazione (semkoca), I, 96-100, 
2177-18; IV, 49-50 nota, 248-593; IX, 
995104a, 1055-1060, 135537; X, 
103-104 e nota, 261-62; XII, 204 
21a, XIII, 213-16; XXVII, 217- 
18a, 2325-37a, 3735-80a, 3815-83a 

convenzione (samketa), XI, 676-754 
XXVI, 21-234 

Corazza (varman) Purustuta, mantra 
(OMVAJRINE VAJRADHARAYA SVAHA), 
XXX, 375404; MV, III, 64; si veda 
anche HUM 

«corazze» (karicuka), Lxv; I, 3940 e 
nota; VI, 40543a, 153-54; IX, 204, 
2068-12; X, 101 e nota, 105-134 
XIX, 29531a XXVIII, 2325364 
nota; XXIX, 265-66 

corpo fisico, puro, I, 49, 152-583; IV, 
87-88, 97-99, 1164204, 212-130, 
221522a, 256-574 V, 7-8, 615624 
nota, 69, 10051054; VI, 2-4a, 14- 
15, 43545; VII, 654-68x VIII, 7-8; 
IX, 131532a, 13437, 161564a, 
205-206 X, 103-104; XIII, 27-29, 
70-72, 130531la, XIII, 1825-85, 
199-203, 227, 2205340, 240-44a 
XIV, 28-30, 37-40, 42545; XV, 27- 
30, 46, 66-73a, 815-834; XVI, 178- 
82, 223426, 228-30, 237, 243, 
3095104; XVII, 30533; XX, 13% 
154 XXI, 35-424; XXIII, 445474 
XXVI, 64, 66-70; XXVIII, 195- 
2030, 213, 217-37a, 294-306 e 
nota, 325-264, 327546a e note, 
3805814 e nota; sede del tutto, 
XII, 6-8; XV, 2765784 XVII, 785 
82; sede del pellegrinaggio, XV, 
935974; combustione del —, XV, 
232537, 2884904; adorazione del 
-, XV, 283488; sacro mantrico e 
— sacro individuato, XV, 238-39a 
nota, 323a, si veda anche murti; l'u- 
nico luogo santo, XV, 6045605; 
proiezione dei cammini nel -, 
XVI, 944157, 207; MV, VI, 1-304; 
purificazione del —, XVI, 223426; 
XXVI, 284334; di un liberato in 
vita, XXVIII, 307-240; proiezione 
delle «sedi» nel -, XXIX, 59-63, 
133-354 sede di tutte le divinità, 
XXIX, 170-860; XXXII, 20524; 
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proiezione del cammino puro nel 
-, MV, IX, 54-55a4; bruciato e 
ricreato, MV, XI, 3-5 

coscienza (dé, ati, caitanya), passim 

cosmologia, VIII, 1-452 

cranio, XXVII, 205284; XXVIII, 
4175234 XXIX, 1416 nota, 25- 
27a 

creazione, emissione (sfsfî), XVIII, 
xLIII; I, 78-81; III, 141-480, 2576 
59a, 280-81, 282 nota; IV, 145-465 
e nota, 186589a, 195; V, 255264, 
27b29a; VI, 58, 60, 168-738, 1764 
85a, 215, 219-21; VIII, 303-16, 
3305320; XII, 27-29a, 1134160; 
XIV, 165a, 24; XXIX, 153554a; 
XXXI, 50552; XXXIII, 30; grande 
—, VI, 168-70; XIV, 1554 

credenza (prasiddhî), Li-LIMI; XXXV, 
1-22 e note, 35; XXXVII, 1-6 

croce, rito della, XV, 398; MV, VIII, 
110-134 

cucchiaino sacrificale (sruva), XV, 
416521, 4245-31 e nota, 43654la 

cucchiaio sacrificale (sruò, V, 645 
664 XV, 416521, 4248-31 e nota, 
436541a; XVII, 65-66, 88-91; 
XXIX, 75577 

Cukhula (alias Chukalaka, Narasir- 
hagupta), padre di Abhinavagupta, 
Lxxv; I, 1 nota, 12 e nota; 
XXXVII, 54 

cuore, Lv; I, 1 e nota, 82-90; III, 2088 
14, 263-64; IV, 49-50 e nota, 1815 
860, 1915, 196-99; V, 20-25a, 275 
29a, 44-50, 52554a, 60561a, 71, 
73, 9761000; VI, 13, 179581la; 
VIII, 345-524; XI, 23527; XIII, 
3004302; XV, 111>12a, 1145154, 
1685700, 171574a; XV, 412b14a, 
474b9la e nota; XVI, 36547a e 
nota; XVII, 30535, 58-60; XXII, 
4344; XXIII, 73%76 nota; XXIV, 
1012 nota; XXVIII, 25530; 
XXIX, 133-35a, 1584600, 176, 
263-64; come cakra, III, 170-724 
TV, 49-50 e nota, 181586a e nota; 
V, 52b54a, 1125186; VI, 516, 61- 
62, 65-67 nota, 88591, 1875-89a, 
219-23, 238; XV, 4945-96; XVII, 83- 
854 XIX, 17-20; XXIII, 334la e 
nota; XXIX, 37-39, 59-63, 715724 
e nota, 214-16, 2405414; XXX, 58- 


62a nota;XXXI, 124-264 XXXII; 
42444a; mantra del —, XV, 496541 a, 
509-11a; XVII, 30533; MV, VIII, 
1195214 IX, 58-59; seme del —, si 
veda SAUH 


Daksa, entità divina, VI, 1225234; 
VIII, 1395424; XXXIII, 7b9a; 
XXXVI, 2-7a 

Daksinamirti, LKXVI : i 

Daksinapitha, luogo sacro, XXIX, 
37-39 

Daksinavarta, «luogo di elemosina», 
XXIX, 37-39 

Damanesa, uno dei cinque Pranava, 
VIII, 328-290 

Damani, potenza, VII, 3384-39a 

damara, sacrificio, III, 68-71a e nota; 
XV, 335538, 351552; XXXI, 100 

damaramahayagatantra, XXX, 54-55a 

Danava, entità divina, XXXVI, 10 

Dandapàni, entità divina, VIII, 159% 
60 


Daniélou, A., I, 6 nota; III, 242544a 
nota; 112+13a nota 

Daruka, entità divina, XXXIII, 13 
14a 

Dasagriva, entità divina, XXXIII, 7& 
9a 

Dasgupta, S., XXVIII, 2284302, 
237548a 3 

Dasesa, uno dei dieci Siva, VIII, 3684 
73a 

Dasesana, entità divina, VIII, 318-19 

Dàtr, uno dei cinque Pranava, VIII, 
328-294 

definizione (/aksana), I, 139, 246 
nota, 260-66, 269 

Delhi, XXXVII, 38 nota 

destra, dottrine di (daksindcara), XI, 
85589; XIII, 3004302, 3195214; 
XV, 319-20; XXXVII, 255-229 

detenzione della divinità nel litiga 
(samnirodhana), Il, 27; XXVII, 11 
nota, 14-16; XXX, 10411a nota 

determinazione (adhyavasaya), fun- 
zione della buddhi, I, 37-38 e nota, 
215; IX, 238 e nota 

deva, etimologia di, I, 101-103 e nota 

Devikotta, luogo sacro, XV, 86488; 
XXIX, 37-39 

Deviyamala, si veda Devyayamalatantra 

devozione (bhakti), III, 290493; IV, 
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55-57a; VIII, 230-354; XIII, 73-77a 
e nota, 117420a, 213-16 e nota, 
285; XVI, 19642000; XVII, 73 e 
nota, 94-97a; XXI, 16-18a, 32; 
XXIII, 7-10; XXV, 245284 nota; 
MV, II, 13-16 

Devyayamalatantra (alias Deviyamala, 
Devyakhyayamala), xxvi; III, 68- 
7la e nota; VIII, 16417a, 2124-14; 
XV, 335438, 351452a, 460-632, 
5215314; XXII, 285314 XXIII, 7- 
10, 144-160, 33-41a; XXVIII, 3856 
86a, 390 e nota; XXXI, 60-61, 854 
89a; XXXII, 1-2 

DhanigthA, asterismo, XXVIII, 1064 
11 

Dhanvantari, entità divina, VIII, 436 
56a 

dharana («concentrazione»), Il, 41- 
43; III, 289-90g; IV, 92-96; VIII, 
208-12a; XXVIII, 292-95; XXIX, 
219-20 nota; del fuoco, 205-206; 
XIX, 11-14; della terra, XXII, 2-73; 
dell’anima, XXII, 2-74 

dharikdkala, XI, 4; MV, II, 50-52a 

Dbharmakirti, I, 161-62 nota; III, 52- 
55 nota; IV, 14 nota; VII, 325-364 
nota; X, 247-504 nota; XVI, 276-78 
nota 

Dharmanatha, entità divina, XXX, 
1024 nota 

Dharmaîiva, maestro $ivaita, XXI, 
50-53; XXXVII, 62 

Dharmastitra; XV, 497 nota 

Dharmottara, I, 161-62 nota 

Dhrti, potenza, XXXIII, 6-7a 

Dhruveîa, entità divina, VIII, 357% 
68a 

Dhumra, monti, VII, 97-98 

Dhvanyaloka, XXXV, XXXVII, LXXVI, 
LXXVIII 

Dhvanyalokalocana, XxxV, XXXVII; I, 
‘7 nota, 332 nota 

dhyana («meditazione»), LVI; I, 170; 
II, 28, 41-45; IV, 92-94; V, 17542, 
1564586; VI, 724-75a, 108; XII, 6- 
18; XIII, 2594624; XIV, 25, 37-39; 
XV, 756760, 143-45, 472-74a, 579- 
80; XIX, 264-27a; XX, 5-11a; XXI, 
16-18a; XXIV, 6-10a; XXVI, 285 
37a; MV, II, 21 

Dhyana, uno dei cinque Pranava, 
VIII, 328-294 


Dhyanoddara, località ka$mira, 
XXVIII, 2375484 " 

Didda, regina, xVI 

Diehl, C.G., XXVIII, 2375484 nota; 
XXVIII, 2365374 nota 

differenziazione (bheda), I, 138, 220- 
21, 230; III, 15-18, 75477, 1818 
82a, 262-65; IV, 9-13, 159-63; VIII, 
12-163 IX, 149555a, 214-16; X, 
209-113, 214-150; XIII, 204-11, 
279b81a; XV, 315-17, 339430, 
344545 e nota; XXIX, 81 

differenziazione-non differenziazio- 
ne (bhedabheda), I, 220, 230; XV, 
339432 

Diksottaratantra, I, 62563; V, 148-50; 
VIII, 9-10; 4405414; XV, 4564559; 
XVII, 97899a e nota; XVIII, 11 e 
nota; XIX, 21-23 XXI, 59-60; 
XXIV, 4 e nota, 17520a e nota; 
XXVII, 65-71; XXIX, 241543a 

Dindin, entità divina, XV, 1835902 e 
nota; MV, V, 16 

Dipika, potenza, VIII, 383-89 

Dipta, uno dei dieci Siva, VIII, 36864 
73a 

Dipti, potenza, XXXII, 6-74; 

,6-7a 

discipline post-iniziatiche ($esaurtài), 
II, 35-38 nota; XV, 1824 nota; 
XVII, 998101; XXVI, 1-765 
XXIX, 219-20; MV, XI, 40-41 

discriminazione (vivera), XII, 1646 
95, 271474a; si veda anche visione 
isolante 

dissoluzione cosmica (pralaya), IV, 
153-58VI, 130-854 VII, 624654, 
70b71a; VIII, 322-24, 3305320; 
grande -, VIII, 276-77; IX, 140-41; 
XII, 27-29a 

dissolvere e coagulare (rudh, dru), 
IV, 155-58, 164-67 e nota 

divisione dei capelli (simanta), rito 
della, XV, 498-505 

divisione dei princìpi, in nove 
(Natura, anima, Necessità, 
Tempo, mdyà, Sapienza pura, 
Îsvara, Sadasiva, Siva), XI, 37-38a; 
XVI, 109-10a e nota; in diciotto, 
XI, 37-384; in cinque (terra, 
acqua, fuoco, aria, etere), XI, 156 
18, 34435 e nota; XVI, 109-104 e 
nota, 168468; VI, 659; MV, II, 465 
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47; in quattro (terra, Natura, 
mdyà, Potenza), XVI, 1014105, 
109-10a e nota; MV, II, 49-56; in 
tre (diman, Sapienza, Siva), I, 
188589 e nota, 163568; XI, 345 
35; XV, 2395454 XVI, 109-100 e 
nota; XVII, 118-20; MV, II, 46547; 
VI, 10; IX, 79482 e nota; in uno, 
XI, 34535; XVI, 109-10a, 163468; 
XVII, 118-20; XVIII, 1-34 

dombî, «luogo di elemosine», XXIX, 
37-39 

Donatoni, R., xI; XXVIII, 307-308 
nota, 312 nota; XXXV, 28 nota 

donne, XV, 577-78, 5314-33; dissolu- 
te da adorare, XV, 5514574; ado- 
razione delle —, XXVIII, 395400; 
uccisione di —, XXVIII, 415-174 si 
veda anche yoginî, duti 

dravidica, lingua, xvi 

Drona, monti, VIII, 97-98 

dualità, I, 28-30; II, 15-18; IV, 9-12, 
105-109a, 205-206; V, 10512; VI, 
28533, 1935952 X, 224525a e 
nota 

dubbio, I, 247; IV, 131-32; XII, 205 
25; XIII, 197-98, 3175194 XIV, 
13; XV, 481589, 575, 58859la, 
593; XXII, 14419; XXVI, 72-75a; 
XXVIII, 274-75; XXIX, 17 

Dundubhi, monti, VIII, 97-98 

Duranda, divinità del principio 
senso dell'io, VIII, 225, 444545; 
MV, V, 21-22a 

Durga, uno dei cinquanta Rudra, 
XXXIII, 145174 MV, III, 20-24a 

Durjaya, vento, VIII, 1224-39a 

Durjaya, uno dei Signori dell'Ira, 
VIII, 235537 

dui (coadiutrice), xxxr-xxx1t1; I, 16 
nota; XXIX, 96-166a e note; 287% 
89a 

dvadasanta, Lv e nota, Lxx11; IV, 
89-91 nota, 140-42 e nota; V, 86- 
90a nota; VI, 214284, 46548, 92% 
96, 1875-89a, 211513, 219-21, 238; 
XV, 76b78a, 3153-14, 361-62, 4246 
28, 519-204; XVI, 100-101a; XVII, 
83-854 nota, 88-91; XIX, 17-20; 
XXIII, 33-4la; due, V, 142444 e 
nota; VII, 684704 XVI, 110513 
nota; nasale, VI, 61-62; XXIX, 37- 
39, 156558a nota, 24647 nota, 


248-52 nota, 259-60 nota; XXXI, 
124-26a nota; MV, VIII, 69-70; 
entrata nel, XV, 4746-78a e nota; 
480581la 

Dvaravrtti, Dvaravati, luogo sacro, 
XV, 92-93a e nota 

Dviranda, entità divina, XVI, 114-16; 
XXXIII, 13-14g; MV, VI, 11-18a 

Dyczkowski, M., xxvIli nota, XxXxV 
nota; I, 7 nota, 14 nota; XV, 45 
nota; XXIX, 27429a nota, 56 
nota, 124-262 nota; XXXVII, 12% 
13a nota, 18-19 nota 

Dyuti, potenza, XXXII, 6-7a 

Dyutimat, sovrano di $&lmali, VIII, 
1035104 


Edabhi, luogo sacro, XXIX, 59-63 

eco (pratifruktà), III, 24-34 e note 

«eguale», «mentale» (samanà), una 
delle otto kalz del pranava, 161 
nota, 1635-67; VIII, 400-405a, 
424626; XV, 313-14 e nota, 432- 
364, XXVIII, 17481; XXIX, 1546 
56a nota, 257-58 nota; XXX, 12% 
14a nota 

EkaAmra, luogo sacro, XV, 86588 

Fkanetra, uno dei Vidyesvara, VI, 
68472a nota; VIII, 341-44 

Ekapifiga, uno degli otto Mahadeva, 
VIII, 249-51 a, 449-500 

Ekapingeksana, uno dei Signori del 
mandala, MV, V, 26529 

Ekarudra, uno dei Vidyesvara, VI, 
68572a nota; VIII, 341-44 

Ekasiva, entità divina, MV, V, 255264 

Ekasiva, uno dei dodici Sufiva, VIII, 
249-510, 428-340, 447-48 

Ekavira, entità divina, VIII, 235537, 
249-514, 30053014 nota, 447-48; 
XVI, 117-254, MV, V, 26529 

Elapura, Elapurî, luogo sacro, XV, 
89-91; XXIX, 59-63 

elementi grossi (bhiuta, mahabhùta), 
I, 190-91; IV, 2215224; VIII, 2095 
124 IX, 271-72a; XI, 1565-18, 20; 
XII, 215224; XIII, 186-87a XXIV, 
205214 nota; mondi degli —, VII, 
341-680, 407524a, 428-344; puri- 
ficazione degli -, XVII, 103-154 

elementi sottili (ianmatra), IX, 235, 
253, 271-76a, 279585a, 308510 e 
nota; XV, 2974303; mondi degli, 
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VIII, 216-20, 413-14, 428-343; MV, 
I, 26; purificazione degli —, XVII, 
103-154 

elemosina (bdhiksà), rito vedico dell’, 
XV, 506-508 

Eliade, M., I, 43-44 nota; VI, 138% 
42a nota; VIII, 264-71 nota; XV, 
82583a nota; XXVIII, 296-98 
nota, 371-783 nota; XXIX, 11-13 
nota; XXXII, 9>104 nota 

enunciazione (uddefa), I, 246 nota, 
252-55, 262-68 

Eraka (alias Erakavara, Navera- 
kanatha, Navera), maestro $ivaita, 
xxxIv; XXXVII, 60-61 

eroe (vira), XXII, XXXII, XXXIV, 
LXVvI; XII, 175204 XV, 66-68, 
1665-67a, 563; XVI, 574584; ani- 
male, XVI, 52%54a; XXVIII, 91% 
92a, 1044-1064; XXIX, 6, 2875894 

Erudik4, luogo sacro, XV, 89-93a e 
nota 

ErunaA, diutî del Siddha Varade- 
vanatha, XXIX, 33534 

«esasillabo», mantra (OMNAMAH SIVA 
YA), XXII, 20-21 e nota 

escavazione, rito dell’, XV, 398; MV, 
VIII, 110-138 

esecuzione della folgore, rito dell’, 
XV, 398; MV, VIII, 110-13 

esperienza estetica, LIX; III, 208510; 
IX, 167569; X, 85-88 

estrazione dei princìpi impuri 
(uddhara), XIII, 328-29; XVI, 245; 
XVII, 53; MV, IX, 40547, 6545-68 

etere, dieci sensi della parola, V, 93- 
9a 

etimologia, VI, 285-338 

evocazione (dvahana), II, 27; XVII, 
85184 e nota; XXVI, 3865la; 
XVII, 11 nota; XXX, 105114 nota 


«figlio spirituale» (putraka), IV, 626 
64; XIII, 2965-3000; XV, 1524 
nota, 23526, 463466, 469-70; 
XXV, 13-15; XXVII, 9-10, 53-56g 
XXVIII, 1565620; XXIX, 201- 
202a; MV, I, 48 nota; XI, 27433; 
«dotato di semi» (sabija), XV, 15 
2a nota, 23526; XXVI, 2-4 nota; 
«privo di semi» (nirbija), XV, 152a 
nota, 29526; XXVI, 2-4 nota; riti 


concernenti i —, XVI e XIX pas 
sim; MV, XI, 27641 

Filliozat, J., xtx nota; XXVIII, 228% 
30 


a 

Filliozat, P.-S., xvII nota, xvi nota, 
xXxVII nota; I, 46 nota; VIII, 1686 
70 nota; IX, 170-79 nota; XVI, 
210-11 

«fine del suono» (nadanta), V, 54b 
584 VI, 161-632 e nota; XV, 313- 
14 e nota; XXIII, 33414 XXIX, 
1545564; XXX, 12>14a nota 

«Fondamento», una delle cinque 
kalà, VIII, 4085-11a, 417-184, 446; 
XI, 8; XVI, 147-504 XXXI, 97-99 

fonemi (verna), LvI; I, 170; varia 
natura dei, V, 1314-59; sorgere dei 
- durante la respirazione, VI, 216- 
51; nascita dei, XXXIII, 25-26; 
MV, II, 21; III, 10516; III, 65-2004 
e note; forza (virya) dei —, XI, 72- 
82a; XXIX, 42 nota, 1475504 
XXX, 121823; MV, II, 21; si veda 
anche cammino dei fonemi 

foro di Brahma (brahmarandhra), 
LVITI, LXX, LXXII; IV, 143-44 nota; 
VI, 159, 211513; VIII, 390-93, 
424527; XV, 308; XVI, 100-101 
XXIV, 108-12; XXIX, 59-63, 83-88 
nota, 179; XXX, 58-624 nota; MV, 
VIII, 60-62a 

forze causali (Adrana), VI, 185589a, 
VIII, 400-4054 XI, 55559 e nota; 
XV, 259461a e nota, 494596; XVI, 
32-36a XXIX, 233-35, 248-52 

Frauwaliner, E., I, 46 nota 

fruizioni (bhoga), contrapposte alla 
liberazione, IV, 31-32, 33-37, 1376 
39; V, 2; VI, 56-57, 684724; VIII, 
4346-35; XI, 38539a; XIII, 85-87, 
10041014 nota, 117420a, 120% 
21a147-48, 199-203, 213-16, 2424 
460, 2625-65, 257559a e nota, 266- 
684, 29653004, 338-39; XIV, 26, 
32533, 37-39, 41-42a e nota; XV, 
154 e nota, 23426, 1094-10a, 1145 
15a, 137542, 43654la, 463566a 
nota, 521531a; XVI, 17521, 169- 
82, 187-89, 1935960, 2008-201a e 
nota, 272-73, 2935-99a, 3025-304a, 
306411a; XVII, 74-78a, 92-97a; 
XXI, 2-3, 47-48; XXII, 14-b-19, 286 
314; XXIII, 2-3; XXV, 8-9, 2152249; 


743 


XXVI, 2-8 e nota, 5657; XXVIII, 
188-89, 192-93, 198-203, 213-16; 
XXIX, 11-13, 57, 89-91, 103, 2764 
784 XXXI, 45-50; XXXV, 14; 
XXXVII, 13515, 32, 44, 49-51; 
MV, I, 7>8a, 34, 37-40a, 44; XI, 1 

fuoco, riti del, XV, 38854364 e note; 
MV, VIII, 1144184 

fuoco, della coscienza, III, 262, 283- 
86; IV, 201-202; V, 644-664, 77; del 
sé, IV, 152; V, 148-50; XV, 41268 
14a, 429-31; XXVII, 37>39; dei 
sensi, IV, 201-202; del conoscere, 
IV, 116418a, 189491a; della 
Potenza, IV, 77; del soggetto cono- 
scente, XXIX, 1535544 


Gabhasti, demoni, XXVIII, 9665-98 

Gabhastimat, regione, VIII, 83-84 

Gahana, entità divina, VII, 318-19 

Gahanesa, GahaneSvara, entità divi- 
na, VI, 155-56; XXXVI, 2-74 

Gamatantra (-fasana, -Sastra), 1, 150- 
51; XIII, 2295344XV, 2784830, 
422-24a, 531533; XVI, 286-87; 
XXIX, 141542 

Gambhira, potenza, XXXIII, 3-5 

garacakra (festa, raduno religioso), 
XXV, LXVIII 

Ganadhyaksa, uno degli otto Ardori, 
VIII, 235537 

gianapatya, voto, XV, 506-508 

GCandaki, fiume, XXVIII, 237548a 
nota 

Gandhamadana, monte, VIII, 586 
600, 6345-67, 69, 71 nota 

Gandharva, VIII, 43456, 83-8, 122% 
394, MV, V, 5-9, 22523 

Gandhavati, città, VIII, 435-564 

Ganesa, I, 6 e nota, 287-3274 XV, 
1834900, 376677; XVI, 7610; 
XXVIII, 168-73 nota, 397-99; 
XXIX, 27529a, 1305-32, 2875894; 
XXX, 18-19; MV, VIII, 90-92& XI, 
8-9 

ginesa, voto, XV, 506-508 

Ganga, fiume, III, 89, 1396424, 203- 
204; XV, 1835904 e nota; XXX- 
VII, 49-51 nota, 52 nota 

garbhavarana («cerchio dell’embrio- 
ne»), XVI, 78-80 e nota 

Gargik4, luogo sacro, XV, 92-93a e 
nota 


Garuda, VIII, 32435a, 115-17, 1398 
42a, XV, 137639, XXXVI, 2-7a; 
XXXVII, 125134 e nota 

Gaurî, XXVIII, 2375484 

Gautama, XV, 497 nota 

Gaya, entità divina, VIII, 2064-208a, 
4426434; MV, V, 185-19a 

Gemelli, costellazione, 
121527a 

generazione di un maschio (pumsa- 
vana), rito di, XV, 498-505 

ghara («casa»), IV, 263470 e nota; 
XXIX, 37-39 

Ghora, mitico maestro 
XXVIII, 391-938 

Ghora, potenze terrifiche, III, 73% 
75a, 2576-59a; TV, 205-206 nota; 
MV, III, 32 

Ghoramukha, entità divina, XXX, 
20-26 nota 

Ghoramukhi, potenza, XXX, 20-264 

Ghorànana, entità divina, MV, I, 19% 
21; XI, 15B nota 

Ghoranipa, entità divina, XXX, 20- 
26a nota; MV, I, 19421; XI, 15B 
nota 

Ghoratarà, potenze «Terribilissime», 
IIl, 2575594; IV, 22524a, 205-206 
nota; MV, III, 31 

Ghosani, potenza, XXXIII, 3-5 

ghrtesa, voto, XV, 506-508 

giaina, IV, 25527; XIII, 303-306; 
XXXV, 26-27 

Ginzel, F.K., VI, 100-101 nota, 123% 
24 nota 

gioco (4/4, krida), I, 101-103 e nota; 
III, 1-4; IV, 137539; XI, 55-59; 
XIII, 103-105 

«giorni d'adempimento» (farvan), 
Lxvin; XXV, 11-12 e nota; 
XXVIII, 10-60a e note, 765780, 
106511, 148-50, 368-73 

Giove, pianeta, VI, 685724 nota; 
XXVIII, 36-39a 

«gnostico» (jridnin, tattuavid), XV, 
12-13; XX, 8-100; XXI, 59-60; 
XXVI, 556564; contrapposto a 
yogin, X, 138-400, 242-81a; XIII, 
326540; XXVIII, 605750, 417% 
234, MV, IV, 39-40; contrapposto a 
«operatore» (di riti), XXIII, 134 
28, 1004101a; XXIX, 1295300 
nota; superiore allo yogin e 


XXVIII, 


Sivaita, 
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all’«operatore», XV, 8-19; XXVIII, 
72-75a; morte dello -, XXVIII, 
303-309; quattro tipi di —, MV, IV, 
30-33 

Gokarma, luogo sacro, XXIX, 59-63 

Gokarnaka, divinità del principio e- 
tere, VIII, 443544 MV, V, 19520 

Gomedha, isola, VIII, 1034104 

Gonda, ]., I, 6 nota; VI, 684-724; XV, 
2035204 nota 

Gopala, entità divina, XXXIII, 759a 

Gopati, entità divina, VIII, 318-19 

gràmadharma, I, 82-90 e nota 

grammatici, XXXVII-XXXVIII; 
2575604; XXXV, 26-27 

Grandi Signori dei Mantra (mahé- 
mantresvara), LXVI; l, 78-81; VIII, 
383-89 nota; IX, 534552, 905934, 
95597a, 14749a nota; X, 3-7a, 
12517, 110-13a, 1225274 e nota, 
138-400, 168-72, 178-84, 209-11, 
213 nota, 2245254, 284686, 289- 
94a, 302-309; XV, 33943a; MV, I, 
15, 19450; II, 27-34a, 40-42 

grazia (anugraha), x1x, xLMI; I, 78- 
81; VI, 215; XIII, 116417a, 1828 
85; XIV, 20-22; XXIII, 65-67; 
XXVIII, 2324364; MV, I, 19621 

Gudikanatha, Siddha, XXIX, 33434 

Guhya, uno degli otto Mezzi di 
Conoscenza, VIII, 328-29a 

Guhya, scrittura $ivaita, XXXI, 60-61 
e nota 

Guhyaka, entità divina, VIII, 435-564; 
XXVIII, 96498; XXXI, 45-50a; 
XXXVI, 10 

Guhyayoginitantra, XXXI, 60-61 nota 

guna (i tre «elementi costitutivi”: 
sattua, «albedine», rajas, «rubedi- 
ne», ‘amas, «nigredine»), uno dei 
trentasei princìpi, VIII, 2594602 e 
nota; IX, 223-24; mondi del prin- 
cipio -, VIII, 253478 e note, 415- 
18a; 428-34a; XXVIII, 281-86, 
3265-27a, 333-34a; MV, I, 30-31 

guna, gli otto poteri dispensati dallo 
yoga, VIII, 263471 e nota, 278, 
303-306, 4184-20; XIII, 192-93a; 
XV, 27-30; XXIX, 237-594 

Gurvi, potenza, XXXIII, 2 


IX, 


Haharava, potenza, XXXI, 30-39a 
nota 


Haidaratantra, XXVIII, 14-18a, 254 
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Hala (alias Alipuram), luogo sacro, 
XV, 89-93 e nota; XXIX, 59-63 
Halahala, mitico maestro $ivaita, 
XXVIII, 391-93 

Halahalarudra, divinità del princi- 
pio Sapienza pura, VIII, 4506 
MV,V, 30-32 

hamsa («cigno»), III, 142; IV, 135- 
37a; XVII, 30533; XXIX, 83-88; 
XXX, 696-700. 

Hara, epiteto di Siva, MV, III, 4 

Hara, entità divina, XXXIII, 75-12 

Hara, luogo sacro, XV, 92-93a e nota 

Hara, M., xxvII nota 

Haracantacintàamani, XXII, 20-21 
nota; XXVIII, 65-71 nota; XXX- 
VII, 39, 49-51 

Haramukh, vetta himalayana, XXX- 
VII, 52 nota 

Haraudrî, potenza, XXXII, 2 

Haravijaya, poema, xxxv 

Hari, continente, VIII, 76, 79 

Harihara, entità divina, VIII, 318-19 

Harindu, divinità del principio 
fuoco, VIII, 205-206a, 441542 
MV, V, 17-18a 

Hasta, asterismo, XXVIII, 1065-11 

Hataka, Hatakesvara, il signore dei 
patàla, VI, 142b45a; VIII, 305320, 
35540, 262563 nota, 40754084, 
437538a; XXX, 99-101, 110515 
nota 

hathapaàka («digestione violenta»), 
III, 2598-61, 263-64 

hathayoga, XXV, LVII 

Havya, sovrano di Gomedha, VIII, 
1035104 

Haya, entità divina, XXXIII, 759a 

Hayagriva, XXX, 695-704 

HayAnana, potenza, XXXIII, 3-5 

Hemakùta, catena di monti, VIII, 
63567, 76-77 

Heruka, divinità, LXVI 

Hevajratantra, Lvi; I, 82-90 nota; XV, 
825832 nota, 92593 nota; XXIX, 
37-39 nota 

Himalaya, VIII, 63667, 78, 83-84 
nota; XXXVII, 39; MV, I, 758a 
nota 

Himavat, monti, VIII, 63567, 77 

Hiranmaya, continente, VIII, 74 
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hiranyapada, sacrificio vedico, XV, 
498-505 

Hrdaya, uno degli otto Mezzi di 
Conoscenza, VIII, 328-294 

Hrdayabhattarahatantra, XXIX, 164 
66a 


Hrim, il bija di maya, XXII, 20-21 
nota; XXX, 116-20a nota 

Huluhulu, mitico maestro $ivaita, 
XXVIII, 391-93 

HUM, il mantra Corazza (varman), I, 
113-14 nota; VIII, 1665674 XV, 
69-73a nota, 191493, 237; XVII, 
45546; XXX, 43545a; MV, VIII, 
18420 


Iccha, potenza, VIII, 3734-76 nota; 
XV, 305-306; MV, VIII, 65-66a 

ida, canale sinistro, xxv, LVII; VI, 
1985-99a, 390-93, 418420; XVI, 
365454; XVII, 30433 nota; XXIX, 
257-58 nota 

«idealismo» buddhistico (vijfianava- 
da), XX-XXII, XXIV, XXXVII, LXVII; 
IV, 29-30 nota 

Iksanesina, uno degli otto Ma- 
hadeva, VIII, 249-514, 449-504 

Ilavrta, continente, VIII, 68, 71 nota, 
‘79, 94-96 nota 

Illaiamba, duti, XXIX, 295334 

immaginazione (samkalpa), funzio- 
ne del manas, I, 215; VI, 1825854; 
IX, 159561, 228-29, 238 e nota; X, 
247-504, 2534564, 2575600, 289- 
94a; XVI, 241 e nota, 284-85; 
XVII, 103-15a e nota 

immagine riflessa, III, 1-64 e note, 
268-93; IV, 173475 e nota; IX, 227- 
29; XI, 93; XXVI, 38544 

immersione nelle fruizioni (laya), 
rito dell’, LxIV; XI, 855-489; XVII, 
36-38a 

impressioni karmiche (samskdra), I, 
41-42, 150-53; V, 324-344; VIII, 80- 
82; IX, 1025105, 1064-109a, 117- 
18, 135541; X, 12517, 1275-32, 
1835537, 159; XIII, 659, 77581, 
188591; XXVI, 33587 XXVIII, 
237548a, 264567a nota, 281-86, 
289, 3275324, 3495-52a, 3535584, 
3615624 

incertezza (kampa), XII, 1765-25 


incrementazione (dfyayana), rito di, 
XV, 69-73a e nota, 369-744 

Indhika, potenza, VIII, 283-89, 4244 
27 

Indra, divinità vedica e uno dei 
Guardiani delle regioni, I, 105, 
123 nota; III, 226-381 nota; VI, 68% 
‘72a nota, 138540; VIII, 435-564, 
105, 119-20, 221-22, 226 nota, 264- 
71; XV, 2225254, 498-505; XXX, 
11+12a, 4243a e nota 

Indradvipa, regione, VIII, 83-84, 93 
nota 

Indrani, potenza, VIII, 2416444; MV, 
VIII, 96-100; XI, 11 

Ingalls, D.H.H., XXXVII, 33 nota, 78 
nota 

iniziazione (diàksà), XIX, LXII-LXV, 
LXIX; I, 48, 75-77, 23740; II, 24-26, 
35-38, 41-43; IV, 49-50, 55-57a, 
70672a, 203; VI, 1915924; VIII, 
1905930, 235537, 326-27, 3326 
37a; XI, 38439; XIII, 155, 1678 
70a, 173-77, 193595, 199-203, 
225529a, 239-42a, 247b53a, 2816 
83a, 3005302; XIV, 14-9a, 20-22, 
42546; XXII, 10-149; XXV, 236 
24a; XXVIII, 114-21la, 213-16, 
2365480, 2695-72, 274-76, 279-896; 
MV, I, 46; VI, 1; etimologia, I, 43- 
44 nota; numero delle —, XVI, 185- 
86; varie specie di —, XXVI, 2-4 e 
nota; di «regolari», LxIX; XV, la 
613; XIX, 315324; MV, IX, 1-834 
XI, 1-334 speciale, MV, XI, 40-41; 
di «figli spirituali», LXIX, LXXI; 
XV, 611513; XVI, 1-311; XXIII, 2- 
3; di assenti, LXXxII; XVI, 94596, 
170474, 183-84 nota; XXI, 1-61; 
«che libera anche i vegetali», XX, 
5-7; segreta, XXIX, 1865292; 
«segreto supremo», XXX, 97598, 
105; speciali, MV, XI, 1-47; abbre- 
viata, XV, 181-834 XVIII, 1-11; 
estremamente abbreviata, XXIX, 
201-11a; divina-umana, VIII, 1905 
934; auto, IV, 60-62a, XIX, 54-55; 
che dispensa immediatamente il 
nirvana (sadyoniruana), IX, 177; 
XII, 1515520, 234535; XV, 31- 
33a, 460-634 nota; XIX, 1-56; 
senza superiore, XXII, 40543; cin- 
que -—, XIII, 3004302; XXII, 408 
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42; dotata di semenza (sabija), 
Lx; XV, 23526, 334342; XVI, 
2018204; XVII, 94-97a, 995100; 
XXVI, 2-4 e nota; priva di semen- 
za (nirbija), VIII, 193696; XV, 
31-33; XVI, 2018204; XVII, 
70-73 e nota, 94-97; XXI, 3744; 
XXVI, 2-4 nota; straordinaria 
(sivadharmin), XV, 27-30; XXVI, 2- 
4 nota; ordinaria (lokadharmin), 
XV, 27-30; XXVI, 2-4 nota; con 
nascita, ecc., XVI, 162-68 e nota, 
190-93a, 223-49; senza proiezione 
del purificando, XVI, 162-68 e 
nota, 190-93a, 223-49; senza 
purificando, XVIII, 366; fornita di 
dimostrazione (pratyaya), XVI, 
244; XX, 8-164 XXI, 37424 fon- 
data sull’azione rituale, XVI, 1636 
68, 248, 289-932, 30453064; MV, 
IV, 6-8; fondata sulla conoscenza, 
IX, 1314324 XVI, 163568, 248, 
289-930, 3045306; MV, IV, 6-8 

installazione (sthapana) della divi- 
nità nel liriga, II, 27 e nota; XXVII, 
11 nota; XXX, 10411a nota 

investigazione (parîksà), I, 139, 246 
nota, 261-66, 270 

investitura con il cordone (mekhalà), 

_ rito vedico, XV, 505-508, 5655664 

I$a, entità divina, VIII, 216-20, 249- 
514, MV, V, 255264 È 

Isana, uno dei cinque volti di Siva, I, 
18 nota; VIII, 3684734 XI, 20; 
XV, 2034204a e nota; MV, VIII, 
245260, 86-88a 

Isana, entità divina, VI, 684-724 nota; 
VIII, 161, 244547a, 249-51a; XV, 
222625a; XXX, 42-43a nota; MV, 

_ V, 26529 

Ifanasfiva, maestro fivaita, XXII, 284 
3la 

Ifanasivagurudevapaddhati, XXVII, 

__17-19a nota; XXXI, 36:38 nota 

Isanî, potenza, MV, VIII, 96-100 

Islam, xv, XVI 

isolamento (kaivalja), IV, 212-134 
XIII, 1675700; XV, 69-78a; 
XXVIII, 312 e nota, 316-204 

ispezione (ririksana) rito dell', XV, 
69-73a e nota, 369-744 

Isvara, uno dei trentasei principi, 
LXV, LXVII; I, 927528; VI, 368-454, 


157-58, 160; VIII, 9-10; IX, 506 
534; XI, 34535, 36539a 55559; 
XV, 432-360, 456559, 4635664 
XVI, 125527, 213-164 XVII, 115 
17; XXX, 2-3; MV, I, 15; II, 46547, 
55-56a nota, 59-60; IV, 19-23a; 
VIII, 60-62a, 68; IX, 715-74g; 
mondi di, VII, 186-90a, 341-524, 
3554-68a, 423-24a, 450551; MV, V, 
30-32; VI, 11-18a 
Isvara, una delle forze causali, XV, 
209511 e nota, 2265292, 309-12; 
XXIV, 175200 
IsSvarapratyabhijnakarikà, Pratyabhijiia- 
harikà, XXXVI, LXXVI, LXXVITI; I, 28- 
30 nota; V, 138-39 nota; VI, 215284 
nota; IX, 276579a nota; X, 2276 
28a nota, 288 nota; XXXV, 1-34 
nota, 195220 nota 
Isvarapratyabhijiakanikdtikà, “xvi, 
XXXVI, LXXVII, LXXXI; I, 216 
nota; XXXV, 19420 nota 
Isvarapratyabhijiiaharikavimarsini 
(alias Laghuvimarsinî), xvIn nota, 
XXXVI; XXXV, 19420 nota 
Isvarapratyabhijiiakarikaurtti, xxxVI e 
nota; I, 73-74 nota; XVII, 63 nota 
Isvarapratyabhijiaharikavivrtivimar$i- 
ni (alias Brhadvimarsinî), xvI, 
xXxvi; III, 5-8 note, 35-39 note, 
2024204a nota; IX, 144546 nota; 
XXXV, 1-3a nota, 19>20 nota 


jada (realtà insenziente, inerte), I, 
176%78a; X, 1336354; XIII, 1886 
91; XIV, 335-354; XVII, 16-18a 

Jaitra, Siddha, XXIX, 29833a, TA- 
BELLA 

Jalandhara, luogo sacro, XV, 92-93a 

Jalpesa, divinità del principio fuoco, 
VIII, 4415424; MV, V, 17-18a 

Jambudvipa, VIII, 625634, 71 nota, 
93-98, 1035104, 110 

Janaloka, VI, 142545a, VIII, 151% 
532; MV, V, 5-9 

Jananasaka, uno dei Signori dell'Ira, 
VIII, 2356-37 

Jarudhi, montagna, VII, 63467 

Jathara, montagna, VIII, 63667 

jati («specie»), elemento del mantra, 
XV, 4634-66; XXX, 10411a nota, 
43b45a; MV, VIII, 244260 
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Jaya, mondo di Bhadrakali, VIII, 
1935964 

Jaya, entità divina, XXXIII, 145174; 
XXXVII, 39 nota; MV, III, 20-24a 

JayA, potenza, XXXIII, 3-5 

Jayada, entità divina, XXXIII, 144 
17a, MV, II, 20-24a 

Jayadratha, autore del Haracanta- 
dintàmani, XXXVII, 40 nota 

Jayakhyasamhità, scrittura vignuita, 
xxIv nota 

Jayakirti, uno dei cinquanta Rudra, 
XXXII, 14517 MV, III, 20-24 

Jayamorti, XXXIII, 144-174 MV, III, 
20-24a 

Jayanta, uno dei cinquanta Rudra, 
XXXIII, 145-174; MV, III, 20-24a 

Jayantabhatta, logico, xxxrv 

Jayanti, luogo sacro, XV, 89-91; 
XXIX, 59-63 

Jayaratha, Lxxx1-LxxxMN11 e passim 

Jayarudra, uno dei cinquanta Rudra, 
XXXIII, 145174; MV, II, 20-240 

Jayavaha, uno dei cinquanta Rudra, 
XXXIII, 144174 MV, III, 20-24a 

Jayavardhana, uno dei cinquanta 
Rudra, XXXJII, 144174 MV, III, 
20-24a 

Jayots&ha, uno dei cinquanta Rudra, 
XXXIII, 144-174, MV, II, 20-24a 

Jha, G., X, 20-22 nota; XVI, 2684704 
nota 

Jhanthisa, entità divina, XXXIII, 9% 
12 


fimita, nuvole, VIII, 1225390 

fivanmuktivivera, XXVIII, 307-308 
nota, 312 nota 

JnhAnabodha, kal4, VII, 38389; XV, 
305-306 

Ffianaratnaval, XXVII, 11 nota 

Jiani, potenza, VIII, 373576 nota; 
XV, 305-306; MV, VIII, 65-662 

Jfiinottaratantra, IX, 45b48g; XXIII, 
205234; XXVII, 6-8; si veda anche 
Sarvajiianottaratantra 

Jvalinî, potenza, VIII, 373476 nota; 
XV, 305-306; XXXII, 4-6a, 27-29; 
MV, VIII, 65-66 

jestha, mese (maggio-giugno), 
XXVIII, 36-39a nota 

Jyestha, potenza, VI, 52, 56-57; VIII, 
3385392, 3554574, 373676 nota, 
450551; XV, 305-306; XXI, 5665 


57a nota; MV, V, 30-32; VIII, 65- 
664 

Jyotis, entità divina, VIII, 272-734, 
4477-48; MV, V, 26529 

Jyotismat, sovrano di Kraufica, VIII, 
103>104; XVI, 117-25a 

Jyotsna, kala, VIII, 383-89 

Jyotsnavati, kala, VITI, 383-89 


Kacabhargavatantra, XXIII, 4-6; si 
veda anche Bhargasikha 

Kaikavîresa, divinità del principio 
Natura, VIII, 272-734 

Kailasa, montagna, VIII, 635-467, 
244b47a 

kak, III, 2524534 e nota; IV, 131-32 e 
nota, 148 e nota, 173475 e nota; 
IX, 1554560; XIII, 204-206 e nota 

kala, le cinque «forze», IV, 383-89; 
XI, 1-124 XVI, 109-10a, 147-506; 
XXIX, 248-52; MV, VI, 659; si veda 
anche cammino delle forze 

kali (forza, efficienza, finità), uno 
dei trentasei princìpi, LXV; VI, 
40b543a, 153-54; VIII, 9-10, 186- 
903; IX, 40542, 455480, 1545992; 
etimologia di —, IX, 1554564 nota; 
206418, 247-50; X, 3-5, 12417, 
984-100 e nota, 105-107; XIII, 
271574a; XV, 2975303, 319-920, 
432-360; XVI, 1014105; puri- 
ficazione di —, XVI, 117-25a; XVII, 
65-66, 103-154; MV, I, 27-29, 33; 
IX, 70-71a; mondi del principio -, 
VIII, 295-984, 307-16, 421-22, 428- 
34a, 447-48; MV, V, 2654-29; VI, 11- 
18a 

Kala, uno dei cinquanta Rudra, 
XXXIII, 145-17a 

Kalacakra, xv 

Kaladhya, entità divina, VIII, 368% 
734; XXIX, 160561 

Kalagni, VI, 1405420, 171-72; VII, 
22624a, 35540, 165-660, 262563a 
nota, 264-71, 40754084, 428-34a, 
437b38g; IX, 344, 53555; X, 95% 
964, XXXII, 37-40 MV, II, 50- 
524; V, 1-2; VI, 11-18a 

Kalagnirudra, IV, 164-67; X, 634-664 

Kalagnirudrakal, IV, 164-67 

Kalakarsini, Kalasamkarsini («Dis 
solvitrice del tempo»), xXVI, LIV; 
III, 68-71a, 234-36 e nota; IV, 
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173475, 18959la nota; XV, 247- 
51a, 3315-33a, 3354-38, 346; forma 
mantrica, XXX, 454-62a e note; si 
veda anche Matrsadbhava 

Kalafijara, divinità del principio 
senso dell'io, VIII, 225, 444545; 
MV, V, 21-22a 

halaritri, mantra, XIII, 2345-35 nota; 
XIX, 11-14; XXX, 55557 

Kalarudra, XXX, 284-364 

Kalavikarani, potenza, VIII, 3388 
39a XV, 305-306; MV, VIII, 63-64 

Kalesa, entità divina, VIII, 3684-73a; 
MV, III, 20-24a 

Kalhana, autore kasmiro, XXXVI; 
XXXVII, 47 nota 

Kali, LvI; III, 252453a nota; IV, 148 
nota, 150 nota, 152-54 note, 176- 
78a; VI, 7-8; VIII, 3385394 XV, 
305-306; XXXIII, 3-5; MV, VIII, 63- 
64 

Kalidasa, Lxxvm1; VI, 684724 nota 

Kalika, III, 2525534 e nota 

Kalikulatantra, xxu; XXVIII, 14» 
184; XXIX, 43-45 XXXV, 33-34 

Kalimukhatantra, XXVII, 4446 

Kaliùga, XV, 89-91 

Kalkin, futuro avatara di Visnu, IX, 
324-354; re, XV, XVI 

Kallata, maestro fivaita, xxvIII e 
nota, XXIX-XXX, XXXV-XXXVI, XLI, 
LXxv; VI, 12 nota; X, 208; XIII, 
344462 e nota; XVI, 365454 nota; 
XXVIII, 3384404 e nota; XXIX, 
121-24a nota 

Kalottaratantra, XI, 19 

Kalyana, maestro sivaita, XIII, 149- 
5la e nota 

Kamamangala, du: di Meganatha, 
XXIX, 295-334 

Kamanatha, Siddha, XXX, 102-104 
nota 

Kamanrdpa, regione, xxxt1; XV, 836 
864, XXIX, 37-39 

Kamikagama (-tantra), xvi nota, x1x; 
I, 58-6la e nota; IV, 25427; VI, 16 
903 VIII, 212514; XIV, 210-11 
nota; 31432; XXIII, 4-6, 205230 
nota; XXXII, 9>-10a nota, 47648 

Kanada, I, 158; IX, 715-75a, 297b99a 

Kanakhala, divinità del principio 
vento, VIII, 442b43a; MV, V, 1865 
19a 


Kanauj, xv 

Kafici, XXIII, 145-160 

Kane, P.V., XXVIII, 2375484 nota 

Kanka, monti, VIII, 97-98 

Kanthyosthya, Kanthyausthya, uno 
degli otto Bhairava, VI, 684-724; 
VIII, 3685-73a; XXIX, 1605614 

Kanti, potenza, VIII, 383-89; XXXIII, 
6-7a 

Kanyà, continente, XXXVII, 35 e 
nota, 37 

Kapalika, LxIx 

Kapalisa, entità divina, VIII, 179% 
81a, 438540a; MV, V, 13-15a 

Kapila, VII, 1518524, 280 

Karabilla, uno dei «luoghi di pelle- 
grinaggio», XXIX, 37-39 

Karali, potenza, XXXIII, 3-5 

Karanagama, V, 112b-13a nota 

Karanesa, uno dei dieci Siva, VIII, 
368473a 

Karankini, varietà della mudra 
Eterovaga, XXXII, 4-64, 26 

Karkota, uno degli otto Naga, VI, 684 
72a 

Karmadeva, entità divina, VIII, 434 
b4a 

karman, Lxu-LX1V; VIII, 284304, 78- 
82 e nota, 90-92; IX, 785-81a, 885 
95a, 974105a, 119-26a, 127534a, 
135537, 14041, 167469, 18081, 
186-89g; XIII, 64120, 231534a, 
236-38, 2565680, 271474a, 286- 
89; XIV, 1454; 14-15; XV, 27-30 e 
note; XVI, 170582 e nota, 3024 
309a; XVII, 34-35, 63, 65-66, 69- 
70, XIX, 7-8; XXVIII, 217-180, 
2292-24a, 2304360, 2645690, 313- 
15; XXIX, 209; XXXVII, 125134, 
36; MV, I, 16-17a, 22524; XI, 36- 
37a; si veda anche maculazione kar- 
mica 

karmasamya («equilibrio dei &Xar- 
man»), XIII, 67-96, 128-294 nota, 
2595-62a 

Karna, parente di Abhinavagupta, 
XXXVII, 65, 76 

karttita, mese (ottobre-novembre), 
VI, 122523a; XXVIII, 36-39a, 
121527a, 148-50 

Karttikeya, alias Kumara, MV, I, 2-4a 
nota 
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Karuka, scuola S$ivaita, XIII, 303-306 
e nota 

Kaîseru, regione, VIII, 83-84 

Kashmir, xv, xvi; VIII, 2125-14g; XV, 
92-99a XXXVII, 39-40 e note, 42 
nota, 44, 45 nota 

Kauberî, potenza, MV, VIII, 96-100 

Kaula, XIII, 30004302, 319422a; 
XXXVII, 255-229 

Kaulagiri, luogo sacro, XXIX, 37-39, 
59-63 

Kaulajiiananimaya, scrittura Sivaita, 
XV, 834864 nota 

Kauliki, potenza, xXxI; VI, 67, 1364 
37a, 143 

Kaumara, uno degli otto Yoga, VIII, 
2355-37; MV, V, 24-25a 

Kaumarî, potenza, VIII, 241544g; 
XXVIII, 10-140; XXIX, 52-53; 
XXXIII, 3-5; MV, III, 13-14; X, 11 

Kau$eya, regione, VIII, 115-17 

Kausika, uno dei cinquanta Rudra, 
XXXIII, 145174 MV, III, 20-24a 

Kedara, divinità del principio fuoco, 
VII, 441542a; MV, V, 17-18a 

Keith, A.B., III, 226-31 nota 

Ketu, VI, 65-67a e nota, 100-101 nota 

Ketumala, continente, VIII, 69, 79, 
108-109 nota 

Khaggin, entità divina, XXXI, 13- 
14a 

Khagendranatha, Siddha, XXIX, 
29»33a e nota 

Khamalankrta, Khamala, uno degli 
otto Bhairava, VIII, 3684-73a; 
XXIX, 1605612 

khatvariga, arma, XV, 326-284 

khecarî (-mudrà), Lxvi; XV, 361-62; 
XXIX, 1505564 XXXII, 1-67 e 
note; MV, VIII, 835-84a 

Khecari, cuore delle (mantra), XVI, 
159-61 

Khecarimatatantra, XXIX, 164-664 

Khetaka, luogo sacro, XV, 92-93a e 
nota 

Kimpurusa, continente, VIII, 79 

Kinnara, entità divine, VIII, 436564 

Kirana, entità divina, VIII, 3684-73a 

Kiranagama (-tantra), xrx; I, 75-77, 
201 nota; IV, 40542a e nota, 764 
79; V, 112>13a nota; IX, 455484 e 
nota, 144546a nota; XIII, 162-634 


e nota, 283-84 e nota; XV, 18-19 e 
nota; XVIII, 346 nota, 11 

Kirfel, W., VIII, 1 nota 

Kirti, potenza, XXXIII, 6-74 

Kopa, uno dei cinquanta Rudra, 
XXXIII, 145174 

Krama, scuola sivaita, XXIII, XXx, 
XXXI-XXXIII, XXXV, LV, LIX-LX, 
LXXV, LXXXII; I, 6 e nota; IV, 1204 
22a e nota; XV, 1684704; XXX, 1 

Kramakeli, opera di Abhinavagupta, 
LX, LXXV 

Kramapijanatantra, XXIX, 263 

Kramarahasyatantra, XXIX, 14-16 

Kramasadbhava, scrittura $ivaita, XII, 
22625 

Kramastotra, scrittura Sivaita, LX, 
.LXXy; IV, 164-67 nota 

Kramrisch, S., XXXI, 92-93 nota, 
106413a nota 

Kraufica, isola, VIII, 1034104 

Kyrcchra, penitenza, XV, 540545 

Kriyaà, potenza, VIII, 373%76 nota; 
XV, 305-306; MV, VIII, 65-664 

Krodha, divinità del principio 
Sapienza pura, VIII, 4504-51; MV, 
V, 30-32 

Krodhana, varietà della mudra 
Eterovaga, XXXII, 4-64 

Krodhesa, divinità del principio 
Sapienza pura, VIII, 447-48; XVI, 
117-254 MV, V, 26629 

Krodhesvara, divinità del principio 
Natura, VIII, 272-734 

Krodhin, antico maestro $ivaita, 
XXVIII, 391-938 

Krostuki, potenza, XXXIII, 3-5 

Kysna, IN, 113&16 nota; XXXVII, 65 

Krsnangara, città, VIII, 435450 

Krta, uno degli otto Yoga, VIII, 2354 
37, 264-71; MV, V, 24-25a 

Krtinta, uno dei Signori dell’Ira, 
VIII, 2954-37 

Krùra, uno dei cinquanta Rudra, 
XXXIII, 9512 

Ksapana, uno degli otto Bhairava, 
VIII, 3684734; XXIX, 16056la 

Ksayanta, KsayAntastha, uno degli 
otto Bhairava, VIII, 368-734; 
XXIX, 160561 

Ksema (forse Kgemardja), XXXVII, 
67 i 


Ksemaràja, autore $ivaita, XXVIII 
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nota, XXX, LXXVII; VI, 682-724; 
VIII, 122539 nota, 227-29 note, 
251453 nota, 345-524 note, 400- 
405a nota; XV, 27-33a note, 1838 
904 nota, 416417a nota; XVI, 364 
45a nota; XVII, 30433 nota; 
XXIV, 6-104 XXXI, 36438 nota 

Ksemendra, xxxv; I, 43-44 nota 

Ksemesa, entità divina, VIII, 318-19 

Ksiraka, luogo sacro, XXIX, 59-63 

Ksirika, luogo sacro, XV, 89-91 

Ksobhini, varietà della mudra Ete- 
rovaga, XXXII, 4-6a 

Kubera, uno dei Lokapala, VI, 684 
'72a nota; VII, 435564, 105; XV, 
2226254, XXX, 4243 nota 

Kubjik4, dea, xxx1II 

Kubjikamata, scrittura $ivaita, XXXINI 

Kudyakesi, luogo sacro, XXIX, 59-63 

Kula, la «famiglia» delle potenze 
divine e l'omonima scuola Sivaita, 
XXIII, XXX-XXXV, XXXVII, LX, 
LXxv; I, 1 nota, 7 nota; IV, 57458, 
200 e nota, 257559a, 263570; V, 
‘71, 86-94a e note; XIII, 134536, 
3004302, 3195214 XV, 1684704, 
517 nota, 531433, 572-734, 5885 
914; XXVI, 20 nota; XXVII, 44-46; 
XXVIII, 10-18a, 25430, 114-302 e 
nota, 415-174 XXIX, 1-24, 4 e 
nota, 6-7, 9, 14-16, 42-45, 46548, 
56, 68 nota, 78-79, 121-24a, 1276 
29a, 1305-32, 219-23, 225-29, 282- 
83, 289591; XXX, 1, 285360; 
XXXII, 42446 XXXV, 31-34; MV, 
XI, 27533a, 40-44 

Kulagahvaratanira, Gahvaratantra, 
III, 146-48a, 168-69 e nota; XIII, 
8195214; XV, 595-984 XVI, 178- 
82; XIX, 7-8, 17-20; XXVIII, 2245 
27a; XXIX, 2395400, 2435440 
nota; XXXI, 60-61 nota; XXXII, 
9410 nota, 49-53 

Kulagiri, luogo sacro, XV, 86488; 
XXIX, 66-67 

Kulakalvidhi, scrittura Sivaita, XIII, 
303-306 

Kulaputtaliki, ordine alfabetico 
frammisto, XV, 1285-8304 

Kularatnamdlà, scrittura  $ivaita, 
XXXI, 60-61 e nota; si veda anche 
Ratnamdalatantra 

Kulasakti, MV, XI, 10 


Kulesvara, Signore del Kula, xxx1; 
XXIX, 45546 nota, 222-23, 228- 
29; MV, XI, 27b-33a 

Kulesvari, Signora del Kula, XXIX, 
45546a nota, 222-23, 228-29; 
XXXI, 26-29a 

Kulika, uno degli otto Naga, VI, 684 
72a nota 

Kullaiamba, du&, XXIX, 295-334 

Rulòtà (Kulùta, Kulata), luogo sa- 
cro, XV, 89-93a nota 

Kumara, entità divina, VIII, 264-71; 
XVI, 288; MV, I, 2-4a e nota; MV, 
IV, 1-3 

Kumari, diti, XXIX, 33534 

KumarikA4, regione, VIII, 83-85 e 
nota, 88, 89 nota, 91; XXXVII, 35 
nota 

Kumarila, IV, 232433 nota; X, 20-22 
nota, 574584 nota; XVI, 261463a 
nota 

KumbharikA, «luogo di elemosina», 
XXIX, 37-39 

Kumbhipàaka, entità divina, VII, 245 
27; MV, V, 1-2 

Kumuda, isola, VIII, 86 

kundagolaka, XIII, 227b29a e nota; 
XV, 577-78 nota; XXIX, 14-16 
nota, 22-24 nota, 170-73 nota 

kundalinî, la potenza «serpentina», 
LVII, LXX; III, 1375-40, 220-25; V, 
54558a, 1084-12a, 145; VII, 40, 
684704; VII, 395497a, 400-405a, 
424627; XV, 86588, 313-14 nota, 
432-364; XVII, 365454 XXIX, 37- 
39, 68, 71572a nota; XXXI, 30- 
334, 124-260; XXXII, 32400, 42- 
44a 

Kunkunimbi, d78, XXIX, 295-332 

Kiirmanatha, Siddha, IV, 263470; 
XXIX, 295332 

Kuru, continente, VIII, 72-73, 79 

Kuruksetra, divinità del principio 
vento, VIII, 4425434 

Kuruksetra, luogo sacro, XV, 92-93G; 
MV, V, 185-192 

Kuîa, isola, VIII, 1038-104 

Kusmanda, entità divina che dà 
nome a un inferno, VI, 1425454; 
VIII, 28a, 2625-63a, 40754082, 
428-94a, 4375-38a 


Laghukalacakratantra, scrittura bud- 
dhista, xxxv 

Lahula, luogo sacro, XV, 89-91 

Laksana, uno degli otto Mezzi di 
Conoscenza, VIII, 328-299 

Laksmana, mitico maestro $ivaita, 
XXXVI, 10 

Laksmanagupta, maestro di Abhina- 

pta, XXXIV, XXXVI, L, LXXV; 

I, 11; XV, 247-5la nota; XXXVII, 
60-61 

Laksmi, XV, 1835904; XXXIII, 6-74 

Lakula, entità divina, VIII, 203-204; 
XVI, 131; XXXVI, 2-7a 

Lakulesa, Lakulesvara, Lakuli$a, alias 
Nakulesa, mitico maestro $ivaita, 
fondatore della scuola Pasupata, 
XXVII, XXXI; XXXVII, 13515 

Lakulin, divinità del principio 
acqua, VIII, 230-354 nota, 4405 
414 XVI, 114-16; MV, V, 16; VI, 
11-18a 

Lakulisa, entità divina, XXXIII, 13- 
14a 

lalanà, canale di sinistra, xxv 

Lalita, entità divina, come uno dei 
diciotto Rudra, VIII, 3685734 

Lalitàditya, re, XXXVII, 39 e nota 

lama (ksunika), mantra che recide i 
punti vitali, XIX, 10; XXX, 55557 

Lamotte, E., II, 13-14 nota 

lancio del fiore, rito del, XXIX, 
187592a; MV, XI, 17-20, 24-25a 

Langalin, entità divina, XXXIII, 13- 
14a 

Lafka, città, VIII, 86 

Lawrence, W.R., XXXVII, 42 nota 

legame (pdsa, bandha), I, 16, 27-30, 
145; IV, 25527, 70572; V, 10565 
107a; VIII, 289594, 326-27; XIII, 
41543a, 85-87, 173-77, 192-95; 
XIV, 26; XV, 4564-66a; XVI, 78-80, 
82-83, 85, 210-11 e nota, 284-85; 
XVII, 254300, 36-38a, 65-66, 69 
72, 88-91; XXIII, 31-32; XXV, 7; 
XXIX, 4 nota, 1065107a, 209; 
XXXII, 49-53, 66; MV, IX, 41547, 
63a; XI, 36-37a 

Lelihanika, varietà della mudré Ete- 
rovaga, XXXII, 4-6a 

Lévi, S., I, 43-44 nota 

liberazione, liberato (moksa, mukti; 
mukta), XVII, XIX, XLVII, LI; I, 22, 


24, 31-34, 49-51, 64-65, 123, 145, 
149, 154-57, 161-62, 165, 233-40, 
245, 330; II, 19; IV, 17-19a, 29-38, 
49-50 nota, 137439; V, 2, 117; VI, 
58-59, 674-75a, 107-108, 19059la, 
VIII, 35540, 190596, 289591, 
294; X, 2845-86; XII, 6-8, 415434 
XIII, 85-87, 90592, 117420a, 
121&25a, 130533, 147-48, 159, 
1645700, 1935, 199-203, 213-16, 
225427a, 266-684, 29643000, 
316517a, 321522a, 327, 330, 338- 
39; XIV, 324330, 37-39; XV, 5-11, 
27-33a, 41a43a, 69-73a nota, 
1045109a, 114615a, 1314330, 
254-56, 418421, 43654la, 521% 
3la, 593; XVI, 63-64, 1635-68; 
XXV, 215-22a, 24b-29a; XXVI, 5-8; 
XXVIII, 25430, 188-89, 190-93, 
198-203a, 213-16, 254556, 2595 
6la, 307-10, 313-15, 425531a; 
XXIX, 11-13, 57, 89-91, 103, 281, 
2746784; XXX, 102-105; XXXI, 
45-50a; XXXV, 16-17, 24; XXXVII, 
44, 49-51; MV, I, 7584, 3740; IV, 
8, 27, 39440; XI, 1, 46; false, VI, 
152; VIII, 3324374 tre specie di —, 
XVI, 163468, 178-82, 187-89, 
1935205 e nota, 272-73, 28485, 
2935954; XVII, 63; XXI, 24; 
XXII, 14419, 285314 XXIII, 2-3, 
94; dimostrazione della —, XXIV, 
13-17g in vita (fivanmukti, fivan- 
mukta), Lx; I, 43-44; III, 271-73; 
IV, 49-50 nota; XIII, 1825-85, 2256 
27; XIV, 42545; XXVIII, 307-309, 
311-249 XXIX, 1615624 XXX- 
VII, 32, 57 

libertà, I, 5, 31, 78-81, 92, 160; II, 44- 
47; III, 123525a, 162565a, 2054 
208a nota, 234-36; IV, 9-12, 109% 
14a, 1185-20a, 122423a, 151, 171- 
73a, V, 3-5, 7-8, 10412a, 81-83; 
292-93; IX, 8-10, 20422, 494-534, 
835840, 97599a, 1495-52, 232, 
24445; X, 12417, 127432, 13564 
37, 194-95, 2644-69; XI, 9-12a, 234 
28, 72-75a, 92, 115; XIII, 103-105, 
116417a, 128-29a, 204-206, 266- 
68a, 27057la; XIV, 759a, 20-22, 
25, 27; XV, 385400, 273b75a, 315- 
17, 346; XXIII, 68; XXVI, 58-614 
XXVIII, 198-203a; XXX, 2-3 
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Lilakara, VIII, 108-109 nota 

liriga, LIV; IV, 106-1094 adorazione 
del -, IV, 21352la, 256-57a; 
XXVII, 11 nota, 50-59& XXVIII, 
417523g XXIX, 141542; varie 
specie di -, V, 112419 e note; 
XXVII, 1-29; XXVIII, 237547a, 
2504564; il corpo come — supre- 
mo, XXIX, 170-73; il vero -, 
XXXII, 32-36; XXXVII, 49-51 e 
nota 

linguaggio, xXII, XXXVII-XXXVIII, 
xLv-xLv1n; XI, 67568, 70; XVI, 
2615634 nota, 265567a nota; 
XXXV, 19420; - segreto, XXVIII, 
10451064 

Lohita, entità divina, XXXIII, 13-14a 

Lokaloka, monte, VIII, 107-109, 113- 
14, 118 nota 

Lokapala, Guardiani delle regioni, 
XV, 221425a e nota, 3284304, 
3534-58, 3785850, 399401 e nota; 
XVI, 175214; XXXIII, 3-5 nota; 
MV, III, 66-67; VIII, 75476, 104- 
106; forma mantrica, XXX, 42434 
e nota 

Lollata, maestro sivaita, I, 180581a 
nota 

luce (prakasa), xxxvui-xL; I, 52-57 e 
nota, 82-90, 224-25, 330; II, 15-18, 
20-26; HI, 1-4, 110-20, 1305344, 
137540; IV, 192-93, 2215-2224 VI, 
9-10, 775832; TX, 144546, 196- 
99a, 220522, 228-30; X, 315330, 
33537, 485-500, 544560, 575-58a, 
665-674, 755-78a, 1135-17, 168-72; 
XIII, 103-105, 112>13a, 1165-17a, 
254-564; XIV, 759a; XV, 2066 
209a, 212-17a, 262568, 2704724; 
XVI, 905-930; XVII, 19522 

Lucknow, xv 

Lumpaka, assistente di Abhina- 
vagupta, XXXVII, 81 

Luna, 684724 nota; VIII, 216-20, 
223-24, 413-14; XXVIII, 36-39 


Macchandanatha (alias MinanAtha, 
Matsyendranatha), Siddha, xxx1I; 
XXIX, 295-334; XXX, 102-104 

Macdonald, A., I, 1138-14 nota 

maculazione (mala), xxI, LXVI; I, 29 
e nota, 166, 237-40; IX, 62-63, 65- 
'77a e note, 784-884, 9054-1042, 117- 


2la, 138-39, 142-44a, 147-49a; X, 
103-104 nota; XIII, 49-63, 66, 68- 
87, 110516, 126-27, 2595624, 
264-65; XVI, 59562; XIX, 7-8 e 
nota; XXII, 10-12a; XXIII, 59-61 

maculazione karmica (karmamala), 
LXVI; I, 4 nota, 23, 152-53, IX, 906 
104a, 117-211, 138-39, 14-44a, 180- 
81; X, 103-104 nota, 177, 289-944; 
XVII, 1454; XX, 5-7; combustione 
della —, XVII, 65-704 

maculazione mayica (mdyîyamala), 
LXVI; I, 4 nota, 152-53; VIII, 3734 
376; IX, 180-81; X, 103-104 nota, 
177, 289-94a; XIII, 77587, 1645 
67a; XVII, 1b5a, 63; XX, 5-7; 
XXXVII, 25529; MV, I, 16-17a, 
22625; combustione della —, XVII, 
65-91 

maculazione minimale (dnavamala), 
o maculazione sottile, maculazio- 
ne, ignoranza innata, ecc., LXVI- 
LXVII; I, 4 nota, 152-53; IX, 906 
104a, 117-21a, 138-39, 14-44a, 180- 
81; X, 103-104 nota, 177, 289-944 
XIII, 2764794; XVII, 155a; XX, 5- 
7; XXXVII, 25629; MV, I, 16-17a, 
22625; combustione della —, XVII, 
74-78a 

Madhava, entità divina, VIII, 447-48; 
XXXIII 759a; MV, V, 255-264 

Madhavakulatantra, XV, 531533, 
570-71; XXIV, 21522; XXIX, 56 

Madhuràaja Yogin, LXXVI-LXXVII € 
nota 

Madhyadefa, regione, XXXVII, 38 
nota 

Madhyama, divinità del principio 
fuoco, VIII, 441542a; MV, V, 17- 
18a 

Madras, I, 201 nota 

Madri, gruppo di varie entità divine, 
IV, 57558; VIII, 35540, 23841la, 
241544a e nota; XXX, 47-51; 
XXXIII, 3-5 nota; MV, VIII, 96-100 

maestro, I, 7-21 nota, 233-36; II, 35- 
38; III, 220-25; XIII, 1295-60, 1644 
67a, 197-225a, 2465534, XV, 4666 
68, 520521a, 579-380, 594-95a; 
XVI, 163468 e nota, 170674, 
1964206, 250-51; XIX, 5065la; 
XXII, 12%14a, 275280; XXV, 16- 
18, 21524; XXVI, 5-37a; XXVII, 
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10-11; XXVIII, 2035207a, XXIX, 
43454; MV, I, 48; cattivo —, IV, 33- 
37; spontaneo (samsiddhika), IV, 
40b42a, 51-53, 76479; «formato» 
(kalpita), IV, 42b44a, 72b74a; 
«formato-non formato» (kalpi- 
takalpita), IV, 51-53, 72b74a; 
«autogeno» (svayambhi), XIII, 
134536; XXIII, 7-10 e nota, 144 
164 varie specie di -, XII, 2954 
3514; di diverse inclinazioni, XV, 
18-19; norme da tenere col —, XV, 
534-910; nome del -, XV, 561-632; 
dipendenza dal —, XVI, 297599a; 
di altre dottrine, XXII, 31432; 
privo di conoscenza, XXII, 34-354 
trasmissione dell’idoneità a -, 
obbligo di iniziare, XXIII, 26-28; 
consacrazione del —, XXIII, 1-30; 
compiti e caratteristiche del —, 
XXIII, 31-1036 «gnostici» e «ope- 
ratori», XXIII, 134-144 e nota, 144 
16a, 25-28, 10041014 XXVIII, 64- 
75a, 389; cinque specie di -, 
XXVIII, 3864874; adorazione del 
-, XXVIII, 423434 

Magha, asterismo, XVIII, 36-39a 

mdgha, mese (gennaio-febbraio), 
XXVIII, 36-39a nota, 53-56, 1064 
11, 121527a 

Mahabhadra, lago, VIII, 604624 

Mahabhairavaghoracandakali, 
170 nota 

Mahabharata, XIV, 37-39 nota; XV, 
513414 nota; XXXVII, 38 nota 

Mahabhasya, XVI, 2684704 nota; 
XXXV, 42543a nota 

Mahadeva, entità divina, VI, 684-724 
nota; VIII, 161 e nota, 216-20 e 
nota, 249-5la 

Mahadeva, gruppo di entità divine, 
VIII, 249-53a e nota, 295-300a, 
415-16 

Mahakala, entità divina, VIII, 89, 
4415420; XV, 1834904 e nota; 
XXXIII, 13-14; MV, V, 17-18a 

Mabhakalakali, IV, 168-69 nota 

Mahakrodha, uno dei Signori 
dell’Ira, VIII, 235537 

Mahalacchî, du del Siddha Vin- 
dhyanatha, XXIX, 33534 

Mabhalaya, divinità del principio 
etere, VIII, 443544; MV, V, 19820 
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Mahanayaprakasa, opera Sivaita, LX 

MahaApadma, uno degli otto Naga, 
VI, 684-72a nota 

Mahaparivaha, vento, VIII, 1225394 

mahapreta (Grande Trapassato), 
LXXI nota; XV, 309-12, 313-14 
nota, 322, 339437 XXVIII, 886 
904; XXXI, 94-96 nota; MV, VIII, 
68 

Maharthamatijarî, xxx1v e nota 

Mabhasena, entità divina, XXXIII, 95 
12 

Mahàtala, uno dei sette patala, MV, 
V, 34 

Mahàtejas, entità divina, VIII, 249- 
5la, 29853000, 449-504; MV, V, 
26529 

Mahavaha, vento, VIII, 1225139a 

Mahendra, divinità del principio 
vento, VIII, 4425434 MV, V, 186 
19a 

Mahesi, potenza, XXVIII, 10-14a; 
XXIX, 52-53; XXXIII, 3-5; MV, XI, 
11 

Mahesvara, epiteto di Siva e nome di 
entità divine, II, 24-26; III, 90, 117- 
19, 1965-97; IV, 248-53, 2765, V, 39- 
40, 96-97a; VI, 28533; VIII, 1966 
98a, 400-405, 450651; XIII, 112% 
134 XV, 2184192 XVI, 69570; 
XVIII, 356; XXII, 43-44; XXVIII, 
114-214 XXXV, 435440; XXXVII, 
47, 49-51, 58, 72 

Mahesvara, maestro $ivaita, XXXIV; I, 
9; III, 90 

Mahesvarananda, xxxIv 

Maheîvarî, potenza, VIII, 241544G; 
MV, III, 13-14 

Mahidhara, Siddha, XXIX, 41 

Mahmad di Ghazni, xv, XVI 

Mahodara, entità divina, XV, 1835 
90a e nota 

Mahodaya, città, VIII, 435564 

Maholoka, VI, 1425454 VIII, 149- 
52a; MV, V, 5-9 

MainaAka, monti, VIII, 97-98 

! Makota, divinità del principio senso 

dell'io, VIII, 225, 444545; MV, V, 
21-22a 

Malatantra si veda anche Ratnama- 
latantra 

Malaya, monte, VIII, 86 

Malaya, isola, VIII, 86 
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Maliniî, III, 198-200, 232-33; XI, 854 
91; XV, 49-53a, 1164300, 1315332 
e nota, 133545; XV, 247-5la, 331> 
332, 374764, 377bis, ter, quater, 
4015404a, 411-124; XVI, 1354384 
e nota, 143 e nota, 151557, 208, 
227; XVII, 10413 e nota; XVIII, 7; 
XXVII, 345364; XXVIII, 4175-23a; 
XXIX, 18-19 e nota, 20-21, 454 
46a, 55 nota, 1874924 nota, 201- 
202a, 243544a e nota; XXX, 166 
17; XXXIII, 19821 e nota; MV, III, 
9410 e nota, 35-36; IV, 10-11 e 
nota, 14; VI, 27428 nota; VIII, 5- 
15a, 36-38a, 88589, 110-130, 1144 
15 nota; XI, 7, 10 nota, 17-20a 
nota 

Malinipariciha, I, 18 nota; XXIII, 736 
'76 nota 

Màalinisara, XXVIII, 112-13; si veda 
anche Trikasàra 

Malinis$lokavarttika, I, 18 nota; si veda 
anche Malinivijayavaritika 

Milinivijaya (alias Malinitantra, Mali 


nifastra, Méalinimaia, @Malini- 
vijayottara, Piurvatantra), xXxVI, 
XXXVII, LIII, LVI, LXXI, LXXXI- 


Lxxx1; I, 18, 23, 62463 nota, 
150-51 nota, 167, 1864884 e no- 
ta, 192-95, 196 e nota, 227 nota, 
24244; III, 68-71a e nota, 1046 
108 e nota; IV, 15-16, 33-37, 455 
47a, 106-109a, 189591 nota, 212- 
13a; V, 107+1084 VII, 625654 
VIII, 1 nota, 179-812 nota, 2064 
208a nota, 2084209 nota, 225-26 
note, 235437 e nota, 2985300 e 
nota, 325 e nota, 373476 nota, 
436b37a e nota; IX, 7 nota, 40% 
42a, 48549a, 84586 nota, 120-214 
e nota, 1345354 nota, 143-44a 
nota, 147-49a e nota, 1664674, 
174-76 nota, 1905914 e nota, 
2014202 e nota, 276479a e nota, 
308410 e nota; X, 1-2 e nota, 89- 
9la e nota, 984100 e nota, 103- 
104 e nota, 121422 e nota, 138- 
40a e nota, 149551a nota, 167, 
185-864 e nota, 240541 e nota, 
2525532 nota, 2715734 e nota, 
273577, 284586 e nota, 3018 e 
nota; XI, 32-34a e nota, 34535 
nota, 46-47 e nota, 805824 nota, 


85589 e nota; XIII, 73-77a nota, 
1175204 nota, 199-203 e note, 
213-16 e nota, 218-224 e nota, 
247b50 nota, 2535 nota, 312-14c 
nota, 327 nota, 332-334 e nota, 
347548; XIV, 37-39, 41-42a e nota; 
XV, 247 e note, 14-17 e note, 47 
nota, 534-55 nota, 117425a note, 
185537a e nota, 162-634 e nota, 
2325-33 nota, 239545 note, 2454 
46 e nota, 253455 e nota, 2966 
303 note, 309-12 nota, 313-14 
nota, 3234-25 nota, 3534-58 nota, 
361-62 nota, 365 nota, 374576 
nota, 377 bis, ter, quater nota, 378% 
85a nota, 399-401 nota, 4124144 
nota, 417£»18a, 444546 nota, 
456559 nota, 472-74a nota, 534- 
37a nota, 546-51a nota, 551557a 
nota; XVI, 1-2 nota, 3-4, 759 nota, 
73-86 note, 904934 note, 100-101a 
e nota, 106-107 note, 109-104 
nota, 117-254 e nota, 132-35a 
nota, 143-46 e note, 147-50 nota, 
185-86, 210-11 e nota, 212 nota, 
232-33 e note, 276-78 e nota, 288 e 
nota; XVII, 1-3a nota, 4454 nota, 
84-10a nota, 30433 note, 49 nota, 
53 nota, 58-60 note, 65-66 nota, 
'74-78a nota, 855-487 e nota, 88-91 
nota, 103-1154 e nota; XIX, le 
nota, 11-14 e note, 54-55 e nota; 
XX, 115134; XXI, 2-3 e nota, 18% 
22a e nota; XXII, 2-7a e nota, 144 
19 nota; XXIII, 11-12a e nota, 56- 
58 e nota, 73a e nota, 83-87a e 
nota, 87589 e nota; XXVII, 1 e 
nota, 37539 nota; XXVIII, 417% 
23a e nota; XXIX, 8 nota, 1868 
87a nota, 1925-95 note, 196-98a e 
nota, 219-20 nota, 222-32 note; 
XXX, 4-9a nota, 10511 nota, 18- 
19 e nota, 26553 note, 55557 e 
nota; XXXI, 1 nota, 455 nota, 60- 
61, 71573 nota; XXXII, 657a e 
nota, 10»-124 e nota; XXXIII, 2-21 
note; XXXVI, 245254, 30-31; MV, 
I, 647a, 84144 IX, 1 nota 


Malinivijayavéarttika, LKXXI-LKXXII; I, 


18 nota, 180-81a nota; II, 12 nota; 
III, 2054-2084 nota, 286 nota; V, 
526534 nota, 54>58a nota, 626 
683a nota, 83-85 note, 100-105a 
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Margali, 


nota, 121 nota; XI, 54 nota, 93-117 
nota; XIII, 285 nota, 290-93 nota; 
XXXV, 195-220 nota; XXXVII, 30- 
31 nota; MV, I, 1 nota 


Malinivijayottara, MV, I, 125144 si 


veda anche Malinivijaya 


Mallmann, M.T., XV, 531533 nota; 


XXVIII, 371-78a nota; XXX, 42- 
43a nota 


Malyavat, monti, VIII, 63667, 70, 71 


nota 


manas (senso interno, mente, ecc.), 


uno dei trentasei princìpi, I, 75- 
77, 214, 222, 224-25; III, 39 nota; 
IV, 159-63; IX, 235-42a, 2728760; 
XIII, 188591; XVI, 241; XXIV, 
174204 e nota; MV, I, 30-31; 
mondi del principio -, VIII, 223- 
24, 413-16; purificazione del -, 
XVII, 103-15a 


Manasa, lago, VIII, 605-624 
mandala, XXIV, LKIX-LXXI; I, 2 nota; 


III, 68-71a nota; IV, 49-50 e nota; 
VI, 24a; VIII, 244547a e nota; 
XIII, 1524-53; XV, 2295312, 2966 
97a nota; XVI, 5-9, 215262, 81; 
XVII, 1534; XXI, 11415 e nota, 
16-24; XXIV, 10412; XXVII, 44- 
46, 50-52, 564584; XVIII, 106811, 
4255314 XXIX, 8, 9, 25-27, 756 
77, 1505534; XXX, 95104; XXXI, 
1-168 e note; MV, IX, 47549; XI, 
2; il corpo come -, XXIX, 170-73, 
255456, 259-60; il — secondo il 
Trikasadbhava, XXXI, 10561 e 
note; il — secondo il Malinivijaya, 
XXXI, 62-85a; il - secondo il 
Devyayamalatantra, XXXI, 856-100; 
il — secondo il Trifirobhairava, 
XXXI, 101-54; il - secondo il 
Siddhayogifvarimata, XXXI, 155- 
63; il —- come uno dei quattro 
pitha, XXXVII, 226244, etimolo- 
gia del —, XXXVII, 195224 nota; 
costruzione del —, MV, IX, 1-29 


Mandalesvara, divinità del principio 


senso dell’io, VIII, 225, 444545; 
MV, V, 21-22a 


Mandara, monte, VIII, 585-604 
Mandra, 


discepolo di Abhina- 
vagupta, XXXVII, 66, 72, 73 

dutî di Kurmanatha, 
XXIX, 295-334 


‘ Marigalasastra, V, 3940 

Mafnjusriya$as, xv 

Manmatha, entità divina, XXXIII, 
769a 

mano di Siva, rito della, XV, 456% 
66a, 472-74a; XVII, 30533 e nota; 
XXVIII, 415-174; XXIX, 192595, 
225-27; MV, IX, 415474 MV, XI, 
25-25a, 4244 

Manonmani, potenza, VIII, 295-98a, 
3384392, 345-52a; MV, VIII, 63-64 

Manonuga, uno dei cinquanta 
Rudra, XXXIII, 145174 MV, II, 
20-24a 

Manoratha, fratello di 
vagupta, XXXVII, 64 

Manovati, VIII, 435-564 

mantenimento, durazione (sthitî), 
XVIII, XLIII; I, 78-81; II, 2575590, 
280-81, 282 nota; IV, 149, 150; V, 
25626a, 27429a; VI, 59, 215; VII, 
303-16; XIII, 1134-16; XIV, 1554, 
24; XXIX, 1535544; XXXI, 508 
52; XXXIII, 30; MV, I, 19521 

mantra, XIX, XXIV, XLIIXLV, LXVI- 
LXVII, LXXI; I, 626-63; II, 24-26, 35- 
38; ITI, 220-25, 268-70, 289-90; IV, 
49-50 nota, 57558, 60-62a, 66-68, 
213521a, 225528a, 2585614; V, 
53554a, 81-82, 136537, 152-544 
VI, 125, 216, 2264-27a; VII, 2-594 
IX, 42b44a, 308410 nota; XI, 44- 
53, 85491; XII, 21522; XIII, 
120521, 197-98, 213-16, 218-224 
XIV, 13, 40; XV, 247, 21-23a, 27- 
30, 47-58, 61, 65, 69-73a e nota, 
736760, 395-97, 4185244; XV, 
4565660, 521531, 561-62, 579 
80, 588591a XIX, 21-23a, 425 
44a, 48b50a; XX, 2-7; MV, III, 3, 
61-63; vedici, I, 1344; XVI, 2688 
70a e nota; tutto è —, III, 220-25; 
XVI, 272-73; forza dei — (mantra- 
vîrya), IV, 181-93; V, 81-82, 1145 
164, 136437 nota; XIII, 218-224 
XXVI, 21-23a; XXVII, 14-16; infe- 
riori, VILI, 32540; etimologia di —, 
XI, 55-59 nota; impuri, XV, 1376 
394, penetrazione del - nel disce- 
polo, XV, 448-564 come unico 
pellegrinaggio, XV, 6044608a, 
6114-13; per purificare il cammi- 
no, XVI, 97-98; per proiettare e 


Abhina- 
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purificare il cammino, XVI, 1506 
68, 1975-77, 187-93a, 207; per 
purificare direttamente il cammi- 
no senza proiezione, XVI, 223% 
31, 238, 246; natura del - ; 
250-79; scopo dei -, XVI, 280-954 
onniformità del -—, XVII, 67; da 
usare nella purificazione dei 
princìpi, XVII, 1154-17; cause 
della presenza dei —, XXI, 16-18 
provenienti da un maestro privo 
di conoscenza, XXII, 34-35G; col 
legati col soffio vitale, XXIII, 33- 
41 conferimento dei -, XXVI, 
15-16; scritti, XXVI, 21-23a; con 
cui esprimere le mudra, XXVI, 66- 
70; effetti dei —, XXVII, 47-48; 
XVIII, 25430; XXVIII, 2645674; 
estrazione dei —, XXVIII, 371-734; 
dei Perfetti, XXIX, 253, 46548; di 
altre scuole, XXIX, 73%475a; 
«trafissione» per -, XXIX, 239% 
4la, 2546554 elenco dei -—, XXX, 
1-1214; operazioni mantriche, 
XXX, 1215235 come uno dei 
quattro pifha, XXXVII, 194524a 
per purificare i princìpi, MV, IX, 
71b74a; si veda anche anche cam- 
mino dei mantra 

Manu, VI, 138540 VIII, 94-96 

Manusmyti, XXVIII, 222-244 nota 

màargasirsa, mese (novembre-dicem- 
bre), XXVIII, 31-35 nota, 36-39a e 
nota, 53-564 

Markanda, VIII, 149-51a 

Marpa, XXVIII, 296-98 nota 

Martandakali, IV, 159-63 nota 

Marte, VI, 65-67a nota, 684724 nota; 
VI, 143546 

Marudefa, luogo sacro, XV, 89-91, 
92-93a nota 

Marukosa, luogo sacro, XV, 92-934 
nota; XXIX, 59-63 

Mata, XIII, 3004302, 319-214; si veda 
anche Siddhayogisvarimata 

Matafiga, antico maestro, XVIII, 391- 
93 

Matatigatantra, Matari mesvara, 
XIX; I, 46 e nota, 202-206, 224-25 e 
nota; VI, 2274284 e nota; VIII, 1 
nota, 320-212 e nota, 3305324 
nota, 379-80 e nota, 428-34a e 
nota; IX, 456 e nota, 455480 e 


nota, 19059la e nota, 248-490, 
260-614; XIII, 283-845 e nota, 
293595a; XV, 8-11 e nota, 2786 
834; XVI, 254857a e nota; XXIII, 
87589; XXV, 24428a e nota 

Matasastra, XXII, 45-46a; si veda 
anche Siddhayogisvarimata 

Matatantra, XXVI, 74-75, si veda 
anche Siddhayogisvarimata 

materialisti, VI, 16-20 

Mati, potenza, XXXIII, 6-7a 

matrimonio, rito del, XV, 498-505 

Matrka, III, 198-200a e nota, 232-33; 
VIII, 33738; proiezione della -, 
XV, 1164120, 130531a, 139542, 
239545a, 331433a, 4015404a; 
XVI, 1355384 e nota, 139542, 
159-61, 208, 227; XVIII, 7; XXII, 
20-21; XXVII, 345360; XXVIII, 
417523a; XXIX, 18-19 nota, 45% 
460, 89-91; XXX, 165417; XXXIII, 
19421 e nota; MV, III, 95104 IV, 
10-11 nota 

Matrnanda, città dei Rudra, VII, 
435564 

Matrsadbhava («Essenza delle 
Madri, o dei soggetti conoscen- 
tin), Liv; IV, 176-784, 18959la 
nota; VI, 217-18; XV, 247-5la e 
nota, 353+58 nota, 4635414 XVI, 
1752la, 151857; XXIX, 18-21, 
46548, 1875924 nota; XXXI, 97- 
99 nota; XXXIII, 30; MV, XI, 17- 
20a nota; forma mantrica di — 
(KHPHREM e varianti), XXX, 456 
51 e note 

Matsyendranaàtha si veda anche 
Macchandanatha 

mdyà, in generale, xxIx, XXXIX, 
XLVII-LI, LV; I, 4 nota, 214; III, 10- 
11, 127428; IV, 9-12, 25527, 33- 
37, 1865-89a; VI, 92496; VIII, 227- 
29; IX, 138-39 nota; XIII, 45548, 
1134160, 126-27, 231434 nota, 
271b75a, 316617a, 353655; XV, 
2625-68a; XVI, 209, 309411; 
XXVII, 65-71; XXIX, 1985200, 
289590; XXXII, 44547a; XXXVII, 
9, 115124 MV, I, 16-174; triplice 
aspetto di —, VIII, 2984-3004 nota, 
30053010, 303-374; IX, 153-54a e 
nota; — = kundalini inferiore, VIII, 
400-405a; $akti, IX, 147-52; XVII, 
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8b10a, 74784; — = Vagisvari, XVII, 
58-60; mantra di —, XXI, 20-21 


maya, in particolare come uno dei 


trentasei princìpi, LXV, LXVII, 
LXX-LXxI; I, 1 nota, 192-95; IV, 
25527; VI, 40543a, 157-58, 170; 
VIII, 9-10, 186-904 IX, 405424, 
45b548a, 138-39 nota, 147-49a e 
nota, 153-54a e nota, 1566558, 
1645660, 178-79, 184-900, 204, 
206412 note; X, 3-5 e nota, 105- 
109; XI, 1418, 29-31; XIII, 3-9, 
23, 257559, 274b75a XV, 297b 
303 e nota, 308, 432-364; XVI, 
1014105, 301511; XVII, 84100, 
34-35, 36-38 nota, 70472, 74-78; 
XXI, 48; MV, I, 248-226; IX, 70-74a, 
76-79a, mondi del principio -, 
VIII, 300>38a e note, 345-52a, 
421-22, 449-504; XVI, 109-10c e 
nota; MV, V, 26429; Grande -, 
VIII, 3375-38; IX, 147-55a 


Mayipura, Mayapurî, luogo sacro, 


XI, 89-91; XXIX, 59-63 


Mayatantra, XVI, 108 
Mazzarino, V., xxxv nota; X, 46-48a 


nota 


Medha, potenza, XXXIII, 6-7a 
Medhatithi, sovrano di Saka, VIII, 


1035104 


membra, mantra delle (arigamantra), 


VII, 3575739; XI, 90-91; XV, 49- 
534, 139542, 328-29, 369-74a, 
40154062, 418821; XVI, 151557, 
159-61, 190-93a, 212; XXX, 105 
11 nota; MV, VIII, 52-53, 75478, 
1134149 IX, 715740 


Mercurio, pianeta, VI, 684-724 nota; 


XVIII, 36-39 


Meru, monte, V, 112+132 nota; VIII, 


435-602, 625-634, 68 e nota, 69-70, 
‘71 nota, 72-78, 93, 106, 110, 118 e 
nota, 241547a; IX, 325354; X, 
955-964; XXXI, 136-37 nota, 141 e 
nota; MV, V, 5-9 


Mesa, entità divina, XXXIII, 13-14a 
Mesanàtha, Siddha, XXIX, 294334 
Mesàsya, entità divina, XV, 183094 


e nota 


«mezzaluna» (ardhacandra), una 


delle otto kai del pranava, VI, 161 
e nota; VIII, 383-89, 4245-26; 


XXIII, 33-41a; XXIX, 1545564 
nota; XXX, 94b597a 

Mezzi di Conoscenza (pramana), 
gruppo di entità divine, VIII, 328- 
29a 


mezzi di realizzazione «minimali» 
(anavopaya), Lv-Lvi, LXHI; I, 149, 
164, 219-21, 230; V, 1-159 passim; 
XII, 26 e nota; MV, II, 21 

mezzi di realizzazione «potenziati» 
(saktopàya), Lv; I, 144 e nota, 214- 
15, 217-20, 230; IV, 1-278 passim; 
MV, II, 22 

mezzi di realizzazione «divini» 
(simbhavopaya), Lur-Lv; I, 144 e 
nota, 167, 171-213; III, 1-293 pas- 
sim; MV, II, 23 

Mezzo Tryambaka, scuola $ivaita, IV, 
263470 XXXVI, 11-12 

Mimarnsa, I, 125532 nota; IV, 2325 
33 nota, 236-37 nota; X, 18-19 
nota, 57458a nota; XVI, 2684704 
nota 

Mina, entità divina, XXXIII, 13-14a 

Minanatha (alias Macchandanatha, 
Matsyendranatha), Siddha, IV, 
263570 e nota; XXVI, 71 e nota 

Mitra, VII, 221-22 

Mocika, potenza, VIII, 383-89 

Moksanatha, Siddha, XXX, 102-104 
nota 

Moksadharma, XV, 5136-14 e nota 

morte, I, 49; IV, 255; VIII, 1965982, 
205-2060, 209512, 230-35a; XI, 
103; XIII, 9085-92, 130531a, 199- 
203, 236-38; XIV, 32540; XXVIII, 
213-18a, 230432; in luoghi santi, 
VILI, 209+12a, 230-354 XXVIII; 
2374614, dello yogin, XXVIII, 292- 
302; dello «gnostico», XXVIII, 
303-309; del liberato in vita, 
XXVIII, 310-244; l'ultimo pensie- 
ro in punto di —, XXVIII, 325-67 

Motaka, maestro sivaita, XIII, 235% 
37 


Mrgendratantra (-igama), I, 43-44 
nota; V, 1124-13 nota; XV, 21-22a 
nota, 69-73 nota, 399-40la nota, 
442b543a nota, 4564-59 nota, 481% 
89 note, 497 nota; XVI, 1-2 nota, 
239 nota; XVII, 30433 nota; 
XXVI, 45-5la nota; XXIX, 201- 
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202a nota; XXXI, 118244 nota; 
MV, VIII, 2-3 nota 

Mrtyuhantr, uno dei Signori dell'Ira, 
VIII, 235537 

Mrtyukali, IV, 153-54 nota 

Mrtyufijayatantra, XVI, 59562, 2236 
26; XXI, 11415 

mudra, XXIV, LXVII e nota; III, 268- 
70; V, 79-80 nota; IX, 308510 
nota; XIII, 227529 XV, 225234, 
259a, 521531a.6; XXVI, 284330; 
XXXII, 1-65 e note; tutto è —, IV, 
200; come segno di riconoscimen- 
to, IV, 2634704; XXIX, 37-39; 
espressa con la mente, con lo 
yoga, con la parola, XXVI, 66-70; 
forza della —, XXIX, 42 nota; 
XXXII, 63-65; suprema Eterovaga, 
XXIX, 1505534 XXXII, 4-62 e 
note; etimologia di -, XXXII, 3; 
uno dei quattro fifha, XXXVII, 
18-19a; della vacca, XV, 2925954 
nota; del vaso, XV, 69-73a e nota, 
326-284; del dono, XV, 326-284; 
della sicurezza, XV, 326-28a; della 
gazzella, XV, 418421; della disso- 
luzione, XVII, 30533 e nota; khe 
cari, XXXII, 4-62 e note; Trisulini, 
XXXII, 4-6; Krodhana, XXXII, 
46a; Bhairavi, XXXII, 4-6a, 
49-53; Lelihanika, XXXII, 464 
Mahapretà, XXXII, 4-64, Yoga, 
XXXII, 4-64, Jvalini, XXXII, 4-60, 
24-29; Ksobhipi, XXXII, 4-6a; 
Dhruva, XXXII, 4-6a; Padma, 
XXXII, 464, Sasankinî, XXXII, 
54-62; «eterea», XXXII, 54-62; del 
cuore, XXXII, 54-62; «pacificata», 
XXXII, 54-62; della potenza, 
XXXII, 54-62; delle cinque kunda- 
lini, XXXII, 54-62; del riassorbi- 
mento, XXXII, 54-62; Vira- 
bhairava, XXXII, 54-62; «grande», 
MV, XI, 3-5 

Mukuja, entità divina, VIII, 3685734 

Mukutatantra, XV, 513514; XXV, 16- 
18; si veda anche MukutaSéstra 

Mukufottaratantra, XXX, 805381; si 
veda anche Mukutasastra 

Mula, asterismo, XXVIII, 36-39, 
106511 

millamantra, mantra di base, XV, 49- 
53a e nota, 276b78a, 2925952 


nota, 418521; XVII, 88-91; XXVI, 
15-16; XXVIII, 17481; XXIX, 222- 
23 e nota; XXXI, 101; MV, VIII, 5- 
154, 101-103; IX, 76-79a 

«multiforme», mantra di Aghora, IV, 
225528a e nota; XXII, 20-21 e 
nota 

Muni, gruppo di entità divine, VIII, 
264-71 Ù 

mirti, «corpi sacri» di Siva, VI, 688 
72a e nota; VIII, 216-20 e nota, 
244b-74a e note, 249-514, XV, 47 e 
nota, 66-68, 764-784 

milrti, mantra (om HAM), XV, 1396 
42, 238-392 e nota; MV, VIII, 35 


Nabhi, VIII, 94-96 

nada (suono), I, 62563, 75, 77; III, 
113516, 220-25, 237-4la; VI, 21% 
284, 157-58, 217-18; VIII, 282-864, 
383-89, 400-405a; XV, 83586, 
432-360; XXIII, 33-41; XXIV, 105 
12 nota, 93-95, 147549, 239540a, 
243b44a e nota; una delle otto 
kala del pranava, VI, 161 e nota; 
VIII, 390-93, 424526; XXIII, 33- 
4la; XXVI, 515534 XXVIII, 174 
81; XXIX, 154856 nota; XXX, 
12414 nota, 944974; XXXII, 124 
13a nota 

nadir, VI, 684-72a nota; XXX, 42-43a 
nota 

Naga, VI, 684724; VIII, 205-22a, 415 
43a 

Nagadvipa, regione, VIII, 83-84 

Nagara, luogo sacro, XXIX, 59-63 

Nigarjuna, xx1I 

Naimira, giardino, VIII, 115-17 

Naimiga, divinità del principio 
acqua, VIII, 440541 a; MV, V, 16 

Nairtta, entità divina, VIII, 1795814, 
438540; MV, V, 13-15a 

Nairrti, una delle Madri, MV, VIII, 
96-100 

Nakhala, divinità del principio 
vento, VIII, 4425434 MV, V, 18- 
19a 

Nakulesa, XV, 6045-605; si veda anche 
Lakulesa 

NAMAH, XVII, 11513 e nota, 22524; 
XXII, 20-21 e nota; XXX, 435454, 
1236 nota 

NandA, potenza, XXXIII, 3-5 
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Nandana, entità divina, XXXIII, 148 
17a; MV, III, 20-24a 

Nandana, foresta, VIII, 605-62a 

Nandana, monti, VIII, 97-98 

Nàandin, cavalcatura di Siva, VIII, 
1395424 nota; XV, 1838-908 e nota 

Nandisikhétantra, XII, 9-12; XIII, 
1635-64a, 251-534; XV, 2785834 

Nara, XXVIII, 237548a e nota 

Narada, VIII, 435-564; XIII, 347548; 
MV, I, 24a 

Narahari, incarnazione di Visnu, 
XXVIII, 2375484 

Narasimhagupta (alias Cukhalaka o 
Cukhula), padre di 
Abhinavagupta, I, 1 nota; XXX- 
VII, 54 

NaraAyana, XXVIII, 2375484 e nota 

nascita (jata), rito della, LXIV; XV, 
409410 nota, 498-505; XVII, 36- 
384; MV, VIII, 1135-14a e nota; IX, 
61 

«nato due volte» (duija), XV, 497, 
509-114 come stato intermedio 
della purificazione della coscien- 
za, XV, 5126134 

NafyaSdstra, XXXVII, LAXXVI, LXXVILI 

Navatman (il «Nonuplice»), LxXx; 
XV, 239545 e nota, 245546 nota, 
4144164; XVI, 12415a, 78-80 
nota, 151557 nota, 159-61 nota, 
22122 nota; XXI, 54564 XXX, 
90859la; MV, IX, 34; forma man- 
trica (RHRKSMLVYUM), XXX, 118 
12a e nota, 15-16a e nota; MV, 
VII, 21a, 245-26a; IX, 40b47a 

Necessità (niyati), uno dei trentasei 
princìpi, Lxv; VI, 405434, 153-54; 
VIII, 186-90& IX, 455484, 171-73, 
2014203; XI, 37-384 XIII, 77581; 
XV, 432-364; mondi del principio 

VIII, 295-98a, 421-22, 428- 
34a, 447-48; XVI, 117-254; MV, V, 
2629; VI, 11-186 purificazione 
del principio —, XVII, 103-1154 
XXVIII, 2324364 MV, I, 27-29 

Nepal, XV, 92-93a 

nescienza, I, 23, 25, 26, 28-30, 36-40, 
4344, 46, 48-51; VIII, 292-938; IX, 
62-63, 84586, 90293a, 120-214 
XIII, 16-18a, 23-26, 32-36, 3841 a, 
85-87, 199-203, 213-16, 231534a, 
276579, XV, 10741094 MV, I, 


23524a, 4243; si veda anche macu- 
lazione minimale 

Netratantra (alias Mrtyutijaya), XII, 
13 nota; XV, 23426 nota, 1834904 
nota; XVI, 36545a nota, 59462 
nota, 223526 nota; XXI, 11415 
nota; XXIV, 6-10a nota; XXVII 6-8 
nota; XXX, 1235 nota; XXXI, 365 
38 nota; MV, VIII, 60-62a nota 

Nidhisvara, entità divina, VIII, 1796 
81a, 438540a; MV, V, 13-154 

Nigamatantra, XXIX, 140-41a; si veda 
anche Gamasastra 

NihsvAsa, entità divina, VIII, 3686 
73a 

Nihsvasasasana, -tantra, x1ixj XXX, 
72b73a, 77 

Nila, catena di monti, VIII, 63467, 
175 

Nimega, uno degli otto Ardori, VIII, 
235537 

Nirmaryadafastra, -tantra (alias 
Amaryàda, Maryadahina), xxuHI; 
XV, 66-68; XXVI, 38544; XXIX, 
164-664, 177 

Nirrti, uno degli otto Signori delle 
direzioni, o Guardiani delle regio- 
ni, VI, 68472a nota; VIII, 435564; 
XV, 222525a, 3785854, XXX, 42- 
43a nota 

Nirukta, VI, 117-18 nota 

nirudna, XVI, XX, XXII, XXIV-XXY, 
XLVII; IV, 49-50 nota; XXV, 22% 
234, XXIX, 158560a XXX, 58 
62a 

Nisadha, catena di monti, VIII, 636 
67, 76 

Nisacaratantra, IV, 76479; VI, 28533; 
XII, 22525; si veda anche 
Nisàfanatantra 

Nifikulatantra, XIII, 126-27; si veda 
anche Nifàtanatantra 

Nisatanatantra (alias Ni$sisamcara, 
Nisfisamcara, Nisacara, Nificara, 
Naisasamcara, Afana), XIII, 197- 
98; XXVIII, 72-75a 

Nisisamcaratantra, xxvi; I, 50-51; IV, 
176-784; XIII, 240-424; XIV, 428 
45; XV, 834-860 e nota, 1054107a, 
595b98a; XVI, 196-200 nota; si 
veda anche Nifatanatantra 

Niskala, entità divina, VIII, 3685734 
XXIX, 160561 
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Nitala, uno dei sette patàla, MV, V, 3- 


4 

Nityitantra, XXVIII, 121527a 

nome, delle dee, XV, 561-62; del 
maestro, XV, 561-62; delle scrittu- 
re, XV, 561-62; iniziatico, IV, 2635 
704, XVI, 247; XXIX, 35-36 

non dualità (advaita), II, 15-18; III, 
2025-2042, 288; IV, 2765; VIII, 
289591; X, 188591, 294897; XV, 
441542; XVI, 21527; XXIX, 736 
75a 

NyàAya, IX, 240-424 nota, 2594604, X, 
65466 nota; XI, 5; XXXV, 26-27 

Nyéayabindu, I, 161-62 nota; VII, 32% 
36a nota 

Mygayasttra, I, 245 nota; IX, 240-424 
nota 


oblazione nel fuoco (homa, dhuti), I, 
1195-22 nota; III, 289-90a; IV, 
1148164; VI, 107; VII, 38439; XV, 
225234, 359, 391593, 418821, 
424531, 436046, 472-74a, 498- 
505; XVII, 11413 nota, 25430, 
40b645a, 50-52; XVIII, 356; XIX 
11-14; XX 8-104; XXIII, 176204 
XXV, 2544; XXVII, 37839; XXIX, 
83-88, 98-95; MV, VIII, 79-80, 117- 
18a; la vera oblazione -, XII, 9-12 

oblazione plenaria (purmahuti), 
LXXII; XV, 2785832, 4065408 
XVII, 53-60, 69-72, 78582, 92-93, 
121; XVIII 356; XIX, 235260; 
XXI, 37-42a, 50-53; XXII, 23-27a; 
XXVIII, 1565-62 XXIX, 181; MV, 
IX, 67-68 

Occhio, mantra dell’ (netramantra), 
XV, 69-73a nota, 3535-58, 448-51a; 
XXII, 20-21 e nota; XXX, 1051la 
nota, 40b4la e nota; MV, VIII, 
75578 

offerta dei sacri cordoni (pavitraro 

na), XXVI, 12-13; XXVIII, 5, 
65-78a, 112-864 e note 

offerta post mortem ($r&ddha), XV, 
498-505, 546-512 e nota; XIX, 17- 
20; XXV, 1-296, XXVIII, 6-9, 764 
78a, 195-97 nota 

Or, VI, 161 nota; XV, 181-904 XVII, 
11&13; XXII, 20-21 

Omkaresa, uno dei dieci Siva, VIII, 
3685734 


operazioni di magia nera (abhicara), 
I, 113-14 nota; VI, 67468a ' 

operazioni magiche benigne, I, 113- 
14 nota 

Orofino, G., xxv nota; I, 113-14 
nota; III, 168-69 nota; V, 544-584 
nota, 100105a nota; VI, 2064 
207a nota; XI, 55-59 nota; XV, 447 
nota; XXVIII, 371-734 nota; 
XXIX, 1015102 nota, 2765784 
nota; XXXII, 1-2 nota 

oscurazione (tirobhdva), XIX, XLIII; I, 
‘78-81; IV, 22424a nota; VI, 215; 
XIII, 95596, 1104120, 120821a, 
182585, 264-65, 311-61; XIV, la 
24; XXI, 395404; XXIIH 59-61 

«ostruente» (nirodhikà), una delle 
otto kala del pranava, VI, 161 e 
nota; VIII, 383-89, 4245-26; XXIII, 
3341la XXIX, 154656 nota 

ovali («corrente di conoscenza»), 
IV, 274-75a; XXIX, 35-36 e nota 


Padma, uno degli otto Naga, VI, 684 
72a nota 

Padmagupta, cugino di Abhinava- 
gupta, XXVII, 67 

Padmapurana, XXXVII, 38 nota 

Padoux, A., III, 65-66 nota; 137540 
nota; 142 nota; 146-48a nota; 
1504-52 nota; IV, 1895-91a nota; V, 
524-534 nota; VI, 37 nota; XI, 635 
65 nota; XV, 594 nota; XVIII, 7 
nota; XXVII, 30-324 nota; XXIX, 
124426 nota 

pakayajiia, sacrificio vedico, XV, 498- 
505 

palli («luogo di elemosina»), IV, 
263474a; XXIX, 37-39 e nota 

paricagavya (i cinque prodotti della 
vacca), XV, 369-74a, 444b46; 
XXII, 14819; XXVIII, 167-783; MV, 
VIII, 86-88a, 119-212 

Paîcanta, PaficAntaka, entità divina, 
VIII, 272-73a, 44748; XVI, 117- 
25a; MV, V, 26529 

Pancaratra, scuola visnuita, IV, 255 
27; IX, 885904; XXV, 29, 36 

Paficartha, uno degli otto Mezzi di 
Conoscenza, VIII, 328-29a 

Pandey, K.C., xI, LKxVII nota, LXX- 
VIII, LXXXIH nota; I, 18 nota, 46 
nota; IX, 2765794 nota; XV, 69- 
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73a nota; XXVIII, 371-734 nota; 
XXIX, 4 nota 
Panini, III, 160-62a nota; VI, 2066 
207a nota; VII, 32536 nota; IX, 
8-10 nota; XXXIII, 27-28a e nota 
Para, entità divina, VIII, 3685734 
Parà, potenza Suprema e mantra, 
XXVI, LIV, LXX; I, 2 e nota, 107- 
108, 1198-22 nota, 139 nota, 271- 
72; III, 68-71 nota, 234-36 nota, 
2476500, 253&54a; IV, 205-206 
nota; V, 22-25a; X, 188591, 2714 
73a, 284586; XIII, 1214252 nota; 
XV, 49-534 e nota, 313-14 nota, 
318, 323525, 3314332 e nota, 
333434a e nota, 460-634; XVI, 
125154, 82-83 nota, 99, 107, 132- 
38a, 147-50a, 212 nota, 2195-20, 
228-30; XVII, 38546, 53, 58-60, 
115417; XVII, 356; XXIX, 18-19, 
20-21, 46548, 1874924 nota; 
XXXI, 3941a, 97-99; XXXIII, 30; 
MV, VI, 21-24a; VIII, 5-15a e nota, 
72-75a; IX, 3947a, 62, 634, 67-68, 
71574; XI, 7, 17-20a nota; insie- 
me con Paraparà e Aparà, XI, 854 
89; XXIII, 31-32 nota; XXVI, 234 
24a; XXVII, 5 nota; XXIX, 222-23; 
XXX, 102-104 nota; XXXVI, 8-9; 
XXXVII, 45; MV, VIII, 5-15a e 
nota, 36-38a; forma mantrica di — 
(sAUH, st veda), I, 3-5 e note; XXX, 
20-26 e nota, 285364 e nota, 47- 
51 e nota; MV, II, 50451 
Paraparà, potenza Suprema-Infima e 
mantra, XXVI, LIV, LXX; I, 2 nota, 
107-108, 139 nota, 271-729; III, 736- 
75a, 247b50a; V, 22-25a, 1144164 
X, 759a, 2714734, XI, 85589; XV, 
56 nota, 323425, 4065408a, 460- 
63a; XVI, 12517a, 99, 106, 1354 
38a, 147-500, 212 nota, 213-21a, 
228-30 e nota; XVII, 38-46, 1156 
17; XXIX, 46548, XXX, 1051la 
nota; XXXI, 39-4la, 97-99; 
XXXIII, 30; MV, IV, 24-25; VI, 21- 
24a nota, 244-264; VIII, 5-15a, 36- 
88a, 72-75a; IX, 71>74a; forma 
mantrica di —, I, 3-5 e note; XXX, 
20-28a e note, 364374; MV, III, 
41654, 59-60 IV, 24-25 
Paramaghora, entità divina, XXX, 


20-264 nota; MV, I, 19421; XI, 156 
nota 
Paramarkakali, IV, 159-63 nota 
Paramarthasara, opera di Abhinava- 
gupta, XXVIII, 312 nota 
Parasatka, «prima esade», sezione 
del Nandistkhatantra, XIII, 251-53a 
Paratrisika, Paratrimfikà, scrittura 
Sivaita, XXIII, XXXIII, XXXVI, LXIII, 
LXxv; III, 205a-208 e nota; IV, 49- 
50 e nota; IX, 313 nota; XII, 14- 
16a e nota; XIII, 149-54 e note; 
XV, 14-17 e nota; XVI, 155174 e 
note. 
Pa uurtti, I, 5 nota; III, 
2054-208a nota; IV, 49-50 note 
Paratrifikàvivarana, XXXVI e nota, 
LXXV-LXXVI, LXXXxI; I, 1 nota; III, 
2054-2084 nota; XIII, 149-5la 
nota; XXIX, 4 nota 
Parivaha, vento, VIII, 1224394 
Pariyàtra, montagna, VIII, 63b-67 
Parthasarathi, X, 20-22 nota 
parvani, sacrificio vedico, XV, 498- 
505 
Parvati, xvi; I, 6 nota; MV, I, 7584 
nota 
parviha, osservanza vedica, XV, 498- 
505 


Pasupata, scuola Sivaita, xxvII; XV, 
20352044 nota; XXXVII, 13515 
nota 

Pafupatasùtra, XXVII, 
3525-55a nota; XV, 
nota; XXII, 20-21 nota 

Pasupati, xxvm-xxvii; VI, 685724 
nota; VIII, 216-20, 264-71 e nota; 
XV, 377 bis, ter, è 

Patadruk, entità divina, VIII, 428-344 

patàla, VII, 305310, 415430, 115-17; 
XXX, 99-101 

Patafijali, autore degli Yogasùtra, Lv; 
XIII, 146, 3465474 nota; XXVIII, 
281-86 nota, 307-309 e nota, 313- 
15 

Patatijali, grammatico, XXXV, 426 
43a nota 

Pattilla, uno dei «luoghi di eremitag- 
gio», XXIX, 37-39 

paurnamdsa, sacrificio vedico, XV, 
498-505 

pausa, mese (dicembre-gennaio), 
XXVIII, 36-39a nota, 53-564 


XXXI; VIII, 
20352044 
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Pauskaragama, Pauskarasamhità, 
Pauskaratantra, XIX, XXIV nota; 
XVI, 2545-57a 

Pavitra, Niga, XXVII, 114-21a 

peccato, XIII, 218-224; XV, 546-514 
XXI, 54-57a; XXIII, 70-73; 
XXVIII, 148-50, 409511, 415-17; 
XXIX, 282-83; MV, II, 11 

Pelissero, A., IX, 178-79 nota 

pellegrinaggio, XV, 93597a, 2786 
830; XXVIII, 25530, 2365482 
nota; inutilità del -, XV, 1006 
1014; l’unico - è il mantra, XV, 
6045605 

Pensa, C., VIII, 162 nota, 281 nota; 
IX, 283485a nota; XIII, 32-36 
nota; XXVIII, 281-86 nota 

pensiero (vimarsa, ecc.), XXXVIII-XL; 
I, 146-48; III, 196497, 2005201; 
XI, 46-47, 55-60a, 71; XV, 2708 
72a, 40154040; XVI, 250-51 e 
nota, 257561a e nota, 280-82, 286- 
87: XXXIII, 28429; come forza 
dei mantra, XXIX, 1545564 come 
natura dei mantra risvegliati, 
XXX, 2-3 

percussione, rito della (tadana), XV, 
69-73a e nota; XVII, 30533 

«pervadente» (vydpinî), una delle 
otto kalz del pranava, VI, 161 
nota, 1634-65; VIII, 186-904, 3956 
97a; XV, 313-14, 432-364; XXIII, 
334la;, XXIX, 1584600, 257-58 
nota; XXX, 12414 nota 

«pervasione» (vydpti), definizione, 
IX, 308410 nota; grande —, V, 44- 
50a, 10051054; XVI, 90593a; 
suprema, V, 9741004 

phalguna, mese (febbraio-marzo), 
XXVIII, 36-39a nota, 435440, 53- 
56a 

PHAT, VIII, 1665-67 XVI, 213-160 
note; XVII, 45546, 70872; XX, 2-4 
e nota; XXI, 54-564 XXII, 23-27 
XXX, 415, 43545a, 116-204; MV, 
VIII, 94-95 

piacere «non mosso», XXIV 

Piano, S., XV, 183590a nota, 497 
nota; XXXV, 24 nota 

Piantelli, M., XXVIII, 2375404 nota 

Pibana, entità divina e mantra relati 
vo, XXIX, 52-59; XXX, 20-26a 


nota; MV, I, 19821; V, 30-32; XI, 
155 nota È 
Pibani, entità divina e mantra relati- 
vo, XVII, 40545a, 115417; MV, IX, 
62, 71&74a; forma mantrica di —, 
XXX, 20-26 e nota 

Picu, -mata, -Sastra, -matatantra, 
XXVII, 21524; XXVIII, 3835854, 
409811 

Pinakin, entità divina, XXXIII, 13- 
14a 

Pindanatha, Paficapindanatha, man- 
tra (KHPHREM), IV, 18991 nota; 
V, 75-76 nota; XVI, 159-61 nota; 
XXX, 45546 nota; sì veda anche 
Matrsadbhava 

piigalà (canale destro), xxv, LVII; 
VI, 198599a VIII, 390-93; XVI, 
36545a e nota; XVII, 30533 nota; 
XXIX, 257-58 

Pihngalasoraka, entità divina, VI, 
272-73a 

Pi$aca, VIII, 43456a, 122439; 
XXIX, 237-394 MV, V, 225-23 

pitha («sede», nel senso di «luogo 
santo»), IV, 2595614 XV, 835864 
e nota, 92-93 nota, 984100a; 
XXIX, 14-16 e nota, 27529a, 37- 
39, 57, 58 e nota, 70»714 in altro 
senso XXIX, 1664-68 e nota; XXX- 
VII, 18-25a 

Pitamaha, entità divina, VI, 122 
238, XXXIII, 759a 

Pity (Mani), VIII, 264-71 

Pitrvana, foresta, VIII, 605-624 

«potenza» (s$akti), partner femmini- 
le dell'adepto tantrico, XXVIII, 
10441062, 4175234; XXIX, 1006 
1060, 107411a, 121-24a, 1545564 

potenza d’azione (kriyafakti), XLIX-L, 
LIII, LXX-LXx3; I, 145, 156-57; III, 
96597a, 1035108, 144, 1725734, 
250451; IV, 1864-89a; V, 545584, 
64566; VI, 38-40; VIII, 2, 1435 
46, 357468a; IX, 505534; X, 185- 
86 nota, 299-301, 302-309; XIII, 
266-684; XV, 33944a, 38959la, 
40154040; XXXI, 45-50a; MV, II, 
34a; III, 75-84 

potenza di beatitudine (énandasak- 
ti), I, 24244; III, 60-71a, 935950, 
144, 157, 160-620, 189591, 2088 
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10; IX, 5085534 X, 185-86a nota, 
299-301a 

potenza di conoscenza (jrinasakti), 
XLIX-L, LIII, LXX-LXXI; I, 159; II, 
73b75a, 1046108, 172%73a IV, 
1865-89; V, 544-582, 645-664, VIII, 
357568a; IX, 508534; X, 185-864, 
299-301a, 302-309; XV, 212, 339- 
43a, 349, 4015404a; XXXI, 45- 
504; MV, II, 34g; III, 6-74 

potenza di intelligenza (cicchakt), X, 
185-864 nota, 299-301a; XI, 236 
27; XIX, 40542a; XXX, 1051la 
nota 

potenza di volontà (icchafaktî), xL- 
XLI, XLIX-L, LITI, LXX-LXXI; I, 98- 
94, 159, 213, 271-72; III, 71&-72a, 
‘78-81 nota, 1044108, 154-59, 1726. 
‘73a, 1885908, 2475504; IV, 1865 
894 V, 54b-58a, 644-660; VI, 1826 
85a; VIII, 3755684; IX, 505-534 X, 
12-17, 185-860, 299-301a, 302- 
309; XV, 332438, 349, 40154044; 
XXXI, 45-50, XXXII, 22-24; MV, 
II, 346; III, 5, 255-226 

poteri sopranormali, «perfezioni» 
(siddhî), xvir-xviti; I, 24244; V, 
19524a, 54; VI, 115-16; VIII, 12- 
164 X, 163; XI, 80582a; XIII, 
1525-53, 173-77, 1825-85, 266-684, 
307-308, 328-31, 353455; XV, 8065 
81la, 1054-107a, 1315334, 143-45, 
1565-57a; XXVIII, 25956la; 
XXIX, 180; XXX, 285364 XXX. 
VII, 24525a; MV, I, 50; come 
caratteristica del vamacara, XXX- 
VII, 256-229 

Prabhakara, X, 57558a nota 

Prabhasa, divinità del principio 
acqua, VIII, 4405414 

Pracanda, entità divina, VIII, 447-48 

Pracapdakyt, uno dei dodici Su$iva, 
VIII, 249-51a 

Pracetasa, vento, VIII, 1225-39a 

Pragitavat, entità divina, VIII, 368% 
734 

Prajapati, LI, 226-31 nota; IV, 2325 
33 nota; VIII, 119-20 nota, 226 
nota; XXX, 42-434; MV, LI, 66-67 

Prajfrialamhàra, III, 52-55 nota 

prajiiaparamità, xx111 

prakrti (Natura), per i visnuiti, IV, 29- 
30; per il Samkhya, VIII, 282-862 e 


nota; IX, 186-89a, 225-26; XIII, 32- 
36 e nota, 38-41a 

prakrti (Natura), uno dei trentasei 
princìpi, VI, 148-51; VIH, 9-10, 
171-77a, 186-90a, 2535602 e nota, 
282-860 e nota; IX, 40542a, 156% 
58 e nota, 1675-69, 183, 213-204; 
X, 975982, 103-104; XI, 8, 29-31, 
39541; XIII, 3-6a, 2745754; XVI, 
1014105, 254557a XXI, 22524; 
MV, I, 27-31; purificazione della —, 
XVII, 103-154 mondi del princi- 
pio -, VII, 278, 421-22; XVI, 114 
16 


pramana (mezzi, fonti di conoscen- 
za), I, 54-57 e nota, 262; IV, 816 
83; X, 113817; XIII, 156; XXXV, 
7-11, 19620 e nota, 38-404 

Pramanastotra (alias Anubhavastotra, 
Pramanastutidarsana, Miànastuti), 
I, 201 nota; IX, 171-73; XIII, 128- 
29a; XIV, 96, XVII, 103-15a 

Pramanavarttika, I, 28-30 nota, 161- 
62 nota; III, 52-55 nota; IV, 14 
nota; XVI, 276-78 nota 

Pramanaviniscaya, IV, 14 nota; X, 
347-504 nota 

Pramatha, entità divina, XXXIII, 76 
9a 

prana (soffio, energia vitale, respi- 
ro), LVI-LVIII, LXI € nota; III, 142; 
IV, 97; V, 7-8, 104124, 175-194, 43, 
53454a, 69; VII, 2-71%, VII, 7-8, 
20642084; IX, 237, 264568; X, 
103-104, 1878227a, 253556a; XII, 
2-3; XIV, 31-32 XV, 69-73a, 816 
82a, 93597a, 2726734, 296597a e 
nota, 366, 4245-28, 509-112, 588- 
914; XVI, 234264; XIX, 11-14 e 
nota, 51553; XXI, 37-42a; XXIII, 
33-4la; XXIV, 10412 e nota; 
XXVIII, 144184 e nota, 222-244; 
XXIX, 46548, 1075109a; XXXI, 
43544; mezzi basati sul -, VI, 4&- 
251 e note; divoramento del —, VI, 
21£23a; come sede di tutti i cam- 
mini, XVII, 78582; come ciò che 
differenzia il corpo dal resto del 
conoscibile, XXVIII, 3385400 e 
nota; come sede di tutte le divi- 
nità, XXIX, 178 

prana, soffio ascendente, «sole», con- 
trapposto ad apana, XXV, LVI-LVII; 
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III, 113516 nota; V, 86-90a, 141 
nota; VI, 21528a, 63-129 e note, 
215, 222-23; VII, 594-60a nota; XV, 
4125144, 474b-78a nota; XVI, 366 
454, XIX, 17-20; XXIX, 146547a e 
nota, 274578a e note, 289590 e 
nota; XXXII, 16417 e nota, 37- 
408 XXXVII, 46 e nota; MV, VIII, 
116 

prana, uno dei dieci soffi principali, 
V, 17b19a, 43 e nota; VI, 63-129; 
XXVIII, 2184202 nota 

pranana (respiro indifferenziato), 
XXVIII, 2185200 e nota, 2325 
364, 327532a 

pranasakti, VI, 
XXIII, 3341a 

pranava, si veda OM 

Pranava, nome di un gruppo di 
entità divine, VIII, 328-29a 

praànayama (controllo della respira- 
zione), IV, 89-91; XXI, 57558 

pratibha (intuizione), I, 2 e nota, 116; 
III, 65-66; VI, 13; X, 209-11; XI, 
76b78a; XIII, 131533, 134a nota, 
134538, 156, 160 nota, 161, 173- 
82a, 192-95, 247550 

pratyàhara (ritrazione dei sensi dalla 
realtà esteriore), IV, 92-94 

praty&hara («comprensione»), regola 
grammaticale, III, 2045-205 nota 

Pravarapura, città, XXXVII, 47 

Pravarasena, re, XXXVII, 47 e nota 

Prayàga, luogo santo, VIII, 201-202; 
XV, 89-91; XXIX, 65-67 

prayascitta, riti di riparazione, IV, 
155-58; VIII, 32435a; IX, 1056 
1064; XIII, 309-10; XIV, 20-29; XV, 
1>&2a nota; XIX 50451a; XXI, 57 
58; XXII, 14519; XXIII, 69; 
XXVIII, 408-232 

presa dei voti, rito vedico, XV, 498- 
505 

prescrizioni-proibizioni, IV, 212-77 e 
note; XV, 1655-80, 2905924 

presenza, effettuazione della 
(della divinità nel liriga) (samni- 
dhana, isana), rito, II, 27 e nota; 
XXVII, 11 nota; XXVII, 50-52; 
XXX, 10-11a nota 

presunzione (abkimana), funzione 
del senso dell'io (ahamkdra), I, 


21528a, 46654; 


214; IV, 159-63; IX, 230, 297-838 e 
note; XVII, 103-15a e nota 

primo nutrimento, rito del (anna 
pràsa), XV, 498-505 

princìpi (fattua), LXV-LXVII, LXX; I, 
82-90, 150-51, 1865-89; III, 274-77; 
IV, 1184204; VI, 38434; VIII, 12- 
16a e nota; XI, 8-12a; XIII, 218- 
22a, etimologia IX, 2, 456; diffe- 
rente successione dei —, IX, 38% 
42; lo svolgersi dei —, IX, 495314 
e note; divisione dei — secondo i 
soggetti conoscenti, X, 975166; 
che costituiscono il trono, XV, 308 
e nota; emanazione dei — puri, 
XVI, 78-80; XXIII, 59-61; XXIX, 
209; proiezione dei -, XVI, 212; 
purificazione dei —, XVI, 232-33, 
239; XVII, 7564, 70672, 74-78a, 
103-15a, 115417; XVIII, 3411; 
XIX, 235264, XXI, 54-564; proiet- 
tati nel corpo, MV, VI, 2-60; disso- 
luzione dei — l'uno nell'altro, MV, 
IX, 69; trentotto —, VI, 1795814; 
XI, 21-27; trentasette —, XI, 21-27; 
XV, 313-14; si veda anche divisione 
dei principi 

Pulinda, uno dei «luoghi di eremi- 
taggio», XXIX, 37-39 

Pundarika, xv 

Pundravardhana, luogo santo, XV, 
86588; XXIX, 59-63 

Purahsara, uno dei Signori del man- 
dala, VIII, 449-500; MV, V, 265-229 

Purana, IV, 25427; VIII, 80-82; XIII, 
285 e nota; XXVIII, 264567a, 
3425460 

Purastira, luogo santo, XXIX, 66-67 

purità, come immersione nel Sé, XV, 
57-58; come immersione nella 
non dualità, XVI, 26427; di cuore, 
XV, 110411a; e impurità, I, 1836 
84a; IV, 118420, 2215474; XV, 
163564a e nota, 168470, 601- 
604a 

Pirmagiri, luogo santo, XV, 835-860 

Piîrva, -tantra, -$îisana, -$astra, si veda 
Malinivijaya 

Parvaparicka, si veda Malinipaiciha 

Pùrvaphalguni, asterismo, XXVIII, 
36-39a 

Pilrvaprosthapada, asterismo, XXVIII, 
106511 
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PorvaAsadha, XXVIII, 
106511 

puryastaka («corpo ottuplice»), VIII, 
235437, 2866 e nota, 418520; IX, 
205-2064 e nota; consegna e 
purificazione del —, XXIV, 176210 
e note; XXV, 7 nota; XXIX, 2025 
208 nota 

Pugkara, divinità del principio 
acqua, VIII, 4405414; MV, V, 16 

Puskara, isola, VITI, 1035-104, 106 

Puskara, nuvole, VIII, 1225394 

Pusti, potenza, XXXIII, 6-7a 


asterismo, 


«qualità della mente», I, 82-90; VIII, 
264-71 e nota, 2895-91 e nota; IX, 
2005-2012 nota; XV, 2975303, 
3765-77 e nota; MV, VIII, 58559 

quarto stato (turîya), I, 78-81; III, 
287; VI, 83584a; X, 2274309; 
XXIX, 222-23; XXXIII, 31-82; MV, 
II, 277-29a, 38 

«Quiescenza» ($înt), una delle cin- 
que kala, VIII, 423-24a, 450551; 
XI, 8; XXXI, 97-99 nota 


«racconto» ($ravana), rito del, XXII, 
14519 

Rahu, demone, VI, 65-67a e nota, 
684724 nota, 100-101 e nota, 102- 
103, 107; XXIII, 52-55 e nota 

Raibhava, uno degli otto Yoga, VIII, 
235537 

Raivata, vento, VIII, 122439a 

Raja, K. Kunjunni, XVI, 2615634 
nota; XXVIII, 10-144 nota 

RaAjagrha, città sacra, XXIX, 59-63 

Rajapura, città sacra, XV, 86588 e 
nota 

Ràajatarariginî, xxxv nota; XXVIII, 
237548a nota; XXXVII, 47 nota 

Raksasa, demoni, VIII, 434-56a, 264- 
71; MV, V, 5-9; 22523 

Raktà, potenza, IV, 62565 

RaktakaAli, VI, 149 nota 

Raktaksa, uno dei Signori dell'Ira, 
VIII, 235537 

Rama, XXXVI, 2-7a, 10 

Ramagupta, discepolo di Abhina- 
vagupta, XXXVII, 68 

RaAmakantha, autore $aiva, I, 46 nota, 
201 nota 

Ramyaka, continente, VIII, 75 


Rao, G., V, 112»13a nota; XI, 97 
nota; XXVII, 12-13 nota 

rasa («sapore», «gustazione esteti- 
ca»), I, 119&22 nota; XXXVI, 15; 
XXXVII, 

rasanà, canale di destra, xxV 

Rasatala, uno dei sette patala, MV, V, 
34 


Rastogi, N., Lxxx1 nota; I, 6 nota; 
XXIX, 56 nota; XXXVII, 62 nota, 
‘75 nota 

Ratisekhara, divinità e relativo man- 
tra, LXX; XV, 2395454 nota, 245% 
46, 323425; XVI, 12415, 151657 
nota; MV, IX, 34; forma mantrica 
(RYLVuM), XXX, 104124 e note 

Ramakara, poeta, xxxv 

Ratnamalitantra, xxun; I, 273-74; 
XIII, 2295314; XXVIII, 112-13, 
127-39a, 307-309, 415-17a e nota; 
XXIX, 54, 192595, 201-202a, 237- 
39a, 282-283; XXXVII, 25529 

Ratnikulatantra, XV, 593 

Raudri, potenza, VI, 52, 56-57; VIII, 
338539, 355557a, 3735-76 nota, 
450-51; XV, 305-306; MV, IV, 30- 
32; VIII, 63-64 

Raurava, nome di entità divina e di 
un inferno, VIII, 24527, 3684-734g; 
XIII, 3534-55; MV, V, 1-2 

Rauravagama (-tantra, -fàsana, -mata, 
Ruru), x1x, xXVII; I, 46; VI, 1408 
42a e nota, 226427a nota; VII, 1 
nota, 314324 e nota, 87 e nota, 99- 
101 e nota, 162, 168470, 272-73a 
nota, 345-524 nota; IX, 40542a e 
nota, 217-20 e nota; XV, 4015404a 

‘nota; XIX, 11-14 nota; XXII, 20- 
21; XXVIII, 112-13 nota; XXX, 
10411a nota; XXX, 415 

Rauravavartika (alias Ruruvéaritika, 
Rauravadivrtti), VIII, 92, 182583, 
345-52a nota 

Ravana, demone, XXXVI, 2-74 

rbhu, uno degli otto Dispensatori 
dello Yoga, VIII, 264-71 

recitazione dei mantra (japa), I, 89- 
90; III, 289-90a; IV, 57558, 203 
nota; VI, 107; VII, 3945-52 a, 57-59 
XIII, 140-434, 173-77, 2595624 
XIV, 25, 335354 XV, 1144154, 
143-45, 3535-58, 3915-93, 4635 
66, 50911a, 537540, 579-80; 
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XXIV, 6-10a; XXVI, 28529; 
XXVII, 37539; XXIX, 82, 93-95, 
1494504; tutto è —, IV, 194; la vera 
-, XII, 13 

«regolare» (samayin), II, 35-38; IV, 
62564; XIII, 140-434, 29643002, 
307-308; XV, 463566, 471, 519- 
200, 53437a, 5845860; XVI, 1-2, 
31, 2975994; XIX, 4-6, 11-14, 318 
32a, 46b47a, 51653; XXI, 6-11a, 
18422a; XXIHI, 4-6; XXIV, 6-10e 
nota; XXVIII, 82484, 99-101, 
106411, 1565624; XXIX, 196-98a; 
MV, I, 48 nota; VIII, 131-35; IX, 1; 
XI, 275334 

regole, precetti (samaya), IV, 60-62a, 
2615-63; VIII, 32435a; XV, 23526, 
5214613; XVI, 178-82; XVII, 94 
97a, 994100; XIX, 10, 51853; 
XXIII, 97-98; XXVI, 5-6; XXVIII, 
6-9; XXIX, 1984200; etimologia, 
XV, 6094-10 e nota; combustione 
dei legami delle —, XVII, 70472; - 
bruciate per mezzo dei mantra, 
ecc., XXIV, 6-10g eliminazione 
delle —, XXVIII, 76478a; infrazio- 
ne alle — (samayollarighana), VIII, 
32b35a; XIII, 317>19a XIV, 18- 
19; XV, 581-84a; XVI, 65-68a, 
2015204; XXI, 6-11a; XXIV, 2-3; 
XXVIII, 1455460, 408-234, XXX, 
116-204 

Renou, L., XV, 498-505 nota 

rete, rito della, XIII, 2344-35 nota; 
XXI, 25-45; XXIV, 1084-12 nota 

RHRMUM, mantra, XIX, 21-23a e nota 

riassorbimento (samhdra), xvi, 
xLuI; I, 78-81; III, 141, 2575594, 
280-81, 287; IV, 150 e nota, 153-54 
e nota, 189-91a; V, 254-264, VI, 59, 
173, 1825850, 215; VII, 303-16, 
330532; XIII, 1134164; XIV, 16 
5a, 24; XXIX, 153554g XXXI, 
50552; XXXIII, 30; MV, 1, 19521 
nota; seme del —, V, 1314332, 146 

Riconoscimento (pratyabhijiià) , scuo- 
la del, XXVII, XXXVI-KXXVII, XLII 
nota, L, LXXV-LXXVI 

riflessione (cintà), XIII, 327; MV, IV, 
28 

«rinunciatario» 
498-505 

riso (caru), rito del, XV, 411-12 e 


(samnydsin), XV, 


nota, 4368546; XXI, 11415; 
XXVIII, 167; XXIX, 1925-95, 282- 
83; MV, VIII, 114>15, 1198214 
XI, 28 

riti «perpetui» (nitya), XV, 481589, 
579-80 nota; XII, 43544; XXVI, 
11 e nota, 15-16, 764, XXVII, 235 
24; XXVIII, 1-5 e note, 60563, 
148-50, 4175-23a 

riti «occasionali» (naimittita), XV, 
5655664, 5739-80 e nota; XXVI, 11 
e nota, 14; XXVII, 235-224; XXVIII, 
1-5 e note, 6-9, 60563, 148-50, 
186587, 4175254; XXIX, 291 

riti «opzionali» (k&4mya), XV, 57980 
nota; XXVI, 11 e nota; XXVII, 
23524, 47448; XXVIII, 58563, 99- 
101, 1048-1064; XXXII, 759a; MV, 
I, 49 

rito, in generale (karman, kriyà), I, 
231; III, 265; IV, 49-50 e nota, 55- 
57a; VI, 107; IX, 121524a; X, 
2155174 XII, 14-164 XIII, 2276 
29a; XV, 8-11, 21-22a, 143-45, 
154655, 2835882, 422-24a; XVI, 
170674, 190-932, 20052010, 248; 
XIX, 265274; XX, 5-7; XXI, 16- 
182, 18422, 34; XXVIII, 4098-11; 
XXXIII, 30 nota; — e conoscenza, 
II, 1-50; - celebrato col pensiero, 
XXIII, 435444; predominanza del 
- nel Siddhanta, XXXVII, 25629 

rituale segreto, XXIX, 1-292 

«riunione», «convegno» di Siddha e 
yogini (melaha, melapa), XV, 557b- 
58, 577-78; XXVIII, 6-9, 235254, 
371-73a e nota, 3735804 

rivestimento (avagunfhana), rito del, 
XV, 69-73a e nota, 369-74a 

Roddhri, kala, VIII, 388-89 

Rodhani, ka/a, VIII, 388-89 

RodhikA, kalz, VIII, 388-89 

Rohini, asterismo, XXVIII, 36-39a, 
106511 

rosario (aksasittra), XXVII, 30-32a e 
nota, 345362 

rsi, I, 273-74 nota; VIII, 282-864 

rtarddhi, vento, VIII, 122439a 

Rudra, passim 

Rudrakoti, divinità del principio 
etere, VIII, 443544a; MV, V, 198 
20 


Rudraloka, VIII, 161 nota 
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Rudrani, potenza, VIII, 264-71; MV, 
III, 63 

Rudrafikusa, uno degli otto Mezzi di 
Conoscenza, VIII, 328-29a 

Ruegg, D.S., xxxv nota 

Rundhani, kala, VIII, 383-89 

ruota (catra), insieme di potenze, 
LVII-LXI e passim; etimologia di —, 
XXIX, 104-106a 

ruote (cakra), centri del corpo, LVIII; 
XV, 494596; XXIV, 10612; 
XXVIII, 144-184 nota; XXXII, 32- 
36 

riipavrata, entità divine, VIII, 1225 
39a 

Ruru, si veda Rauravagama 


Sabarabhdsya, I, 123 nota; IV, 232533 
nota 

$abdabrahman, VIII, 203-204 e nota 

Sabdarasi («insieme dei suoni»), 
xLvI; III, 198-200, 232-33; XV, 
1304314, 411-124 XVI, 151857, 
210-11 nota; XXXIII, 198521 e 
nota; MV, VIII, 114>15 

Sachau, E.C., xv nota 

sacrificio (ydga, ecc.), LXrx-LXXt1; II, 
41443; III, 289-904 IV, 49-50 nota; 
V, 1145164 XII, 173-77; XV, 1& 
2a, 69-73a, 1154160, 148-51, 1575 
58a, 2835880, 3345-35 nota, 3516 
52a, 365; MV, VIII, 1, 96-100; vedi- 
co, I, 124-33 e note; idoneità delle 
sostanze al —-, XV, 1645-80; interio- 
re, LXIX-LXX; XV, 367-68; XVI, 1-2 
nota; MV, VIII, 54-80, 117-184; di 
animali, XVI, 28-72; XIX, 15-16; 
principale (4diyaga), XXVIII, 445- 
47a; posteriore (anuyaga), 
XXVIII, 39540, 60463; dei 
«corpi sacri» (o della ruota), 
LXvIi; XXVIII, 605111, 186587; 
- Kula, XXIX, 24-55; MV, XI, 4244 

Sadakhya, mondo, VIII, 383-89 

sadardhahrdaya, si veda Trikahrdaya 

Sadafiva, entità divina, I, 273-74 
nota; XV, 2035204a, 208-11 e 
note, 226529a; XXIV, 17520a; 
XXVIII, 88590a nota; XXIX, 248- 
52; XXXI, 94-96 nota, 97-99; MV, 
V, 30-32; VIII, 69-70 

Sadasiva, uno dei trentasei princìpi, 
LXV, LXVII, LXX-LXXI e nota; I, 


1885-89 nota, 211; VI, 435454, 
161; VIII, 9-10, 186-904; IX, 508 
53a, 161564a; XI, 37-384 XII, 
328-29; XIV, 216; XV, 309-12, 313- 
14 nota, 322, 339430, 432-360; 
XVI, 1014105, 213-164 XVII, 74 
‘784, XXVIII, 4255314; XXX, 490; 
MV, II, 55-56 e nota; mondi del 
principio —, VIII, 357568a, 3736 
78, 381-89, 40554060, 424526, 
4265-27, 450651; XVI, 125827; 
MV, VI, 11-18a 

sadhaka («adepto»), xv1I; IV, 62464; 
VI, 112-13a; XIII, 2964-3004 XV, 
1&2a nota; XV, 27-30, 69-73a, 
4655-66; XVI, 1-2; XIX, 505514 
XII, 285314; XXIII, 2-3; XXIV, 6- 
10 XXV, 13-15; XXVI, 18, 554 
564 XXVII, 10, 53-56a; XXVIII, 
65-71, 156462a; XXIX, 2875894; 
XXX, 285364 MV, I, 49; III, 28; 
XI, 27533a nota, 46 nota; 
definizione di -, XV, 23526 e 
nota; consacrato, XXIII, 101% 
1034; ordinario (/okadharmin), 
VIII, 230-35a nota; XV, 15-2a nota, 
23626; XXVI, 2-44 nota; straordi- 
nario (sfivadharmin), XV, 1b2a 
nota, 23526; XXVI, 2-4 nota 

Sadbhavafdsana, si veda Tantra- 
sadbhàava 

Sadhya, entità divina, VIII, 434-560, 
151552a e nota 

Sadhya, uno dei cinque Prapava, 
VIII, 328-29e 

Sadyojata, uno dei cinque volti di 
Siva, x1x; I, 18 nota; VIII, 3685 
73a; XI, 20; XV, 2034204a e nota, 
369-74a; XVI, 212; XXX, 9512; 
XXXV, 26-27; MV, VIII, 86-884 

Sadyojyotis (alias KhetapaAla), autore 
éivaita, XXVII; I, 47 nota; VI, 1345 
38a nota; VIII, 1 nota, 99-101 
nota, 163-64 nota; IX, 239 nota, 
2615644, 271-724 nota, 2724764; 
XIII, 2 nota; XVI, 210-11 e nota 

sahrdaya («dotato di cuore»), III, 

, 208610 e nota, 237-44a 

Saivaparibhasa, XV, 21-22a nota 

Saka, isola, VIII, 1035104 

Sakala, uno degli otto Bhairava, VI, 
68572; VIII, 357b73a, 45055]; 
XXIX, 160561 
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sakalitarana (attribuzione delle 
membra alla divinità), XXX, 104 

. lla nota 

Sakiniî, entità divine, XV, 531533 e 

, nota, 5515574; XXX, 94597a 

Sakra, entità divina, XXXVI, 2-74 
MV, VIT, 105-106 
ta, scuola Sivaita, xxIt; XXXV, 
26-27 

Sakti (potenza), XLVII-LI e passim 

Sakti, uno dei trentasei principi, 
Lxv; I, 1864882 nota; VI, 38-404 
VITI, 9-10, 186-90; mondi del prin- 
cipio — VIII, 3975-99; IX, 506534 
XV, 313-14 nota 

sakti, una delle otto kald del pranava, 
VI, 161 e nota; VIII, 390-93, 4244 
26; XV, 313-14 e nota; XXIII, 33- 
4la; XXVI, 515534; XXIX, 1545 
56a nota, 257-58 nota; XXX, 106 
1la nota; XXXII, 12513a nota 

Saktisutra, XXVIII, 338540 

Sakuni, entità divina, XXXIII, 759a 

Sahkuntala, VI, 686-72a nota 

$dlagràma, XI, 97 e nota 

Saligràma, luogo santo, XXVIII, 

, 2376480 

Salmali, isola, VIII, 1034104 

salokya («comunanza di mondo»), 
VII, 307-16; XVI, 544564 nota; 
2005-201a; XVII, 92-93 nota; 
XXVIII, 236437 nota, 248549a, 
273 

samédhi (assorbimento totale, ecc.), 
III, 166467, 289-904; IV, 92-94; VI, 
182585a; XII, 13; XV, 606-6084 

samina (soffio «equilibrante»), 
LVII; V, 44-50; VI, 1954982, 1996 

. 200a, 2094104 

Sambaresvara, entità divina, XXXII, 

, 9612 

Sambhu, entità divina, VIII, 179% 

. 81a, 438540a; MV, V, 13-15a 

SambhunAtha, maestro di Abhina- 
Vagupta, XXXI-XXXII, XXXVII, 
LXXxV; I, 13, 16 nota, 21, 213 nota; 
V, 41, 505524; VI, 88659la; IX, 
2645-68; X, 186587a, 226527a, 
287; XIII, 102, 254-560, 3334-36; 
XV, 1314330, 239545a nota, 
245646 e nota, 351552, 4088 
409a XX, 5-7; XXI, 26; XXVIII, 
3665-66 XXIX, 93-95, 211412a, 


2415430; XXX, 99-101; XXXV, 
445, XXXVII, 60-61 

samcara («passaggio»), rito, XXIX, 
2865874 

samdhabhasa, abhisamdhayabhàsa, lin- 
guaggio intenzionale, xxv 

samdhya (congiunture, crepuscoli), 
riti delle, XII, 14-164; XV, 506-508; 
XXVI, 12-13, 29533 XXVIII, 5, 
148-50 

Samharakali, IV, 152 nota 

Samkarsini, XXIX, 69-70g; si veda 
anche Kalasarkarsini 

samipya («contiguità»), VIII, 307-16; 
XVI, 545564 nota; XXVIII, 2366 
48a nota, 2614644 

Samkhya, Lxt, Lxv; I, 13; IV, 255-27; 
VI, 152; VIII, 162 nota, 2535604 e 
nota, 264-71 nota, 282-864 e nota; 
IX, 884902, 153-54a nota, 200% 
201 nota, 225-26, 239 nota, 2725 
76a; X, 168-72; XIIIR 32-36 nota; 
XXXV, 26-27, 36 

Samkhyakarika, IX, 271-72a nota, 
276579a nota 

sampdtasamskara («purificazione per 
caduta»), rito, XV, 4425 e nota; 
XXVIII, 162466 

sampufikarana («incapsulazione»), 
operazione mantrica, III, 2050 
208a e nota 

Samtana, entità divina, VIII, 3688 
73a 

samskdra, riti di purificazione, XV, 
497 e nota, 498-505, 509-11a 

Sarnvara, entità divina, VIII, 1038 
104; XV, 89-91 

Samvarta, nome di varie entità divi- 
ne, VIII, 1225390, 235437, 272- 
73a, 44748; XXXIII, 13-14g; 
XXXVI, 2-74; MV, 1, 24a; V, 2665-29 

Samvitprakasa, opera $ivaita, V, 154% 
55a nota 

Samyutta Nikaya, VII, 32b-36a nota 

Sanaka, veggente, VIII, 152453; 
MV, I, 24a 

Sanatana, veggente, MV, I, 240 

Sanatkumara, veggente, MV, I, 2-44 

Sanderson, A., xxIV nota, XXVI € 
nota, LXx-LXxI note; I, 62563 
nota, 96-100 nota; IV, 1205220 
nota; 186589 nota; V, 120 nota; 
VII, 2-4a nota; XV, 2395-45a nota, 
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295496 nota, 2974303 nota, 309- 
314 note, 319-20 nota, 326-302 
note; XVI, 5-74 nota, 12&15a 
nota, 151457 nota; XXVI, 38544 
nota; XXVII, 584-59a nota; XXXI, 
1135-16 nota; XXXIII, 30-32 nota; 
XXXVII, 18-19a nota; MV, I, 26 

. nota; VIII, 60-62 nota 

Sandilya, asceta, XXXVII, 41 e nota 

Sangamaditya, maestro  $ivaita, 
XXXIV 

Sankara («benigno»), epiteto di 
Siva, I, 2942-44 

Sankara, gruppo di dieci entità divi- 

_ ne, VIII, 295-98a, 421-22 

Sankaranandana, autore buddhista, 

. II, 52-55 

Sankaravarman, re kashmiro, xxx1v 

Sankari, potenza, MV, III, 34 

Sahkhapala, uno degli otto Naga, VI 

. 68872a 

Safiku, isola, VIII, 86 

Sankukarna, divinità del principio 
senso dell’io, VIII, 225, 444545; 
MV, V, 21-22a 

Santa, uno degli otto Ardori, VIII, 
235537 

Sapienza (vidya), una delle cinque 
forze (kala), VIII, 421-22, 4506551; 
XI, 8; XXXI, 97-99 

Sapienza [impura] (vidyà), uno dei 
trentasei princìpi, Lxv; VI, 405 
43a, 153-54; IX, 455480, 171-73, 
183, 191592, 196-992, 204, 2064 
12 e nota, 246, 2495-50, 306-308 
Xx, 12517, 988100; XV, 319-20; 
MV, I, 27-29; purificazione del 
principio —, XVII, 994-100; mondi 
del principio -—, VIII, 295-984, 422- 
24a, 428-34a, 449-504 XVI, 114 
31; MV, V, 33; VI, 11-18 

Sapienza pura ($fuddhavidyà), uno 
dei trentasei princìpi, LXV, LXVII; 
VI, 405434; VIII, 9-10, 186-904 
IX, 50553a; X, 12417; XV, 2975 
303 e nota, 3764-77 e nota; XVII, 
'74-78a, 103-154 MV, I, 15; VIII, 
60-62a; IX, 5545-57, 71%74a; mondi 
del principio —, VII, 3395-44, 421- 
22, 44748; XVI, 125527; MV, V, 
33 

Sara, Sarasastra, scrittura $ivaita, VI, 


11213; XVI, 158; si veda anche 

. Trikasira 

Sarabilla, uno dei «luoghi di eremi- 

, taggio» XXIX, 37-39 

Sarada, dea, XXXVII, 41 e nota 

Sarasvati, VIII, 203-204 e nota, 411% 

_ 12; XV, 1835904 

Sarman, entità divina, XXXIII, 13- 
14a 

sarifya («conformità»), XXVIII, 

. 236537a 

Sarva, nome di varie entità divine, 
VI, 68472a nota; VIII, 161, 216-20, 
244b47a, 3685730, 408511a; 
XXII, 20-21 nota 

Sarvabhùtadamani, potenza, XV, 
305-306; MV, VIII, 63-64 

Sarvacaratantra, XII, 22625 

Sarvacarahrdayatantra, forse altro 
nome del Sarvacaratantra, XII, 
303-306; XXIX, 103 

Sarvajnanatantra, XXVIII, 2505544; 
si veda anche Sarvajnanotiaratantra 

Sarvajnanoltaratantra (alias 
Sarvajitana, Jnanottara), IV, 248-53 

Sarvamytadhara, uno dei cinquanta 
Rudra, XXXIII, 9-12& MV, III, 17- 
19 

Sarvaripa, uno degli otto Ardori, 
VIII, 235537 

Sarvatobhadra, uno dei cinquanta 
Rudra, XXXIII, 144174 MV, II, 
20-24a 

Sarvavidyàdhipa, entità divina, VIII, 
179581, 438540; MV, V, 13-15a 

Sarvaviratantra (alias Viratantra), IV, 

. 55-57 e nota; XIII, 145 

Sasankini, varietà della mudra 
Eteravaga, XXXII, 54-62 

sa X, 20-22 nota 

Satabhisaj, asterismo, XXVIII, 36- 
39a 

Saturno, pianeta, VI, 684-724 nota; 
VIII, 143546 

Satvatasamhità, scrittura vigmuita, 
xxIV nota 

Satyaloka, uno dei sette mondi, VIII, 
1534-54, 203-204 nota; MV, V, 5-9 

SAUH (seme del cuore), LXXxI; I, 2 
nota; III, 1654664 nota, 2535544 
nota; IV, 1815864 nota; V, 606 
61a, 1364-37, 142-44 e nota; XXX, 
285364 e nota, 52-53 e nota; si 
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veda anche Parà, forma mantrica 
di — 

saumika, osservanza vedica, XV, 498- 
505 

Saumya, stirpe divina, MV, V, 225-238 

Saumya, regione, VIII, 83-84 

Saundin, entità divina, XXXIII, 7% 
9a 

Sauri, padre di Karma, discepolo di 
Abhinavagupta, XXXVII, 65, 75 

sautràmani, sacrificio vedico, XV, 
498-505 

Sauvarna, uno degli otto pétéla, VIII, 
30431 

Savara, mitico maestro  $ivaita, 
XXVIII, 391-93 

sdyufya («unione»), VIII, 307-16; 
XVI, 54556 nota, 65-68a; XVII, 
92-98 nota; XXVIII, 236548a 
nota, 2645-67a, 273 

scelta del luogo (per il sacrificio, 
ecc.), XV, 8001154 

Schrader, F.O., IV, 254-227 nota 

scialbatura, rito della, XV, 398; MV, 
VIII, 110-134 

scrittura, scritture (s$éstra, ecc.), LI- 
Lit; I, 13, 18, 47, 50-51, 198-200, 
273-74 nota; II, 4447, 49; IV, 455 
47a, 694700, 726-74ca, 232533 
nota, 248-53; XIII, 156, 162-634, 
173-77, 197-98, 2153-16, 308-306, 
3255264, 357, 359-61; XV, 12-13, 
466468 e nota; XXII, 40543; 
XXVI, 12-13; XXIX, 21152124 
uguaglianza delle —, IV, 274-754 
inutilità delle —, XIH, 1318-33; 
divisione delle —, I, 18 nota; divul- 
gazione delle —, XV, 568; XIX, 37- 
40a, 47b48a; spiegazione delle —, 
XXVIII 3855407; incontro delle — 
delle varie scuole, XXXV, 1445 
e note; trasmissione delle -, 
XXXVI, 1-10; superiorità della — 
del Trika, XXXVII, 1-82 

seggio (dsana), III, 2054-2084 nota; 
XV, 313-234 e note, 350-512, 3764 
‘77 e nota, 399-401a, XXVII, 566 
57; XXVIII, 425531a; XXX, 4-94 
XXXI, 45-504g MV, VIII, 69-70, 
104; - della Sapienza (vidyasana), 
XXVIII, 130537, 1564-62, 397-99; 
- di Ganefa, —- dell'arma, MV, VIII, 
92593; si veda anche trono 


segni settari (Zriga), XXIII, 7-10; evi- 
tare i — manifesti, XV, 591592; 
estrazione dei — (Liri ti), XIII, 
2814832, 359-61; XXII, 1-485 
XXV, 28 

Senàniî, vento, VIII, 122539a 

sensi (indriya), I, 6 nota, 96-100, 154- 
55; III, 35-43; IV, 57558 nota, 143- 
44; IX, 192593 e nota; XXI, 27; 
XXVIII, 222-24a, 294-95; XXIX, 4 
nota, 248-52; XXXII, 134164; MV, 
I, 30-31; divini, V, 83; dissoluzione 
dei -, V, 126; offuscati, dischiusi, 
trascendenti, VIII, 2734-75; abban- 
dono della conoscenza dei —, XIII, 
178-82a, 186-91; XVI, 87-88; fonte 
di legame e di liberazione, XVII, 
103-15a; traboccamento dei -, 
XXIX, 22-24; offerta degli oggetti 
dei — al sé, XXIX, 137439 

sensi d'azione (karmendriza), IV, 159- 
63; VIII, 221-22; IX, 244-45 e nota, 
253, 2604-68, 272476a XII, 1865 
200; XVI, 77; XVII, 103-15a; 
XXVIII, 198-20384; MV, I, 32 

sensi di conoscenza (buddhindriya), 
IV, 159-63; IX, 236-837, 251-52, 
272676; XII, 184-204; XVII, 103- 

. 154; XXVIII, 198-2034 MV, I, 32 

Sega, XXVIII, 307-309 e nota 

Sesakanika, LKXVIn 

Sferra, F., xI 

Siddha («Perfetto»), xXII-Xxvy, 
XXXII, XXXVI; I, 233-34; II, 41-43, 
48; IV, 259-612 nota; VIII, 307-16, 
3525554; XIV, 31-32a; XXVIII, 
194204, 371-73a nota; XXIX, 253, 
27529a, 46548, 182-864, 272-73a; 
XXXVI, 11-12 

Siddhà, -tantra, -tantrafasana, -mata, - 
matatantra, IV, 54, 67-68 nota, 
261570 XV, 168870; XIII, 29- 
30; si veda anche Siddhayogisva- 
rimata 

Siddhacarana, venti, VIII, 1395424 

Siddhanta e scuole $ivaite dualisti- 
che in genere, xxv1; I, 192-95;-IV, 
258559, 2634-70a,; VIII, 36884734 
nota; IX, 66567 nota; XI, 8545-89; 
XIII, 4151294, 3004306, 3198 
2la, 347548; XV, 319-220, 5515 
57a; XXII, 40542; XXIII, 99-100g; 
XXVIII, 2964375 nota, 2645670; 
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XXIX, 73575a; XXXV, 26-27; 
XXXVII, 25529 
Siddharudra, entità divina, VIII, 
3688734 
i ifvarimata, scrittura $ivaita, 
1, 242-44; II, 41-43; III, 220-25; VII, 
395-524; VIII, 415430, 115-17, 184- 
85; IX, 7; XI, 805-82a; XV, 1564 
57a, 321, 3315344; XVI, 3-4; XVII, 
103-154 XIX, 21-23g XX, 108 
lla; XXI, 11415; XXIII, 4-6; 
XXIV, 6-100; XXV, 1-24, 19214; 
XXVI, 21-23a; XXVII, 25-28a; 
XXVIII, 755-762, 994960, 106811, 
112-13, 4234254 XXIX, 164-664; 
XXX, 20-264; XXXI, 75100, 54- 
59, 60-61, 155-59; XXXVII, 245 
25a; MV, I, 86-12, 13-14a 
Siddhi, potenza, XXXIII, 6-74 
Sighra, entità divina, VIII, 179&81a, 
438540; MV, V, 13-15a 
Signore dei Riti (&4alpesvara), 
XXVIII, 3597-99 
Signore dei Voti (vratesvara), XXII, 
23-27a 
Signori dei mandala (mandalesvara), 
gruppo di otto entità divine, VIII, 
449-504; MV, V, 264-29; VI, 11-18a 
Signori dei Mantra (mantresvara), I, 
78-81, 24244 nota; IX, 535554, 
905934; X, 6-7a, 12517, 83-84, 
103-104 nota, 110-13a, 1185214, 
122527a e nota, 135537, 168-72, 
178-84, 209-11, 284586, 289-947 
XIII, 2755764 XV, 339434; MV, I, 
15, 37-40; II, 5-7a, 17-19, 27-29a, 
31532a, 40-43 
Signori dei principi (tattvesvara), VI, 
176079a; XVII, 48, 49; MV, IX, 
63564a 
Signori dell’Ira (krodhesvara), grup- 
po di otto entità divine, VII, 2354 
37, 251553a nota, 417-18a, 428- 
3a 
fikha (ciuffo), VI, 215282 e nota; 
XVII, 455a, 74-78a, XXIX, 201- 
. 202a, 257-58; MV, IX, 74575 
Sikha, mantra (OM VEDAVEDINI 
HUM PHAT), VI, 21£28a nota; 
. RXX, 37539a; MV, HI, 63 
Sikhandin, Sikhandisa, Sikhesa, uno 
dei Vidyesvara, VI, 684724 nota; 


VIII, 341-52a, 447-48; MV, V, 264 
29 

Sikhin, entità divina, XXXIII, 138-140 

Sikhoda, divinità del principio Na- 
tura, VIII, 272-734 

Silburn, L., Lxx11; III, 137540 nota; 
170-724 nota; IV, 43 nota; V, 546 
58a nota; VII, 685-704; XXIX, 236 
nota; XXXII, 4-6a 

Sillai, duti, XXIX, 335-34 

Sirmha, XXXVI, 2-7a 

Singh, J., xxvIn nota; IV, 29-30 nota; 
IX, 14041 nota; XXXVII, 76 nota 

Sircar, D.Ch., XV, 82483a nota, 92- 
93a nota 

Sironi, A., xxx nota; XI, 29-31 nota; 
XV, 480581a nota; XX, 1 nota; 
XXXII, 4-6a nota ) 

Sitàamsumauli, nome di Siva, XXX- 
VII, 52, 73 

Sitodaka, lago, VIII, 605-624 

Siva, passim, «disorganato» (niskala), 
- «organato» (sahkala), XVI, 3108 
11; XVII, 785-82, 975994 XXVIII, 
237b548a; MV, I, 17-18a; IV, 15- 
18a; V, 34-35; IX, 71574; XI, 42- 
44; costruzione mantrica di —, XV, 
239451a; MV, VIII, 18535; — 
«senza appoggio» (andirita), VI, 
40543, 163565, si veda anche 
Anàîrita; come uno dei trentasei 
Princîpi, VI, 38-404, VIII, 186-904, 
3975-99; IX, 4965-61; XI, 9-27; XIII, 
121525; XIV, 28-30; XVI, 1018 
105, 1354-38a; XXII, 759; MV, VI, 
2-62 

Sivadharmottaratantra, VIII, 157b59a 

, nota 

Sivadrsti, opera $ivaita, xxxIv, 
XXXVI, LxxvII; VIII, 119-224 
note; XIII, 106-109a e nota; XVI, 

. 210-11 nota 

Sivagni, divinità del principio fuoco, 

. VIII 262563 nota 

Sivagrayogindrajfanasivacarya, XV, 

, 21-22a nota 

Sivananda (o Siddhanatha), maestro 

, Sivaita, LK 

Sivaprada, uno dei cinquanta Rudra, 

. XXXIII, 14617; MV, II, 20-24 

Sivasakti, maestro di Abhinavagupta, 
XXXVII, 62 

Sivasitra, xxvii e nota; I, 26 e nota 
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Sivatanusastra, xXVI; I, 101-103; VIII, 
1 nota, 230-35a, 2635, 276-77 nota, 
29853012, 303-306, 322-24 nota, 

. 345-52a e nota 

Sivottama, uno dei Vidyesvara, VIII, 
345-52a A 

Skanda, figlio di Siva, IV, 248-53; 
VITI, 1225394; MV, I, 2-44 nota 

Skandayamalatantra, XXVIII, 425% 
3la 

SKRK, mantra, XIX, 11-14 e nota; 
XXX, 554-57 e nota 

Smrti, XIII, 3465472 nota; XV, 515 

Smrti, potenza, XXXIII, 6-7a 

Snellgrowe, D.L., I, 82-90 nota 

sodasfin, sacrificio vedico, XV, 498- 
505 

soggetti conoscenti «organati» (saka- 
la), LxvI; I, 78-81; X, 6-74, 10818, 
97b-102, 105-107 e note, 1225484, 
151-59, 165-66, 168-72, 177-84, 
298-309; XV, 339-43a, 344645 
nota; MV, I, 35-36; II, 5-7a e nota; 
27-29a 

soggetti conoscenti «disorganati per 
dissoluzione» (pralayàkala), LXvI; 
I, 78-81; IV, 31-32 nota; VI, 1425 
45a; IX, 138-39; X, 3-5 e nota, 12% 
17, 984100, 105-107 e nota, 108- 
109, 1225402, 151559, 178-814, 
289-944, 298-309; XV, 339-43a; 
MV, I, 224-234; II, 5-7a, 305324 

soggetti conoscenti «disorganati per 
conoscenza» (vijrianakala), LXVI; 
I, 78-81; IX, 935110, 117-18, 184- 
85; IX, 3-7a, 12517; X, 984100, 
105-109, 122540, 168-72, 178- 
81a, 289-94g; XIII, 271674; XV, 
339434; MV, I, 225234; II, 5-7a, 
305-324 

soggetti conoscenti «divini» ($fambha- 
va), LxvII; IX, 53555 

soggetti conoscenti «nati dalla 
potenza» (sSaktija, $&kta), LXVII; 
IX, 535-55a 

sogno, xxI; I, 78-81; VI, 83584a, 
1825-85a; X, 1783-76, 2274309; XI, 
101; XXVIII, 3524534; XXIX, 
222-23; MV, II, 27-29a, 37 

sogno, rito del, XV, 4785804; esame 
del —, XV, 481594; XXI, 11515 

Soma, IV, 127-44 e nota; VIII, 436 


56, 119-20 nota, 226 nota; I, 
795-804 

Somadeva, maestro $ivaita, XXXI; 
XXXVII, 60-61 

Somadeva, autore giaina, xXxXII, 
XKXXV 

Somananda, maestro $ivaita, XXXIV, 
XXXVI-XXXVIII, XL-XLI, L, LII, 
LXXxVI; I, 10; II, 48; III, 845854 
XIII, 106-109a, 149-51 e nota; 
XXXVII, 60-61 

Somasambhupaddhati, opera Sivaita, 
XV, 1834904 nota, 191493 nota, 
2984954 nota, 309-14 nota, 3784 
85a nota, 399-40la nota, 444546 
nota, 534-374 nota; XVII, 30533 
nota; XXVII, 11 nota, 30-32a nota; 
XXVIII, 112-13 nota; XXX, 108 
lla nota; XXXI, 79-30 nota; MV, 
VIII, 2-3 nota 

Somesa, entità divina, XXXIII, 13- 
14a 

sonno profondo, I, 78-81; VI, 835 
84a, 182b85a; IX, 174-76; X, 141% 
48a, 173-76, 227-309; XXIX, 222- 
23; MV, II, 27-29a, 37 

Sopina, luogo santo, XXIX, 59-63 

sottrazione della conoscenza, rito 
della, XIII, 312-14a e nota; XXIII, 
52-68, 73a nota 

spanda («movimento, vibrazione»), 
xxvII-xx1x; IV, 18165864 V, 79- 
80, 1074108a, 140; VI, 13; VII, 2- 
3a, 236304; XXIII, 93 

Spanda, scuola $ivaita, xxVHI, LX, 
LXXV 

Spandakarikà, xxvIin e nota; DI, 280- 
81 e nota; VIII, 5-6; IX, 84586 
nota, 215-16 nota; XI, 32-34a e 
nota; XII, 20>21 nota; XIII, 266- 
68a nota, 34446a nota; XV, 113% 
15a e nota: XXIII, 33-41a e nota 

Spandasdsana, si veda Spandakarikà 

Spandasamdoha, XXIX, 43-45a nota 

Spandasitra, VI, 12 nota 

spazio, xLI; I, 58-6la, 154-55; XI, 
104, 111; XII, 6-8; XV, 194-95 e 
nota; cammino dello —, VIII, 1-452 
e note; direzioni dello —, XV, 194- 
232 e note 

speculazione (prasamkhyana), X, 
24445; - superiore allo yoga, X, 
278-8la 
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Speijer, J.S., XXXVII, 77 nota 
Sprhana, uno dei cinquanta Rudra, 
XXXIII, 145-174; MV, III, 20-24a 
spruzzamento (proksana), rito di, 

. XV, 69-73ae nota, 369-74a 

Sraikantha, uno degli otto Yoga, 

, VIII, 238-410; MV, V, 26529 

Sravana, asterismo, XXVIII, 36-39a 
nota, 53-56a, 148-50 

sravana, mese (luglio-agosto), 
XXVIII, 36-39a nota, 53-56a, 148- 
50 

$ravani, sacrificio vedico, XV, 
505 

Sri, VIII, 2015202, 411512 

Srigiri, luogo santo, VIII, 2015202 

Srikantha, Srikantanatha, entità divi- 
na, XXXI, XXXx1v; I, 9; V, 39-40; VI, 
684-724 nota, 149-51; VIII, 9-10 e 
nota, 435564, 157559, 1825-83, 
28841a, 251853 e nota, 3541-44, 
415-16, 428-340, 447-48; XVI, 117- 
25; XXX, 120521; XXXIII, 6-77; 
XXXVI, 11-12; XXXVII, 13515; 
MV, V, 26529 

$rikanthin, I, 273-74 nota 

Srinagar, città, xvi; XXXVII, 47 

_ nota, 52 nota 

Srînatha, fondatore di una scuola 
$ivaita, XXXI, XXXIV; IV, 2634704; 
VI, 8859la; XXX, 102-104; 

. XXVI, 11-12; XXXVII, 60-61 

Srîiga, monti, VIII, 74 

Srfagavat, montagne, VIII, 63567 

Sriparatantra, IX, 1346354 

$ripitha, luogo santo, XXIX, 59-63 

$rifaila, divinità del principio fuoco, 
VIII, 441542a XXIX, 59-63 nota; 

6 MV, V, 17-18a 

risamtatyàgama, XXX, 99-101 

Srifrîkanthi, scrittura Sivaita, I, 17 
nota 

$rividya, scuola tantrica, xxx 

Srsgikali, IV, 148 nota 

Sruti, X, 168-72 nota; XIII, 346547a 
nota 

stallo, rito dello, XV, 398; MV, VIII, 
110-134 

Stein, M.A., III, 68-714 nota; XXVIII, 
237548a nota; XXXVII, 39 nota, 
40 nota 

Sthanu, entità divina, VIII, 2625634 


, 498 


nota, 4435440; XXXIII, 95-12; 
MV, V, 19520 

Sthiti, potenza, XXXIII, 95-12 

Sthitina$akali, IV, 150 nota 

Sthola, divinità del principio senso 
dell'io, VIII, 225, 444545; MV, V, 
21-22a 

Sthalesvara, divinità del principio 
senso dell’io, VIII, 225, 444545; 
MV, V, 21-22a 

«studente» (brahmacdrin), XV, 498- 
505 

studio (sruta), I, 198-200 e nota; 
XIII, 327; MV, IV, 28-29 

Subramania Iyer, KA., xxxvut; XV, 
194-95 nota 

Suddhavati, la città di Varupa, VIII, 
435564 

Sudha, potenza, XXXIII, 6-7a 

Sugati, potenza, XXXIII, 6-7a 

Suhrsta, divinità del principio 
Attaccamento, VIII, 421-22 

Sujaya, uno dei cinquanta Rudra, 
XXXIII, 14417a; MV, III, 20-24a 

Sauksma, entità divina, VIII, 68472a 
nota, 341-44; XXXIII, 95-12 

Sùksma, potenza, VIII, 3955974, 
424526 J 

Saksmanùpa, uno dei dieci Siva, VIII, 
3685734 

Sumanas, uno dei cinquanta Rudra, 
XXXIII, 145-17a; MV, III, 20-24a 

Sumati, maestro sivaita, xXXI; I, 213; 

. VAL; X, 287; XXXIII, 759a 

Siunya, uno degli otto Bhairava, VII, 
3685734; XXIX, 1605610 

Suparsva, monte, VIII, 585-604 

superficie sacrificale (sthandila), XII, 
6-8; XXI, 16-18a; XXVI, 375-765, 
XXVII, 14-16, 37539; XXIX, 736 
75a 

Suprabha, potenza, VIII, 383-89; 
XXXII, 6-74 

Suprabhedagama, V, 112%13a nota 

Sora, Sora, divinità del principio 
Necessità, VIII, 447-48; XVI, 117- 
25a; MV, V, 26529 

Susiva, uno dei cinquanta Rudra, 
XXXII, 14517; MV, ITI, 20-24a 

Sufiva, gruppo di dodici entità divi- 
ne, VIII, 249-514, 2515532 e nota, 
3685-73a, 415-16, 423-240 

Susthiti, potenza, XXXIII, 6-72 


Susiksma, potenza, VII, 3955974 

susumnà (canale mediano), LVI- 
LVITI, LXXx; VI, 215-28a, 159, 1986 
99a; VIII, 394-95a, 424526; XV, 
432-360; XXIII, 33414; XXIX, 42 
nota, 121-24a nota, 1504532 nota, 
257-58 nota; XXXII, 32-36 

Sutala, uno dei sette patàla, MV, V, 3- 
4 


Sutejas, uno dei dieci Siva, VIII, 
368473a 

Svacchandatantra, xxvi; I, 256 nota; 
IV, 19422a nota, 38 nota; VI, 49- 
5la e nota, 1345384 e nota, 148 
nota; VII, 654684 e nota; VIII, 1 
nota, 11, 3048la nota, 57562a 
note, 83-84 nota, 89 nota, 1034 
106 note, 108-109 nota, 119-39a 
note, 1424-61 note, 165-68a note, 
1814824 nota, 186-920 note, 1908 
93a e nota, 1964204 note, 215 e 
nota, 216-51a note, 2605-63a note, 
2865984 note, 339540 nota, 3734 
76 nota, 383-4052 note; IX, 1618 
64a nota; XIII, 276%79a e nota, 
307-308 e nota, 316-17a e nota; 
XV, 21-224 nota, 27-30 nota, 31- 
34a e nota, 1834904 nota, 297% 
303 nota, 309-12 nota, 399-401 
nota, 411-124 nota, 418521 e 
nota, 4564-59 nota, 497 nota, 509- 
11a nota; XVI, 97-98 nota, 170874 
nota, 239 nota; XVII, 74-78a nota; 
XXII, 20-21 nota; XXVII, 58-594 e 
nota; XXVIII, 292-93 e nota; 
XXIX, 37-39 nota, 16056la nota; 
XXX, 10511a nota, 40541a nota; 
XXXI, 79-834 nota; XXXV, 26-27 
e nota, 36 e nota; XXXVI, 27a 
nota; MV, VII, 5 nota, 26 nota; 
VIII, 58459 nota, 66467 nota, 
107-108 nota 

svAHA, I, 119422 nota; XV, 4145164, 
4365425 e nota, 509-114 XVII, 
11513 nota, 22425a, 40545a; 
XVIII, 356; XXII, 23-27a; XXX, 
376400, 43545, 107-104, 116- 
204, 1214234 nota; XXXII, 176 
194 MV, VIII, 79-80, 124 

Svarloka, uno dei sette mondi, MV, 
V, 5-9 

Svarnakgaka, divinità del principio 


etere, VIII, 4435440 MV, V, 19% 
20 è 
Svatantrefa, entità divina, IX, 227 
Svayambhd, entità divina, VIII, 3684 
73a 
Svayambhuva, -tantra, -Ggama, XXVII e 
nota; I, 46 e nota; VIII, 4345-35 
nota; IX, 45548; XV, 254 e nota; 
. XVI, 210-11; XXVIII, 2618640 
Sveta, entità divina, XXXIII, 13-144 
Sveta, catena di monti, VIII, 74 


taglio della barba, rito del, XV, 498- 
505 


Taittiriyaranyaka, VIII, 352655 nota; 
XV, 2034204a nota; XXII, 20-21 
nota 

Taksaka, uno degli otto Naga, VI, 
68%-72a nota 

Tala, uno dei sette patala, MV, V, 34 

Talatala, uno dei sette patala, MV, V, 
34 

Tamopaha, kalà, VIII, 383-89 

Taàmravarmna, regione, VIII, 83-84 

Tantra, XVIE-XIX, XXII, XXVI, LI-LII; 
etimologia, xVII nota; — come 
scuola specifica, XV, 1; XXII, 406 
42; XXIII, 99-1000; XXVI, 338 
37a; XXXV, 26-27; buddhisti, 
XXII-XXV, XXXI, LVII, LXV-LXVI, 
LXX 

Tantrasadbhava (alias Trikasadbhàva), 
scrittura Sivaita, XX, 11413g; 
XXVIII, 112-13, 121827a nota; 
XXIX, 2114124; XXX, 58-62a, 99- 
101; XXXI, 60-61 e nota 

Tantrasara, scrittura sivaita, si veda 
Trikasara 

Tantrasara, opera di Abhinavagupta, 
LXXVI, LXXXI; I, 21 nota, 148 nota; 
II, 2054-2084 nota; IV, 109514a 
nota; V, 141 nota; VI, 127 nota, 
145546 nota; VII, 215234 nota; 
IX, 174-76 nota, 20042014 nota, 
2208-22 nota, 271-72a nota; X, 
2644-69 nota, 289-94a nota; XI, 
15418 nota; XV, 328-29 nota; 
XXII, 759 nota, 22 nota; XXIII, 
264-228 nota; XXIV, 2-3 nota, 108 
12 nota; XXV, 8-9 nota; XXVI, 2-4 
nota, 66-70 nota; XXVIII, 87-88a 
nota, 121427 nota, 188-394 nota, 


406 nota; XXXV, 1-34 nota; MV, 
II, 1 nota, 21-22 note 

Tantravarttika, IV, 232b-33 nota; XVI, 
2615634 nota 

tantrismo buddhistico, I, 82-90 nota; 
XXVIII, 296-98 nota 

Tapana, maestro fivaita, XIII, 344 
46a 

Tapoloka, uno dei sette mondi, VIII, 
152453a; MV, V, 5-9 

tappeto, rito del, XV, 398 

tappezzamento, rito del, XV, 398; 
MV, VIII, 110-134 

Tara, potenza, VIII, 373576, 418520 

tarka (ragionamento), Lv; IV, 15-16, 
33-37, 45b547a nota, 86, 95-96; 
XXVIII, 402 

Tatpurusa, uno dei cinque volti di 
Siva, I, 18 nota; VIII, 3684-73 XV, 
20452064 e nota 

Tattvaprakasa, VII, 307-16 nota 

Tattvaraksana, Tattvaraksanavidhana, 
scrittura sivaita, III, 110-134, 215- 
2la; XXIX, 14041a 

Tattvarthacintamani, opera $ivaita, X, 
208 nota; XVI, 36545 nota, 506 
52a 

Tejasvin, entità divina, VIII, 3575684 

Tejovati, città dei Visvedeva, VIII, 
435562 

tempo, XLI, LVI; I, 58-6la, 96-100 e 
nota, 267-68; III, 1294304; IV, 131- 
32, 164-67, 255; XI, 104; XII, 6-8; 
XIII, 204-11; XIV, 14-15; XV, 194 
95 nota, 347-48, 432-364, XXVII, 
14b18a nota; il cammino del -, 
fondato sul soffio vitale, VI, 1-715, 
potenza del —, VI, 185587 XVII, 
78582; divoramento del —, LXI- 
Lxt; I, 96-100 e nota; VII, 214234 
e nota; XV, 3354-38 

Tempo, uno dei trentasei principi, 
LXxv; VI, 40b543a, 153-54; IX, 456 
48a, 171-73, 2015203; XI, 37-384; 

urificazione del principio del -, 

XXVIII, 2325364, MV, I, 27-29; V, 
34-35; mondi del principio —, VIII, 
295-98a, 421-22, 428-34a, 447-48; 
XVI, 117-254 MV, V, 26529 

terra, uno dei trentasei princìpi, III, 
157; X, 10412a, 984-100, 103-104, 
151557, 164; XI, 8; XV, 432-364 
XVI, 106 nota; XVII, 11513 e 


nota, 34-35; purificazione del 
principio —, XVII, 47-64, 103-154 
mondi del principio —, VIII, 20% 
167a, 4055406, 428-340; XVI, 
114-16; MV, V, 5-9 

Tirumular, maestro $ivaita dell’India 
meridionale, XXXVII, 125134 no- 
ta 

Tisya, asterismo, XXVIII, 36-39a, 
106511 

tonsura (cida), rito della, XV, 498- 
505 

Torella, R., xxvIII nota, xXxvI nota, 
xLII nota; I, 28-30 nota, 52-57 
note, 73-74 nota, 192-95 nota, 216 
nota; III, 158 nota; IV, 1815864 
nota; V, 545-584 nota, 138-39 nota, 
1545554 nota; VI, 405432 nota; 
206»207a nota; IX, 8-10 nota, 
276b79a nota; X, 127532a nota, 
200-202 nota, 288 nota; XI, 9-12a 
nota, 635-65 nota; XVII, 63 nota; 
XXIX, 1544564 nota; MV, 34435 
nota 

tradizione (dgama), in particolare, 
XXV, 1-44b e note 

«transmentale» (unmand), una delle 
otto kald del pranava, LXXI; VI, 
161 nota; VII, 395524; XV, 313-14, 
339434, 432-364; XXIII, 33414 
XXVIII, 174-81; XXIX, 154556, 
1605-61a; XXX, 12514 nota 

trasfissione, iniziazione per, XIII, 
234535; XXIX, 236-69 

trasmigrazione, esistenza fenomeni- 
ca (samsara, bhava), xvi, xxv; I, 23 
e nota, 96-100 e nota; II, 12 nota; 
IV, 55-57a, 164-67, 277; V, 84-85; 
VI, 56-57; VIII, 7-8, 3525554 IX, 
84586; 120-21a, 147-490, 171-73, 
206512; X, 122427a, 2194 XIII, 
16-18a, 32-36 nota, 49-52, 186-91; 
XV, 2785834 e nota, 422-244, 
521831a.6; XXII, 2-74; XXIII, 29- 
30; XXVIII, 65-71, 2035-207a, 281- 
86; XXXII, 49-53; MV, I, 235240, 
33 

Treta, uno dei quattro evi, VIII, 80- 
82 

Tridandin, entità divina, XXXII, 13- 
14a 

tridente, I, 2 e nota; III, 68-71 nota, 
1048108; V, 544-584; XV, 2954-365 
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e note, 460-634; XVI, 5-7a XIX, 
17-20; XXI, 188224; XXIV, 1085-12 
nota, 13-17a XXIX, 170-73, 257- 
58; XXX, 410% XXXI, 14163; 
XXXII, 16517; MV, VIII, 55-58a, 
60-62a, 81-83 IX, 20-24a 

Tridosa, uno degli otto Ardori, VIII, 
285537 

Trigala, entità divina, VIII, 318-19 

Triguni, una delle sette Vidyarajni, 
VIII, 339540 

Trika, scuola Sivaita, XXVI, XxXXx- 
XXXI, XXXIII, XXXy; I, 14, 18, 106; 
VII, 53-56; X, 1-2; XI, 85589 nota; 
XIII, 3005302, 319421a, 347548; 
XV, 319-20 nota, 4094-10 nota, 517 
nota; XVI, 158; XXII, 40542; 
XXIII, 73576, 99-1004 XXV, 1-2a; 
XXVI, 20 nota; XXVIII, 4235254; 
XXIX, 93-95; XXX, 1, 20-26a; 
XXXI, 45-50; XXXIII, 1; XXXV, 
31-32; XXXVII, 25429, 32, 68 

Trikahrdaya, scrittura $ivaita, XXXI, 
54-59; si veda anche Trikasara 

Trikakula, scrittura Sivaita, XXVIII, 
145180; XXXI, 60-61 e nota 

Trikaratnahula, scrittura  $ivaita, 
XXXI, 60-61 nota 

Trikasadbhava, XXXI, 10>11a, 60-61 
nota; si veda anche Tantrasadbhava 

Trikasara (alias Tnkatantrasara, 
Tantrasara, Màalinisara, Sara, 
Trikahrdaya), II, 253b54a; VIII, 
320-214; XIII, 1214254; XV, 1686 


70a, 2525534; XVI, 252-53a; 
XXIII, 97-98; XXVIII, 48452; 
XXXI, 60-61 

Tnrikasastra, Tnkasasana, scrittura 
sivaita, IV, 274-75a 

Tnrkasiltra si veda Paràtrifikà 

Trikatantrasara, scrittura  Sivaita, 


XLIV; sì veda anche Trikasara 

Trikùta, monte, VIII, 86 

Trimorti, uno dei Vidyesvara, VI, 
68572a nota; VIII, 34144; 
XXXIII, 95-12 

Tripurantaka, uno degli otto Ardori, 
VIII, 235537 

Tripurottara, luogo santo, XXIX, 37- 
39 

Trisirobhairavatantra (alias Trisira- 
stantra, Trisiromata, Tns$irah$a- 
stra, TraiSirasa, ecc.), XXVI; I, 89-90 


e nota, 1183-14, 116 nota, 196; II, 
32; III, 1375-40, 2545574, V, 9-10a, 
20-21, 86-90a, 108412, 196537; 
VI, 21428 e nota; VIII, 12-16a; 
XV, 69-73a, 1834904 e nota, 492- 
36a, 540845; XVI, 34, 110519; 
XVII, 83-85a XXVIII, 608-693, 
145546, 3205-24a, XXIX, 9, 1096 
11a, 1404la e nota; XXX, 12514, 
27-28a e nota, 284364 nota; 
XXXI, 60-61, 100 

Tri$ràiga, catena di monti, VIII, 636 
67 


Trisilini, varietà della mudrà Ete- 
rovaga, XXXII, 4-6a 

trono (dsana), XV, 308-23a, 339-434, 
376577; XVI, 78-80; XXVII, 53 
584 XXIX, 81; XXX, 4-9a e nota; 
MV, VIII, 68-70, 90-93, 104, 107- 
108; IX, 16-19, 41547; si veda 
anche seggio 

Tryambaka, Tryambakaditya, Teram- 
ba, mitico fondatore di una cor- 
rente $ivaita, XXXI, XXXIV; I, 8; IV, 
263570; VI, 88491a; XXXVI, 11- 
12; XXXVII, 60-61 

Tucci, G., xXxv e nota; I, 43-44 nota 

Tumburu, entità divina, VIII, 43% 
56a; XV, 92-93a nota 

«tutto è in tutto», X, 151557 


uccara («proferimento»), LvI; I, 170, 
219; V, 17519a, 43-62a, 62573, 
112>13a, 1315332, 1554564 VI, 
60; XXX, 1215234; MV, II, 21, 22 

Ucchusma, mitico maestro $ivaita, 
XXVIII, 391-93 

udéna, soffio «verticale», VI, 211413 

Udbhata, retore kasmiro, XXXVII, 
62 

Uddiyana, regione, xXxXHI, LV, LX, 
LXXv; XV, 835-486 

Ugra, Ugresa, entità divina, VI, 686 
72a e nota; VIII, 161, 216-20, 447- 
48; MV, V, 255-264 

Ugra, mitico maestro 
XXVIII, 391-93 

tha (modificazione di un mantra), 
XVI, 268570a e nota; XVII, 11% 
13, 254800; XXII, 23-27a 

Ujjayini, città, XV, 8645-88; XXIX, 59- 
68 


givaita, 


ukthya, sacrificio vedico, XV, 498-505 
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ultimo sacramento (antyesti), XV, 
506-508 e nota; XXIV, 1-24; XXV, 
10, 16-18 

MIRANETO (stato), I, 78-81; X, 2275 
309; XXIX, 2292-23; MV, II, 27-29a, 

98 


«Ultraquiescenza», una delle cinque 
kala, VIII, 4245-26, 452; IX, 9-12, 
XVI, 147-504 — 

Uma, consorte di Siva, VIII, 230-354, 
238-414, 2515532 nota, 264-71 
nota, 415-16; MV, I, 7584 

UmaAkaAnta, entità divina, XXXII, 13- 
14a 

Umapati, entità divina, VIII, 238- 
4la, 244b47a e nota, 251553a 

Umefa, attributo di Siva, MV, I, 75-82 

unmaitaha, voto, XV, 506-508 

Unmega, uno degli otto Ardori, VIII, 
295537 

«uovo» (anda), natura dell’, VIII, 
1594-60, 179581a; XI, 12&14a; 
della terra, della Natura, di mdyà, 
della Potenza, VI, 170; VIII, 171- 
77a, 325, 407b408a; XI, 126149 
XVI, 109-10a e nota, 147-50a, 
163468, 187-89; MV, II, 50-52a, 
52453; dell'acqua, VIII, 1984994 
di Brahma, IV, 133-34, 1453-44; 
VIII, 216-20, 408411a, 428-344, 
437b38a; XV, 209511; MV, II, 59- 
60; V, 5-9 

upanayana, rito, XV, 498-505 nota 

Upanisad, XVIII, 65-74 nota 

Upendra, entità divina, VIII, 264-71 

Urdhvaga, potenza, VIII, 383-89 

firdhvaretas (riflusso del seme), 

_ XXIX, 41 3 

Urmikaulatantra, Urmitantra, xx111; 
II, 48; XIV, 31-32a e nota; XV, 563, 
573474, 5885914; XXIII, 425435 
XXVIII, 53-564, 121427 nota 

uscita (niskramana), rito dell’, XV, 
498-505; XVII, 396-382 

uscita volontaria dal corpo (utkran- 
ti), XIV, 32439, 178-82; - per 
disgusto delle fruizioni, XIX, 56; 
iniziazione dell'’-, XIX, 10-56; (sui- 
cidio), XXVIII, 2365374 nota, 
256459 nota 

Utpala, discepolo di Abhinavagupta, 
XXXVII, 6 

Utpaladeva, maestro Sivaita, XVI, 


XXVIII, XXXIV, XXXVI-XXXVIII, XL, 
XLII-LI, LIII nota, LXVII, LXXIII, 
LXXV-LXXVI, LXXVITI; I, 10; III, 1-4 
nota, 5-8 nota, 845854 nota; V, 
138-39 nota; VI, 21>284a nota; IX, 
276b79a nota; X, 288 nota; XII, 
22525 e nota; XIII, 290-93 nota; 
XV, 152-534 nota; XXXV, 1-3a 
nota, 19420 nota; XXXVII, 60-61 

ulpiyinikala, MV, II, 55-56a 

Utphullakamatatantra, Uiphulla, 
XXIX, 164-664 

Uttaraphalguni, asterismo, XXVIII, 
36-39a e nota, 1064-11 


Uttaraprosthapada, asterismo, 
XXVIII, 1065-11 

Uttarasadha, asterismo, XXVIII, 
106511 


Vacaspatimi$ra, IX, 2725764 nota 

vacuità ($Unyatà), xXIV-XXV, XXXI 

Vagisi, potenza, VIII, 373476 nota; 
XV, 305-306; MV, VIII, 65-664 

Vagisvari, potenza, Lx111; VIII, 2985 
300a nota, 326-27; XV, 4015404a 
nota; XVII, 85104 nota, 34-35 
nota, 58-60 nota, 74-784 XXVIII, 
397-99; MV, IX, 60 nota, 69 

Vaibhasika, scuola buddhista, IV, 29- 
30 nota 

Vaibhava, uno degli otto Yoga, MV, 
V, 24-25a 

Vaibhraja, foresta, VIII, 605-624 

Vaidyuta, vento, VIII, 1225-39a 

Vaimala, scuola $ivaita, XIII, 303-306 
e nota 

Vairinci, potenza, XXIX, 52-53; MV, 
XI, 11 

vaifàkha, mese (aprile-maggio), 
XXVIII, 36-39 nota 

Vaisesika, scuola filosofica, III, 25-27 
nota; IX, 257659a, 2975-99a nota, 
305; XV, 194-95 nota 

Vaisnava, uno degli otto Voga, VIII, 
2355-37; MV, V, 24-25a 

Vaisnavi, potenza, VI, 1776794, VII, 
2418544; XXVI, 10-14a; XXIX, 
52-53; XXXIII, 3-5; MV, II, 13-14; 
XI, 11 

vajapeya, sacrificio vedico, XV, 498- 
505 

Vàjasaniyatantra, Vajasineyatantra, IV, 
54; XIII, 143544 
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Vajranka, vento, VIII, 1225-39a 

vafrasattva, XXIV 

Vajravarahi, xxx1 

Vaktasti, Siddha, XXIX, 295334 

Vakyapadiya («della frase e della 
parola»), XXXVIII, LXXVIII; XV, 
194-95 nota; XVII, 14-15 nota; 
XXXV, 1-3a nota 

Valkala, Siddha, XXIX, 41 

Vama, entità divina, VIII, 249-5la, 
30043012, 3734-76, 423-24a, 428- 
34a, 447-48; MV, V, 255-26a 

Vamà, potenza, IV, 195226, VI, 52, 
56-57; VIII, 295-98a, 337439, 
355557a, 373576 nota, 423-24a, 
450851; XIII, 3144164; XV, 305- 
306, 422-24a, 518; MV, V, 30-32; 
VIII, 625, 63-64, 65-66 

vaméacara, scuola di «sinistra», VIII, 
32354 e nota; XI, 85589; XIII, 
3005302, 321423a, 324-264; XV, 
2785830, 319-20; XXXVII, 118 
12a, 2565-29 

Vamadeva, uno dei cinque volti di 
Siva, x1x; I, 18 nota; VIII, 3684 
734 XV, 2035206 e nota; XXX, 
74b75a 

Vamadeva, entità divina, VIII, 249- 
5la, 449-50a; MY, V, 26429 

Vamadevi, divinità del principio 
Sapienza pura, VIII, 450551; MV, 
V, 30-32 

Vamana, entità divina, XXX, 20-26a 
nota; XXXVI, 2-7 XXXVII, 62; 
MV, XI, 156 nota 

Vamanadatta, autore ka$miro, xxx; 
V, 154555a nota 

Vamanaka, maestro di Abhinava- 
gupta, XXXVII, 62 

Vamanatha, maestro di Abhinava- 
gupta, xxxiv; XXXVII, 60-61 

Vamani, potenza e relativo mantra, 
XVII, 40545a 

Vamesa, entità divina, VI, 68472a 

Vamesvari, potenza, IV, 176-784 

Vanasarasvati, dea, VIII, 435562 

Vapusmat, entità divina, VII, 1034 
104 


Varadevanatha, Siddha, XXIX, 334 
34 

Varaha, isola, VIII, 86, 97-98 

Varàhagupta, nonno di Abhinava- 
gupta, XXXVII, 53 


Varana, luogo sacro, XV, 89-91, 92- 
93a nota . 
Varanasi (Benares), xv; XV, 89-91; 
XXIX, 59-63 

Varendra, luogo sacro, XV, 86488, 
92-93 nota 

Varsaditya, maestro $ivaita, XXXIV 

Varuna, uno dei Lokapala, XXX, 42- 
43a nota, 102-104 

Varuna, regione, VIII, 83-84 

Varuna, luogo sacro, XXIX, 66-67 

VarunaAni, una delle Madri, MV, VIII, 
96-100 

Varunatantra, XXV, 13-15 

vasand (disposizione mentale, im- 
pressione, ecc.), LxIv; IV, 155-58; 
VI, 16-20; XV, 21-22a, 345354 
XVI, 1635-68 nota, 170474 e nota, 
193-964 XXVI, 33437; XXVIII, 
261464; XXXV, 7-1la 

VASAT, XXX, 43545a 

Vasistha, veggente, MV, I, 24a 

vaso sacrificale (arghapatra), rito del, 
XV, 146-64a, 179580, 2885954 
MV, VIII, 50 

Vassolini, I, XXXVII, 65 nota 

Vastràpada, entità divina, VIII, 2088 
2094 

Vasu, entità divina, VIII, 43556, 
139542a 

Vasu, asterismo, XXVIII, 1068-11 

Vasubandu, xx-XXI 

Vasudeva, XXX, 79580 

Vasugupta, maestro $ivaita, XXVIII e 
nota, XXX, XXXVI, LXXV 

Vasuki, uno degli otto Naga, VI, 624 
72a nota; XXVIII, 114-21la; 
XXXVI, 2-7a 

Vatsalik&à (zia di Mandra, discepolo 
di Abhinavagupta), XXXVII, 73, 
82 


VatsyAyana, I, 246 nota 

Vapuka, entità divina, XXVIII, 1305 
37; XXIX, 27529a 

VAUSAT, XVII, 245-252, 53, 58-60, 69- 
972; XXII, 23-27a; XXVIII, 17481; 
XXX, 43545a; MV, IX, 67-68 

Vayavi, una delle Madri, MV, VIII, 
96-100 

Vayu, uno dei Lokapala, VI, 684-724 
nota; VIII, 436564; XV, 2225254 
XXX, 42-43a nota 

Vayuvega, potenza, XXXIII, 3-5 
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Veda, vedico, xXII, xxXxI; I, 125532 
nota; IV, 25427, 229433 e nota, 
240430, 248-53; VI, 152; VIII, 
1535-54, 216-220, 413-14; XV, 
175%477a; XVI, 210-11 nota, 268% 
70a nota; XXV, 16-18; XXVIII, 
48552; XXXV, 26-27, 36; XXXVII, 
115124; MV, III, 29 

Vedianta, xxIx, xLIII; IV, 29-30 nota; 
XIII, 3465474 nota 

Vedi, potenza, VIII, 264-71 

Veggenti (sette), costellazione, VIII, 
143546 

veglia, I, 78-81; VI, 83584g X, 2275 
309; XXIX, 222-238; MV, II, 27-38 

Venere, pianeta, VI, 684724 nota; 
XXVIII, 36-394 

Vetàla, entità divine, XXVIII, 96598; 
XXXI, 45-500 

Vibhisana, entità divina, XXXVI, 2-74 

Vibhu, entità divina, VIII, 373576 

Vibhvi, potenza, VIII, 373476 nota; 
XV, 305-306; MV, VIII, 65-664 

Vicitranatha, maestro di Abhina- 
vagupta, XXXVII, 62 

vidhi (ingiunzione), termine tecnico 
della Mimamsa, I, 123 nota, 1256 
34a nota; IV, 2294300, 32433 
nota, 236-37 e nota; XV, 606-608a 

vidyà, mantra «femminile», I, 2 nota; 
VII, 39452a, 53-59a; XVI, 232-33 e 
nota, 237; XXIII, 52-58; XXVI, 21- 
23a; XXIX, 55, 1664-68; XXX, 20- 
264; del supremo brahman, XXX, 
107-10a; dell’'iniziazione, XXX, 
1104115; di Paramesvara, XXX, 
116-204; MV, III, 41554, 6065-63; 
VI, 184194; VIII, 5-15a; IX, 60-61, 
6568; XI, 10 

Vidyaà, entità divina, I, 242-44; XV, 
309-12 

Vidyadhara, entità divine, VIII, 43% 
56a; VIII, 122539a 

VidyAdhipa, uno dei dodici Susiva, 
VIII, 247548; XXX, 416 

Vidyàdhipati, VidyaApati, VidyaAguru, 
I, 201; IX, 171-783 nota; XIII, 128- 
29a; XIV, 95 XVII, 103-115a 

Vidyangahydaya, mantra (OM OM OM 
OM OM), XXX, 375404; MV, III, 
61462 

Vidyarajni, gruppo di potenze, VIII, 
3395340 


Vidyesa, entità divina, VIII, 318-19 

Vidyesvara, entità divine, I, 242-44; 
VI, 68»72a nota; VIII, 1935964, 
289591, 341-44, 345-524, 418520, 
450851; XV, 309-12; XVII, 63; 
XXIII, 97-98 

Vidyutvat, monte, VIII, 99-101 

Viennot, O., XV, 1835-90 nota 

Vijabror, città, XXXVII, 39 nota 

Vijaya, nome di varie entità divine, 
VIII, 3684-73a; XXXVII, 39 e nota; 
XXXIII, 14417a; MV, III, 20-24a 

Vijaya, mondo di Virabhadra, VIII, 
196598a 

Vijjamba, dufi, XXIX, 296-332 

Vijianabhairava, scrittura Sivaita, 
XXIII, xxx; II, 168-69 nota; V, 
524534 nota, 71 nota, 1354364 
nota; X, 204 nota; XI, 29-31 nota; 
XV, 480581a nota; XXXII, 4-6a 
nota 

vijriinakevalin, categoria di soggetti 
conoscenti, IX, 90593x si veda 
anche soggetti conoscenti «disor- 
ganati per conoscenza» 

vikalpa (rappresentazione mentale, 
pensiero discorsivo, ecc.), XXII, 
XXXIX, Lv; I, 50-51, 119522, 146- 
47,171, 1746176, 179584a, 198- 
201 e nota, 210, 214, 217-19, 221, 
228, 263-68; purificazione dei —, 
IV, 2-12, IV, 49-50 nota, 109%14a, 
255; V, 2-5, 929-104, 14b16a; VII, 
304362 e note; VIII, 12-16; X, 
188592, 200-203, 247-52a; XI, 55- 
59, 70; XIII, 103-105, 197-98, 240- 
42a, XIV, 42546; XV, 1125134, 
2624724 e nota, 2735-75a, 350-51, 
59956044; XVI, 1964-2000, 250-51 
e nota, 25756la e nota, 280-82, 
284-895; XXVIII, 303-306, 408- 
409a, 418-14; XXIX, 89-91, XXIX; 
XXIX, 182-864 

Vikramarkadevacarita, opera kasmira, 
XXXVII, 47 nota 

Vikptanana, potenza, XXXIII, 3-5 

Vimala, Siddha, XXIX, 29533 

Vimala, madre di Abhinavagupta, 
LXxv; Ì, 1 nota; VIII, 383-89 

Vimala, kalz, VII, 383-89 

Vimalesvara, divinità del principio 
vento, VIII, 4425434; MV, V, 186 
19a 


Vinayaka, entità divine, VIII, 43% 
56a, 122539 

Vindhya, Vindhyanatha, Siddha, 
XXIX, 29534 

Vipula, monte, VIII, 585, 604 

Vira, entità divina, VIII, 368473; 
MV, V, 255-264 

Virabhadra, entità divina, VIII, 179% 
Bla, 19642004 e nota, 2475534 
2624634 nota, 407b1la, 415-16, 
438540 IX, 344; MV, II, 50-524 
V, 13-154 VI, 11-18a 

Virabhairava, varietà della mudra 
Eterovaga, XXXII, 54-62 

Viraja, luogo sacro, XV, 89-91; 
XXIX, 59-63 

Viranayaka, entità divine, VI, 685/724 

Viranayika, potenza, XXXIII, 2 

Virdvali (-tantra, -kulatantra, -bhaira- 
vatantra), scrittura $ivaita, IV, 89- 
91; VI, 72&75a;, XII, 22425; XXIX, 
1625-63, 177, 233-35, 272-73a; 
XXXII, 9>+10a nota, 44547a 

Virdvalihrdaya, scrittura fivaita, XV, 
10251044 

Viravalipada, scrittura sivaita, XV, 
10751094 

Viresa, gruppo di otto divinità, VIII, 
295-982, 421-22 

visa («venenum»), 168-74 e note 

Visakha, asterismo, XXVIII, 36-39a 

Visara, entità divina, VIII, 3685-73a 

Visavarta, vento, VIII, 122»39a 

visione isolante (viveka), IX, 184-89a 
e nota; XIII, 32-36 nota, 38-4la, 
98-1000; XXV, 24528a; si veda 
anche anche discriminazione 

Visnu, IV, 248-583; VI, 684722 nota, 
145546, 174-79a; VIII, 9-10, 43% 
56a, 155-57, 161 nota, 221-22, 
2625-63a nota, 264-71, 4075408; 
IX, 325-354 nota, 55559; X, 1514 
57; XIII, 268471a, 2875-89, 359- 
61; XV, 209411 e nota, 226429a, 
307; XVII, 4450; XXIV, 17520; 
XXVIII, 65-71, 2375480; XXX, 42- 
43a e nota; XXX, 795-804 MV, II, 
59-60; III, 66-67; V, 10; VIII, 665-67 

Visnudharmottarapuràna, XXXI, 39- 
4la nota 

visnuiti, IV, 19422, 25427 nota, 29- 
30, 38; X, 135537, 168-72; XI, 97 
nota; XIII, 2794-81 a nota, 303-308, 


312-14a, 316419a, 3475348; XV, 
471, 570-71, 5865889; XVI, 254% 
57a, XXII, 124140; XXVIII, 395- 
96; XXIX, 735-754; XXXV, 30 

Visnuloka, mondo di Visnu, VIII, 
161 nota 

Visnupuràna, XXVIII, 3425464 nota 

Visva, potenza, XXXIII, 2 

visuvat, equinozio, III, 170-724 nota; 
VI, 113414 nota, 115-16, 2008 
208a e nota; XXV, 13-15 nota 

Visvedeva («Tutti-gli-dèi»), VIII, 428- 
34a 


Visvesa, entità divina, VIII, 318-19; 
MV, III, 20-24a 

Visvesvara, uno dei cinquanta 
Rudra, XXXIII, 145-174 

Visvesvari, potenza, XXXIII, 2 

vita ordinaria, condotta mondana, 
concezioni ordinarie (vyavahdra, 
loka, lokacara, ecc.), I, 18058la 
nota; VII, 325364 XII, 207511; 
XV, 23530, 27852830; XXIV, 215 
22; XXXII, 20524; XXXV, 26-27, 30 

Vitala, uno dei sette patdia, MV, V, 3- 
4 ; 

Vitastà, fiume, XXVIII, 2378548a; 
XXXVII, 39 nota, 49-51, 52 

voce Corporea (vaikharî), LIV; I, 271- 
2972; III, 2354-36, 244447a 

voce Mezzana (madyamà), LIV; I, 271- 
272; III, 23436, 2415440, 2456 
47a 

voce Suprema (parà), LIv; I, 271-272; 
XVI, 209 

voce Veggente (pasyanti), LIV; I, 271- 
272; III, 2344la, 2455474; XI, 
6365-65 nota 

volti di Siva, VIII, 35753684; XV, 
191593 nota, 20242044 e nota, 
209411 e nota; da cui emanano le 
diverse scritture, XXVIII, 146547 
nota; XX.XV, 26-27 

Volti, mantra dei (vaktramantra, brah- 
mamantra), XI, 90-91; XV, 139542, 
369-74; XXVII, 325334, XXX, 105 
11 e nota; MV, VIII, 86-88a 

voto (vrata), III, 289-904 IV, 51-53, 
57-58, 213521a, 258859a; XV, 
506-508; il vero, XII, 9-12; XIII, 
140-430; della sapienza, XIII, 140- 
43a, 14748; XXIII, 81-44g; i sette, 
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XV, 506-508; purificazione dei, 
XXII, 14519, 22; XXVIII, 4175234 

Vrddhi, potenza, XXXIII, 6-74 

Vrsabha, monti, VIII, 94-96 

vuoto (7nya), Lvi; III, 211-14 e nota; 
V, 16517a, 44-504; VI, 92-10, 436 
454 VII, 625654; VIII, 4, 7-8; XI, 
21-23a; XII, 2-3; XV, 2955974 e 
nota, 366 nota; XXVIII, 2184204; 
XXIX, 133-35a 

vyana, soffio «pervadente», LVII; V, 
10517a, 44-50, 534544; VI, 2066 
207a, 214 

VyaApin, entità divina, VIII, 897% 
405a, 4245-26 

Vyomarùpa, entità divina, VIII, 3975 
99, 4245-26 

Vyomatmaka, entità divina, VIII, 
400-405a 

vyomavyàpin («pervasore dell’ete- 
re»), mantra, VI, 226427a nota; 
VII, 375384 XXII, 20-21 e nota 

Vyùha, uno degli otto Mezzi di 
Conoscenza, VIII, 328-329a 


Yaksa, stirpe divina, VIII, 264-271; 
MV, V, 5-9, 2245-23 

Yakgi, entità divina, 415434 

Yama, uno dei Lokapala, VI, 684724 
nota; VIII, 43556, 105, 179581la, 
438540; XV, 222b-25a; MV, V, 13- 
15a 

Yama, mitico maestro 
XXVIII, 391-93 

yama e niyama (proibizioni e discipli- 
ne), IV, 87-88 

Yamakali, IV, 151 nota 

Yamala, XV, 319-20 e nota; si veda 
anche Devyàyamala e Brahmayamala 

Yamuna, fiume, XV, 1835190c e 
nota 

YamyA, potenza, XXIX, 52-53; 
XXXIII, 3-5; MV, III, 13-14; VIII, 
96-100; XI, 11 

Yasaskara, re kashmiro, xxxv 

Yafastilaka, xxxv 

Yasasvini, città di Yama, VIII, 435564 

Yaska, VI, 117-18 nota 

Yava, isola, VIII, 86 

yoga, XXVII, LV, LVII; IV, 15-16, 49- 
50 e nota, 57458; VI, 725-754, vili, 
230-35a, 244648; X, 246; XIII, 
152553, 173-77, 3830; XIV, 25, 40; 


sivaita, 


XV, 5-11, 18-19, 114515a, 1548 
554; XVI, 243, 289-934, 2954992, 
300-302; XIX, 235274 XXI, 16- 
18a, 29, 34; XXIV, 6-12; XXV, 248 
284 XXVI, 66-70; XXVIII, 208 
23a, 256459 nota; XXXII, 66; 
MV, I, 4554, 8412a, 46; II, 2-10; 
III, 68; a sei membri, Lv; IV, 15-16, 
49-50 e nota, 57458; inutilità dei 
membri dello -, IV, 86-109a; 
impotenza dello -, X, 278-814 
definizione di —, MV, IV, 1-8, 30-40 

Yoga, sistema, 1.v; IV, 106-109a; VIII, 
2535-60a nota, 264-71; IX, 885 
904 XXXV, 26-27, 36 

Yoga, gruppo di otto divinità, VIII, 
23554la, 2514253a e nota, 262% 
63a, 415-16, 428-34a, 446; XVI, 
114-16, 131; MV, V, 24-25a 

Yogacaratantra, IV, 126-27 e nota; VI, 
58; XIII, 240424; XV, 65; XXIII, 
12513a; XXVIII, 10-14a; XXIX, 
82; 97-1000, 1505534 XXXII, 95 
10a nota, 30-31; si veda anche 
Yogasamcaratantra 

Yogamudra, varietà della mudra 
Eterovaga, XXXII, 4-64 

Yogainanda, maestro di Abhina- 
vagupta, XXXVII, 62 

Yogasamcaratantra (alias Yogasamcara, 
Yogacaratantra), xxx111; IV, 126-44; 
VI, 58; XIII, 240-42a; XV, 65, 3916 
93; XXVIII, 10-14a; XXIX, 82, 97- 
100, 1504534; XXXII, 9&10a 
nota, 12531 

Yogastùtra, TV, 86-88 note; XIII, 146 
nota; XXVIII, 281-86 nota, 3496 
52a nota 
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Yogesî, potenza, XXVIII, 10-14a; 
XXIX, 52-53 

Yogesvarîdatta, nipote di Abhinava- 
gupta, XXXVII, 76 

Yogesvarimata, si veda Siddhayogisva- 
rimata 
În, XXX, XXXIII, XXXVI, LXVII; IMI, 
75677, 1046108; IV, 213522la, 
2255-2284; IX, 26-27; X, 198, 205- 
207, 24243, 253556, 261-62, 
273577, XIV, 25; XV, 8-10, 18-19; 
XVI, 2935954; XXI, 29; XXVIII, 
20342074; morte dello —, XXVIII, 
292-302; quattro tipi di —, MV, IV, 
33-34a; contrapposto a «gnosti- 
co», X, 138-400, 242-277; XIII, 
332440; XXVIII, 6085-64, 417523a; 
MV, IV, 27-41 

yoginî, XXXI-XXXII; I, 1 nota; III, 2536 
57a; IV, 259661a; V, 73, 121; XV, 
181-834; XXVIII, 6-9, 19V-20a, 236 
25a, 85-86, 371-734, XXIX, 274 
29a, 40, 71572a e nota, 104-106a 
nota, 124426a, 1504-53a, 182-864, 
221; XXXVII, 46 e nota; MV, III, 
59-60 VI, 1; vari significati del 
termine, XXVIII, 71-73a nota 

yoginibhi («figlio di yogin®»), I, 1 
nota; XXIX, 43-45a nota, 1624-63 

Yoginikaula, scrittura $ivaita, VII, 396 
52a 

Yogisî, potenza, XXXIII, 3-5; MV, III, 
13-14; XI, 11 

Yonyarnavatantra, XXIX, 164-664 


zenit, VI, 684-724 nota; XXX, 42430 
nota 
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